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توطئة ا 
القسم الأول 
الهوية العربية ومسألة الاندماج الاجتماعي 
والسياسى: أحادية التعدد 
الفصل الأول : مقدمة لدراسة المجتمع العري WEEE‏ 
أولاً : سمات المجتمع العربي العامة UR ek cates eee‏ 
ثانياً : مقومات المجتمع العربي : 
البيئة والسكان والتفاعل بينهما د00 ی 
ise‏ : منهج الكتاب ومحتوياته e‏ 
الفصل الثاني : الهوية العربية : تعددية الانتمای 
وحدوية التعدد a‏ ا OF ceca‏ 
أولاً : معنى الانتماء العربي: 
شعب 4 شعوب ۰ قبائل؟ عع اح ف م اواك امف ا old‏ ا 
Lit‏ الثقافة المشتركة لك O See‏ 
ثالغا : التواصل والاتصال بين البلدان العربية 
فى زمن العولمة والئورة الإعلامية Vice Gh eee‏ 
الفصل الثالث : مصير الاتدماج الاجتماعي والسياسي E ae‏ 
أولاً : رؤى بديلة للمستقيل العربي RDS EA‏ ۱۳۹ 
ثانياً : شروط الاندماج الاجتماعي والسياسي ده م م RW‏ 


۷ 





البداوةء الفلاحةء الحضارة: أولا 
1 أتماط المعيشة ثانياً 
تمهيد ا اد الفصل التاسع 
الفصل الرابع البداوة ل ا ام ا ا أولا 
ولا رتیت ال و و ثانياً 
ثانياً : التنظیم الاجتماعي للبداوة: 
القبيلة ل م م۱۱ ise‏ 
isu‏ : القيم البدوية ا 
رابعاً : التحولات في حياة البادية م lal, VOM eastside cancun tienes‏ 
الفصل الخامس : الفلاحة وحياة القرية زؤز[ز ز[ز ز[ز ز 1 000000001 ۱ 
أولاً : التنظيم الاجتماعي في القرية ا Vie et‏ وه 
Lt‏ : القيم والتقاليد الريفية [ز ز ز ز و سادسا 
ise‏ : الهجرة إلى المدينة : رَيْفَنة المدنء حَضرّنة القرية مع 0 
الفصل السادس : المدينة والمجتمع الحضري E E‏ الفصل العاشر 
أو : التنظيم الاجتماعي في المدينة ب EONAR‏ أولا 
Lit‏ : نوعية القيم السائدة في المدن العربية 1 1 
خاغة القسم الثاني easels‏ ابر مهن ومن بم ان فج أ ی Loli‏ 
القسم الثالث 
الينية الاجتماعبة: 
في سبیل تجاوز هيمنة الواحد تا 
لفصل السابع . : الطبقات الاجتماعية eee‏ ل AL‏ 
أولا : النظام الاقتصادي العربي المعاصر TONERS:‏ 
ثانياً : أسس التمايز الطبقي Vises‏ 
Wwe‏ : تصنيف الطبقات الاجتماعية الا اا WAV‏ الفصل الحادي عشر 
رابعاً : العلاقات الطبقية EO EES ASS‏ اولا 
La‏ : الوعي والصراع الطبقيان aan tne ses kere‏ الس ا لا ثانياً 
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الفصل الثامن : العائلة : نواة التنظيم الاجتماعي ا 1 
۱ أولا : الخصائص البنيوية للعائلة العربية المعاصرة e‏ 
۰ ثانياً : أنماط الزواج والطلاق ۳ 
VV wereee‏ الفصل التاسم . : الدين في المجتمع العربي Ceased‏ 
rc eo‏ ال أولاً : أصول الدين في المجتمع والحياة الهادفة ett aos‏ ال هه 
AA cee‏ ثانا : التمييز بين الدين والطائفة» 
وبين الدين الرسمي والدين الشعبي والتصوف ES‏ 
00000 الا : البحث في العلاقات التفاعلية بين الدين والعائلةء 
۲۱ والطبقات الاجتماعية والسياسة OSS Peale‏ 
YA‏ رابعاً : تحديد وظائف الدين في المجتمع 
e‏ والثقافة السياسية العربية AVM‏ 
E‏ خامساً : الصراع بين العلمانية والسلطة الدينية Oe‏ 
a‏ سادسا : الدين والتغيير التجاوزي: 
Wh.‏ الاغتراب في الدین 2 
Oe‏ الفصل العاشر . : السياسة والدولة والجتمم 1 و ۱۳۱ 
م EO‏ أولاً Rest aya Ano:‏ 
O‏ أو البرجوازية التقليدية الكبرى Oe E‏ 
ا AS‏ ثانياً : البرجوازية الوطنية: التوزع بين 
١‏ التحديثية الليبرالية» والقومية والاشتراكية؛ 
١‏ والصحوة الاسلامية السياسية ی ی ی 2۲ 3 
isu‏ : الطبقات الكادحة» واليسار» والثورة مط 


۱ م ]۱۳ القسم الرابع 


مكوّنات الثقافة العربية: 
ay‏ قيم. إبداع؛ فكر 


۱ ا الفصل الحادي عشر : جدلية القيم الاجتماعية ك0 ۳ 
REO cosets‏ أولاً : تعريف القيم الاجتماعية وتنوعاتها ل 
0 ۶ ۵ ثانياً : مصادر القيم الاجتماعية RS e‏ 
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1 
ثالث : مقولات العقل العربي والشخصية الثقافية العربية : | 
تعمیمات مبسطة و و مه وه ی و یو بو 13۲ ۱ 
t ۹ ۳۹ ۳‏ 
رابعا 5 الانجاهات القيمية الاساسية في الجتمع العربي ا og‏ ۱ 
الفصل الثاني عشر : الثقافة الإبداعية وعلاقاتها بالواقع الاجتماعي A ees‏ | 
أولا : تطور الثقافة الإبداعية ا A‏ ! 
ثانياً : الاتجاهات الروائية الحديثة heats‏ ا ۳3 1۳ ۱ 
الفصل الثالث عشر : الجدل الفكري: استعادة الماضي» | 
والتحديث» والتحول الثوري EAS‏ ی 11 
ولا : الفكر العربي في المرحلة التأسيسية (بين منتصف 
القرن التاسع عشر والحرب العالمية الأولى) | 
ثانياً : مرحلة الصراع في سبيل الاستقلال بين 
الخربين العالميتين : صعود الفكرة القومية e ee E‏ ار 
We‏ : مرحلة سيطرة البرجوازية الوطنية في النصف الثاني 
من القرن العشرين: بحث في أسباب الإخفاق AAT‏ 


التغيير التجاوزي: 
نهباية قرن. بداية قرن 


الفصل الرابع عشر: التغيير التجاوزي في زمن العولة: 


تنشيط المجتمع المدني a ae‏ ا ٩۱۷‏ 
أولا : حالة الاغتراب في الواقع العربي وه 
Lu‏ أزمة المجتمع المدني ARS‏ 
isu‏ مسألة العولة WN SSSR‏ 
رابعاً : إخفاق نماذج التنمية الاقتصادية التقليدية ATA sn‏ 


: لأجل مستقبل یکون بداية عصر جدید | 


تو 74 3 


ليس هذا الكتاب تحديثاً لعملي السابى المجتمع العربي العاصر"؟ رغم ما بينهما 
من موضوعات مشتركة. إنه كتاب جديد لا لجرد الاضافة والتطویر؛ بل بسيب 
حرصه على إعادة صياغته وتجاوز مضامينه ومنهجه وتركيزه على مسألة التغيير بين 
مطلع القرن ومنتصفه وایته. وکان لا بذ من منحه اسماً آخر يعكس هذه التغييرات 
الخذرية. ويدف في صيغته الجمديدة كما في صيغته القديمة إلى تقديم صورة شاملة 
للمجتمع العري خلال القرن العشرین من دون آن ممل تعقیداته» وخصوصيات 
آجزائه» وتولاته. وبناه الظاهرة والخفية» وتناقضاته» وعلاقائه بذاته والاخر: وموقعه 
في التاريخ الحديث. nil‏ نني أطمح في التحليل الأخير أن أقدّم تحليلاً اجتماعياً نظريا 
منهجياً لواقع المجتمع العربي بحیث یشکل مرجعاً علمیاً شاملاً ُسهم في فهمه عل 
حقيقته وتغييره في آن معاء فيجمع في ذلك , بين be etl‏ الملوضوعية والدقة 
والنزاهة من ناحية» وعلى معاحة قضایا العرب في کفاخهم المرير من ناحية أخرى . 

إن مهمة تحقيق مثل هذه الغاية تتطلب Go‏ علمية من ناحیت واعتماد منهج 
النقد الاجتماعى التحليل من منظور عر من ناحية أخرى. وقد ركزت على تحليل 
الأحوال والعلاقات ومسألة التغییر مستفیداً بقدر الامکان من الصادر التوفرة» ومن 
معرفتي الناصة بالواقع العري في تلف آقطاره. وفي اقتناعي آن البحث العلمي لا 
ینفصل عن مهمة الانشغال الاصیل بقضایا التحول الاجتماعي والثقافي والسياسي» عا 
پتطلب تحلیلا للظواهر والوقائع في سياقاعا الاجتماعية والتاريخية» والتشديد على 
التناقضات والصراع» والنظر في تداخل البنى والمؤسسات الاجتماعية. 


وقد امتح كيحي الى التحليا بي للواقع الاجتماعي العربي ال DY pis‏ 


متداخلة تشمل حالة الاغتر اب المستعصية ) وأزمة الجتمع المدنيء وتداعى المجتمع من 
الداخل » » وتمحورا لنظام الاجتماعي السائد حول نواة من ۱ احماعات الوسیطت نما 


)\( حلیم بر کات . ٠‏ المجتمع العري المعاصر : wee‏ استطلاعي اجتماعي (ببرو pa: Es‏ دراسات 


الو حذدة العربية VAAL ٠‏ 


۱۱ 





















يؤدي إلى تغییب الجتمم وسحق شخصية الفرد الستقل البدع» واستمرارية المرحلة 
الانتقالية الطويلة في عايلة التغلب عل التخلف وتحقیق النهضة. وتفاقم التناقضات 


تس ا السياسية al‏ تنظر إلبه عل أله مجموعة من الدول المستقلة التي 
تزداد» ويخاصة في الأزمات» تشديداً على هوياتها المتفرّدة. بكلام آخر؛ يبدأ حلیلی 
من الواقع الاجتماعي قبل الواقع السياسي من دون إهمال لهذا الواقع الأخير . 
مفهومي للهوية ا 
aula!‏ وهي Sb gl ddan Ll‏ وليست هوية أحادية ترفض کل ما عداها وتعمل 
على إلغاء الآخرء وإن كنا نعاني نزوعاً نحو عدم تقدير أهمية التنوع_في إغناء المجتمع. 
وحيرة على صعید الانظمة والایدیولوجیات فی (قامة توازن خلاق بین التوخد والتعدد 
واحترام حق الاختلاف. ۱ 


لذلك یبحت هذا الکتاب في مجموعة من السائل التي تطرحها مهمات التعامل 
مع معضلات التنوع والاندماج الاجتماعي السياسي داخل کل بلد عربي وفي ما 
بینها. لا نبمل. بل نصر عی الاعتراف بوجود مختلف النزعات والتوجهات التي 
تتجاذب العرب بين الوحدة والانكفاء الذاتي» وبين التقليد والحدائةء وبين الطلق 
المقدس uss‏ العلماني» وبين الغرب والشرقء» وبين المستقبل والاضي. وبين 
اخاص والعام : وبين الانتماء للجماعة والانتماء لللامة . 

ونقتضي مهمة بحث هذه المسائل الشائكة أن نتناولها في سیاقها الاجتماعي 
والتاریغي؛ وان نقدم تفسيراً بنائياًء فنركز على دراسة البنية الطبقية والاختلاف في 
أنماط المعيشة وما يترتب على ذلك من تنوع في التنظیم الاجتماعي وفي الثقافة» وعل 
المؤسسات الاجتماعية بما فيها العائلة والدين والسياسة. ونسعى من ثم إلى دراسة 
الثقافة بمختلف تشعباتها وتنوعاتهاء» ولتناول أخيراً قضايا مستقبلية تتعلق بالتغيير 
التجاوزي . وخلال كل ذلك نقصد إلى تلمس ختلف جوانب التحولات في البنی 
الاجتماعية كما فى الحياة الثقافية . 1 


هنا نلفت النظر إلى أننا نركّز في القسمين الأول والثاني على مسألة الاندماج 


الاجتماعي والسياسي» فنبحث في ضرورة حصول وعي جديد بأهمية ما نسميه 
وحدوية الععدد بغية تجاوز الانقسامات والتجزئة پاشکالها التقليدية واشديثة بینما 
SS‏ مهمة تحقیق تعددية الواحد عن طریق الغاء مرکز السلطة 
والثروة قي أيدي قلة من الأفراد والجماعات على حساب الآخرين والمجتمع» والتشديد 
بدلاً من ذلك على ضرورة إعادة توزيع السلطة والثروة وترسيخ قيم المساواة والعدالة 
والحرية والعلاقات الأفقية التي تنزع نحو روح التعادل والزمالت» کبدیل للعلاقات 


1۲ 





العمودية الفوقية السائدة و فى الوقت اخاضر والتي تتسم بالنزوع التسلطي واحد من 
الحريات والعدالة الاجتماعية. 


ونخلص إلى أن مهمات التغيير تقتضى العمل على تجاوز حالة الاغتراب التى 
نعانيها على صعيد الأفراد والجماعات والمجتمع فنعمل على تنشيط المجتمع المدني عن 
طريق مشاركة الشعب كافة من دون تمييز» مشاركة حرة وفعّالة فى الحياة الاجتماعية 
والسياسية والاقتصادية والثقافية. هذا ما سأسميه التغيير التجاوزي المطلوب في الفصل 
الأخير . : 

هنا أضيف أن هذا الكتاب هو نتيجة ما يزيد على ثلاثة عقود صرفتها بالمواظبة 
على إجراء الأبحاث والدراسات الاجتماعية والثقافية وتدريس مادة المجتمع العربي 
الحديث في الجامعة الأميركية في بيروت أولاً  1975(‏ 19177) وفي جامعة 
جورجتاون منذ ۱۹۷۲ حتی نهاية القرن. إنني أشكر طلبتي في مختلف مراحل 
تدريسي؛ فقد استفدت من النقاشات اليوية التي کنا نخوضها في الصف وخارجه. 
كذلك أشكر عدداً من الأصدقاء والصديقات من أمثال هشام شرابي وأدونيس ومنیر 
بشور وبشارة دوماني وسمیح فرسون وحنا بطاطو وفاطمة الرنيسي وصادق جلال 
العظم وادوارد سعید وکمال آبو دیب وعبد الرهن منیف وخلدون النقیب وعبد 
الكبير اخطيبي وحمد بنیس ومد برادة وعبد الله العروي ومد عابد احابري 
وضياء العزاوي وسعد الدين ابراهيم وحسن حنفي ومحمود عبد الفضيل وجلال أمين» 
والذين لم تنقطع صلتي بهم وتتبعي لأعمالهم. وأشير بشکل خاص ای استفادتي من 
مراجعات كتابي السابق المجتمع العربي المعاصر . 


sul,‏ أخيراً مركز دراسات الوحدة العربية ومديره العام خير الدين حسيب 
الذي أشاركه الكثير من همومه وهواجسه وأقذر مهنيته ومواهبه التنظيمية . 


١149 ربيع‎ 
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القسم الأول 


الهوية لعريية 
ية العربية ومسألة الاندماج الاجتما 
Gee‏ 


والسياسي: أحادية التعهدٌّ 
۰ ۱ 





ااام ممم وکوا ما ا ا 








(نصل (لرل 
مقدمة لدراسة المجتمع العربي 


تقديم عام 


نرى من خلال تحليلنا للمجتمع العربي في القرن العشرين أن فجوة واسعة 
وعميقة تفصل بين حلم التغيير الذي طمح العرب إلى تحقيقه في عصر النهضة والواقع 
الهزیل الذي یعیشونه في ناية القرن العشرین. رغم الکفاح الریر الذي خاضه العرب 
مع الذات وفي مواجهة الا اكتشفوا بعد صدمات متلاحقة أن زمنهم هذا هو زمن 
سيادة الجماعات على على الي وبالتالي chal, Sass!‏ والاحباط . وعا زاد من 
peels |‏ بالهزيمة ol‏ يشهدون في عصر العولة وما بعد الحداثة والتحولاات 
الاقتصادية والثقافية العالمية وما يرافقها من انيناع الفجوات بين الأغنياء والفقراء 
والأقوياء والضعفاء» على عكس ما هو متوقع» 56 39 إلى الانتماءات التقليدية وترسيخاً 
للواقع القطري الذي رسمت القوى الخارجية خريطته ضد رغبات شعوبه. 

في ظل هذه الأوضاع يكثر التساؤل القلق: هل يكوّن الوطن العربي مجتمعاً؟ ما 
طبيعة هذا المجتمع؟ هل الولاء الأول هو للجماعات المتنافسة أم للمجتمع «JSS‏ وما 
موقع الفرد في نسيج العلاقات المتشابكة؟ ما شأن الأمة وكيف نفهم خطاب الهوية 
القومية» وما السبيل إلى تحقيق الوحدة في زمن ازدهار القطرية التي تعود بالخير GV‏ 
فقط على العائلات والطبقات الحاكمة والقوى الخارجية والداخلية المستفيدة منهاء أو 
على الأقل التوحد» في مواجهة تحديات تاريخية كبرى تهدّد وجودنا في صلب أسسه؟ 

إن المجتمع» کما ننظر له هناء تآلف معقّد یشمل بين مقوماته الأساسية 
الأفراد واحماعات والوطن - البيئة والسکان والتنظیم الاجتماعي والسسات والبنی 
الاقتصادية والاجتماعية والسياسية والثقافة بمختلف تفرعانها واتجاهاتها متفاعلة في ما 
بینها ومع الجتمعات الاخری عير ناريح هی في قدمه وبمواجهة متتل اه 
الغموض. ونعتمد هنا أيضاً تحديداً نسبياً مرناً لصطلح الجتمع ولیس مطلقاً جامدا 


۱۷ 














































a.‏ اک 
اا als‏ 


وقد تكوّن المجتمع العربي تدريجياً عبر تاريخ طويل» وتحديداً منذ الفتوحات 
الإسلامية» 0 ما نسميه الوطن العربي أو ما یفضل البعض. ی 
تسمته ا لعربي» وهو هذه الرقعة الجغرافية ١‏ الشاسعة التي تضم حالياً وت 
وعشرين بلدا وتبلغ مساحتها خمسة ملايين وربع المليون ميل» او خوال ۲۳ ملیون 
كيلومتر مربع» ويقترب عدد سكانها من بلوغ ثلاثمائة مليون نسمة في نباية القرن 
Seo cone‏ السو اول يجن ne‏ مرحلي د انتقالي يتجاذبه 
ook‏ لاو Pee‏ متا ای رز افو heel ives‏ 
سلفي تقليدي غيبي في منطلقاته ومستقبلي متجدد علماني مستحدث في تطلعاته 
(والعكس يبدو صحيحاً في فترات أخرى وربما في الوقت ذاته أيضاً)» مركزي يحتل 
موقعاً استراتیتضا ومتصل اتصالاً dade lady‏ وهامشي قليل الفعل كثير الانفعال بين 
محتمعات العام Ce wsdl‏ فى موارده وثرواته ومواقعه وفقير متخلف ومهيمن 
علیه ومهدد في الداخل واخارج» صامد رافض ومسالم مستسلم متوخد ومنقسم علی 
نفسه. متفائل وائق بنفسه ومتشائم متدنٍ في معنویاته. یملك تاريخاً مجيداً ويحمل 
صورة سلبية لنفسه متقدم متراجع في دورانٍ سقيم حول نفسه. مأساوي هزلي في 
أمنياته واستجاباته للتحدیات التاريخية. . . الخ. ان الجتمع العريي العاصر؛ باختصارء 
هو تآلف كل هذه التناقضات وغيرها في عالم شدید التناقض. 


وإن هذا الكتاب يحاول أن يسلك ages‏ أسميه النهج الاجتماعي التحليلٍ 
النقدي» فهو بحث في طبيعة الجتمع العربي هدف التعرف إلى مقَوّماته الأساسية» 
ومژسساتی. وتنظیمه الاجتماعي في بناه التحتية والفوقية الظاهرة والخفية» وثقافته 
بمختلف تفرعانها واتجاماتبا» وقضایاه وانشخالاته» وتتافضاته فی علاقته بنفسه 
والآخرء وتحوّلاته الدائمة. وبين أهم اللقولات العامة التي يتوضّل إليها الکتاب ان 
المجتمع العربي مغترب عن ذاته ويسعى جاهداً ليتجاوز اغترابه وتبعيته وأزمة الجتمع 
Gull‏ عن طریق الشاركة الشعبية في تغییر واقعه وصنع مصيره رغم ما يفرضه عليه 
زمن العولمة من تحدیات قديمة وجديدة. 


ونقصد أن نمهّد فى هذا الفصل لدراسة مختلف هذه الجوانب وغيرها بعرض 
موجز لسماته العامة (على أن نتوسّع في تحليل هویته القومية في الفصل الثانی) 
ومقوماته الأساسیقف والنهج التبع في دراسته مع إشارة إلى محتوياته المتكاملة. 
۱۸ 




















آولاً: سمات الجتمع العربي العامة 

نری أن نبدأ هنا بالتمهيد لتناول مسألة الهوية العربیت. فی ختلف آوجهها 
بوصف عدد من السمات آو اخصائص العامة التي یتمیز ها الجتمم العریي عا 
يساعد على تقدیم ضور ی 2 ورسم الإطار النظري التبع في هذه الدراسة. ومن 
المهم أن نشير الآنء على أن ee‏ بالأمر فيما بعد إلى أن عدداً كبيراً من الأبحاث 
النظرية الغربية كانت وما تزال نُسهب في وصف الع aes tal‏ 
تسا بش من مات متنافسة ومتناحرة» وأنه متخلّف يقاوم الدخول في 
زمن العولمة. asta‏ ديني سلفي في منطلقاته وتوجهاته أو أنه قبل ی 
اخماعات القرابية الابوية الاستبدادية. وعل صعید آخ كيدوك خی ا ات غل 
الصراع بين الحضر والبدوء متابعة بذلك تراث ابن خلدون» آو بین الطبقات آو 
العائلات الحاكمة» أو بين الجماعات العرقية والطائفية والقبلية والحلية اطهویت وهذه 
ما نسمیها امحماعات الوسيطة بین الأفراد والجتمع. 


وقهيدا لتحلیل طبيعة الهوية القومیة» أصف الجتمم العريي العاصر بأنه. 
تاريخياء كان وما يزال YW‏ لى حد بعید يقوم على بنية إنتاجية تجارية - زراعية متمرکزة 
حول العائلة» يرافقها ظهور نظام ريعي في البلدان المنتجة للنفط. متخلف Gly‏ 
التبعية إثر اندماجه في النظام العالمي Steal Ay‏ (هذه التبعية 0 تتفاقم في زمن 
العولة)» شديد ديد الك Sey a‏ الاجتماعية» Gly 2 Gl‏ النزعة الاستبدادية 
على ike‏ اعد مرحلي - انتقالي - تراثى تتجاذيه الحداثة oe eee Ay ate‏ في 
علاقاته الاجتماعية» تعبيري في توجهه وان کانت له محرماته ومكبوتاته ل 


۱ -یمکن آن نصف الجتمم العري العاصر؛ في ما نصفه بانه تجاري - 
زراعي یتمرکز في تنظیمه الااجتماعي والاقتصادي حول العائلة والعلاقات الوشائجيةة 
ag).‏ یزال حتی شبه رعوي في بعض مناطقه الريفية والبدویة) فیعیش حتی الوقت 
الحاضر» في نباية القرن العشرين» في مرحلة ما قبل المر لرحلة الصناعية والتكنولوجية» 
وبالتالي في مرحلة ما قبل الحداثة وما بعد الحداثة التي تعيشها أوروبا وأمريكا 
واليابان. وسنرى في أقسام لاحقة أن النظام الاقتصادي العربي ما زال متعدداً في 
أنماط إنتاجه» إذ تتعايش فيه تلف وسائل الإنتاج ونظمها. فهو شبه إقطاعي (خاصة 
حيث تبيمن العائلات الحاكمة على السلطة ومصادر الثروة)» وشبه رأسمالي وشبه 
برجوازي» يجمع بين ما بعد الإقطاعية وما بعد قبل الرأسمالية شكلياء وبين الملكية 
الخاصة وملكية الدولة والعائلات الحاكمة» وبين وسائل الإنتاج التقليدية والحديثة. 

من هذه الناحية ليس النظام السائد المتعدّد الأنظمة والأنماط والمتنوع بين بلد 
عربي وآخر نظاماً إقطاعياً أو رأسمالياً أو اشتراكياً. إنه نظام مركب يجمع بين الملكية 
العامة واللكية اخاصة. وما تزال العائلة» لا الشرکات الکبری والژسسات؛ 






۱۹ 


هي التي | 






























































تشكل مركز وعصب الإنتاج الاقتصادي. كانت معظم البلدان العربية في المشرق 
es dig by ally‏ كنا كان Ui ey EN ye‏ إل (iy har ies‏ 
بالدرجة الاول» مثل الغرب ومصر والسودان واليمن. وتكوّنت في النصف الثاني من 
القرن العشرين المجتمعات الريعية المنتجة للنفط فكادت تعتمد عليه كليء وهو ما ترك 
تأثیرً کبیرً في مجمل جوانب حیاتها وعلاقاتها بالبلدان العربية الأخری. أدى إلى قيام 
فجوات کبری بین الأقطار العربية الغنية والفقیرة» وبين الأغنياء والفقراء داخل کل 
بلد عربي. 

وکادت الصناعة فی تلف البلدان العربية تقتعصر عل الصناعة اطرفية 
والتحويلية الاستهلاكية (الواد الغذائية والشروبات والنسوجات)» وأصبحت فی بعض 
اللا ام اة الط واتار وال مهات اة محا اشرق 1 واا تمان 
التبعية للخارج خاصة في حالات تأمن الغذاء والتكنولوجيا الحديثة. وهنا أصبح من 


السهل في زمن العولة محاصرة كل بلد عربي وإخضاعه إلى مشيئة خارجية بعد أن ae‏ 
یقول بالاعتماد الذاي والتنمية المستقلة الشاملة. 


في هذا المجال نقول إن الباحث المنظر سمير أمين كان قد شدّد في وصفه 
للنظام الاقتصادي العربي التقليدي على أنه يتميز جيمنة نمط الانتاج الخراجي» الذي 
يتمثل باستيلاء الدولة على فائض الإنتاج ويرافقه اعتماد ظاهر على التجارة البعيدة 
المدى. وبين أهم ما توضل الیه سمیر آمین تشدیده علی آهمسة التکامل الاقتصادي في 
تكوين الأمة والمجتمع» باعتبار أن التجارة البعيدة المدى عبر القارات مروراً بالوطن 
العربي عن طریق البحر الشوسط ساهمت في نشوه الدن والأسر الحاكمة 
والامبراطوریات التی کانت تقتضی مصالها التوخد السیاسی من آجل تأمین اخطوط 
التجارية العالية . بکلام آخر» CE‏ الوحدة نتيجة لوجود طبقة تجارية قویق ومن هنا 
اتصفت المنطقة العربية تاريخيا بالطابع «المركنتيلي» الذي سهل التنقل بين دمشق وطنجة 
من دون شعور بغياب الأمن. وفى سبيل تأمين التجارة البعيدة المدى» رأت الطبقة 
التجارية أن تتحالف مع القبائل البدوية في توحيد الوطن العربي والحافظة عل 
الوحدة. لذلك عندما استبدلت هذه الطريق التجارية عبر البحر المتوسط بطريق حول 
افريقيا باكتشاف رأس الرجاء الصالح عام ١448‏ بدأت تضعف الطبقة التجارية 
وضعفت معها بعض مقومات الوحدة OT i‏ 


منذ ذلك الوقت نشأ تناقض بين التقدم التجاري والصناعي والتكنولوجي الغربي 
والاندماج السياسي والاقتصادي العربيء إذ تبن أن تقدم الغرب يتم على حساب 


Samir Amin, The Arab Nation, translated [from the French] by Michael Pallis, Middle (\) 
East Series; no. 2 (London: Zed Press, 1978). 
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التكامل العربي. لقد تم القضاء على طريق التجارة بين آسيا وأوروبا عبر الخليج 
والحزيرة العربية والهلال الخصیب والبحر الأبیض التوسط . کذلك تأثرت سلبا الطرق 
التجارية الداخلية» وتبعت ذلك محاولاات دمج الوطن العري بالنظام الاقتصادي 
الأوروبي» وعرقلة مشاريع التصنيع » والسيطرة عليه ونجزئته اها 


ومن المفيد هنا أن نشير إلى أن النشاط الاقتصادي كان وما زالء إلى حد بعید» 
یتمحور حول العائلة ویتصف در و اور الزبائنية والمحسوبية رغم أبعاده 
العالمية أو حتى في هذه الأبعاد. وأورد هنا هذا الجانب من النظام الاقتصادي لا له 
من تأثير كبير في استمرارية وترسيخ الانتماءات والولاءات التقليدية» بما فيها 
العصبيات المحلية والعرقية والقبلية والطائفية التي يظن البعض أنها تعود للتنشئة الثقافية 
والدينامية التارخية» متناسین أنه لا یزال لها جذور فی البنی الاقتصادية والاجتماعبة 
السائدة حتى الوقت الحاضر. 1 


وقد آشار خلدون النقیب» في مقال له حول بناء المجتمع العربي» إلى أن إرك 
ؤُلف (Eric Wolf)‏ 214 في بحوثه الانگروبولوجية عما آطلق علیه تسمية نمط 
الإنتا اج القرابي» وقد ذكر أن صلة النظم القرابية هذه قد تتعدی مستوی ALLA‏ 
ec,‏ ٍل الستوی السياسي وأن النوع المشيخي من نمط الإنتاج القرابي 
المحروف في بلدان الخليج العربي يميل إلى تعبئة أفراد القبيلة نحو عمل مشترك”" . 
كذلك أشار فى هذا المقال إلى وجود تفاعل مستمر بين الجماعات الرئيسية أو القوى 
الاجتماعية الفاعلة في المجتمع العربي. وهي المديئة والقرية والبادية. 


hd a pe ees‏ ا ی ا 
الحاضرء فان خلدون النقیب یظهر من ناحية آخری آن النشاط الاقتصادي الاساسي 
هو تجاري حرفي أكثر منه زراعياً رعوياً. يقول لنا إن التجارة لعبت دوراً مهماً في 
تعزيز الطابع الحضري المميز للمجتمع العربي» وإنها لم تكن مقصورة على te)‏ 
الداخلية» بل تعدتها إلى التجارة الخارجية البعيدة المدى. لذلك يستنتج أن «المركنتيلية 
العربية - الإسلامية» لعبت «دوراً کبیرا في توحيد المجتمع العربي وفي تحقيق تجانسه 
احضاري وانتظامه الايديولوجي من خلال سيادة الثقافة الشت رکة. ۳"».۰. ولکنه 
كان قد أشار قبل ذلك إلى أنه «طرأت على المجتمع العربي BENE‏ لت بظهور 
احکم السلالي_وبداً التجزژ الاقليمي منذ القرن التاسع عشر البلادي ولکن بالعنی 
السياسي فقط. فقد حافظ الجتمع العريي عل وحدته وتجانسه في استمرارية حضارية 


() خلدون حسن النقيب» «بناء الجتمع العری : بعض الفروض البحثية » الستقبل العربي» السنة 
۸ العدد ۷۹ (أيلول/ سبتمبر VGA‏ ص ۲۲. 
(۳) الصدر نفسه. ص ۳۰. 






































واضحة حتى بداية العصر الحديث» عندما بدأت عوامل التجزئة تنخر نسيجه 
الحضاري» تحت وطأة الضغط الاستعماري الغري» . 


١‏ - يمكن أيضاً أن نصف المجتمع العربي بأنه abe‏ يعاني التبعية be‏ اندماجه 
في النظام العالمي الرأسمالي» ورسوخ بنية طبقية هرمية متعددة التراتب. بذلك أخذ 
يكافح بوسائله الخاصة للتحرر من الاستعمار بأشكاله المعلنة والخفية ومن هيمنة 
الطبقات والعائلات الحاكمة والنخب الاقتصادية» ولتنمية موارده الإنسانية والطبيعية 
باستقلالية عن القوى المتحكمة بحياته ومصيره. وبين أهم ظواهر التخلف التي يعانيها 
ما يل: 


ظاهرة التبعية: نقول باختصار إن اندماج الوطن العربي في النظام الرأسمالي 
الأوروبي خلال القرن التاسع عشر حؤّله إلى مجموعة من بلدان الأطراف أو الهامش 
المتصل ببلدان المركز الصناعية التي تدخل الآن في عصر التكنولوجيا المتقدم ومرحلة 
الثورة الإعلامية والهيمنة الكونية. وقد فرض هذا النظام العالمي ما يعرف بنظام توزيع 
عمل خاص تنتج بموجيه بلدان الأطراف المواد الخامء كالقطن في السابق آو کالنفط 
في الوقت الحاضرء فیما تنتج بلدان الرکز البضائع الصناعية والتکنولوجية . 


واتصفت العلاقات بين المركز والأطراف بغياب التوازن والتساوي» إذ تقوم على 
التناقض baal‏ والهيمنة والاستغلال اولس عل الارن الحر بين جتمعات يحترم 
بعضها البعض وتأخذ مصاشها التبادلة بعین الاعتبار. وقد حکست له العلاقات 
الشركات المتعددة الجنسيات التي عمدت إلى تحويل الأرباح إلى المركز وإجبار الأطراف 
على اتخاذ قرارات اقتصادية وسياسية واتباع سياسات لا تخدم مصالحها. وأسهم النمو 
الاقتصادي في ظل هذه الأوضاع في توسيع الفجوات 0 والفقراء 
وحصول استقطابات طبقية داخل كل من مجتمعات الرکز والأطراف. وكان أن 
أصبحت التنمية الشاملة والبشرية مرهونة بالتحرر والاعتماد على الذات والاستقلالية؛ 
الأمر الذي لم يتحقق سوى جزئياً. وقد أخذ بالتراجع في مختلف ما كان يُسمّى بلدان 
العالم الثالث في عصر العولمة كما ۷ اللاحقة» وبخاصة الأخير منها. 


تجلت التبعية في الوطن العري بفقدان سيطرته على موارده ومصيرهء وبوجود 
فجوة ة حضارية تفصل بينه وبين ع المجتمعات المتقدمة التي تمار س عليه جميع أنواع 
الاستغلال والقهر والإذلال. مقابل هذه الهيمنة كافح العرب في سبيل التحرر وردم 
الفجوة الحضارية ومقاومة الحصار وإنماء قدراتهم ومواردهم» إنما بكثير من الإحباط. 


إذ ازداد الاقتصاد العربي ارتباطاً بالسوق العالمية وخضوعاً للشركات المتعددة الجنسية 


)€( الصدر نفسه ‏ ص vA‏ 


تن ۲۲ 


«حتی ان البلدان العربية التي تحتاج إلى تمويل لا تستطيع الحصول على القروض من 
E ON E E IGRI E‏ 
الشركات المتعددة الجنسية» . 


وبين أهم جوانب التبعية الميل المتزايد لاستيراد السلع الاستهلاكية والإنتاجية 

والتقنية» وارتباط النظام النقدي للبلدان العربية بالنظام الرأسمالي» وتوظيف الفوائض 
المالية في البلدان الغربية» واتخاذ الغرب نموذجاً للتنمية» وعزل الأقطار العربية بعضها 

عن البعض الآخر وربطها منفردة بالغرب. . الخ. وقد عمد الغرب باستمرار إلى 
عرقلة أي مجهود تصنيعي جاد للبلدان العربية منذ المحاولات الأولى التي قام مها محمد 
علي في مصرء واشترط في معاملاته مع العرب فتح الأبواب العربية 
والاستثمارات الغربية على حساب الإنتاج الوطني. وتتجلى التبعية الاقتصادية في 
الميدان الغذائي» وهو ما أدى إلى انخفاض ثابت في القدرة على الاكتفاء SID‏ 


وقد اعتبر هشام شرابي أن التبعية أدّت لا إلى الحداثة؛ بل إلى قيام مجتمع 
«نيوبط ر کي» ee‏ بالحداثة» بحيث :ضيحت عملية التحديث es‏ من الحداثة المعكوسة 
والتغير تغیرا مرها : وبين آهم فرضيات شرابي «أن اليقظة أو النهضة العربية في 
القرن التاسع عشر ۸ تفشل في حطیم آشکال النظام البطرکي وعلاقاته الضمنبة 
وحسب. بل إنها أيضاً أتاحت» بتحريكها ما سمّته النهضة dal‏ نشوء نوع جديد 
وهجين من المجتمع والثقافة۳۳. کذلك تخّف جلال آمین من آن التبعية لم تقتصر على . 
التبعية الاقتصادية والسياسية» بل شملت التبعية الثقافیة» وهذا أخطر الأمور”"'. 


ب - ظاهرة البنية الطبقية الهرمية والفقر وتزاید التفاوت بین الطبقات : سنتحدث 
في فصل خاص عن الطبقات الاجتماعية ونوعية البنية الطبقية الهرمية التي تزداد 
رسوخاً في المجتمع العربي» غير آنه لا بد من أن نشير هنا ل ليس فقط ال وجود 
فجوات بین الطبقات الثرية واليسورة والحرومة بل ال ا اال اا ک5 
اتساعاً وعمقاًء ففي الوقت الذي یمتلك العرب ثروات طائلة. تعیش نسبة عالية من 
الشعب حالة فقر ساحق. فی ظل هذه البنية الطبقية الهرمية التی حتکر فیها القلة 
السلطة وثروات البلاد وتشغل الطبقة الوسطی وسط الهرم وتتکوّن القاعدة من غالبية 
السکان» يعاني الشعب حالة تبعية داخلية شبيهة بالتبعية اخارجية ومتممة لها 


)٥(‏ عبد الحميد براهيمي» أبعاد et‏ الاقتصادي العربي واحتمالات الستقیل (بیروت : مرکز 
دراسات الوحدة العربية» 24 ص ٠‏ 

)1( هشام شرابي» البنية البطركية : بحث في المجتمع العربي العاص محلسله السياسة والمجتمع 
(بيروت: دار الطليعةء «(AV‏ ص Ye‏ 

Galal Amin, «Dependent Development,» Alternatives, vol. 2 (1976), pp. 379-403. (vy) 


۳۳ 


































فتمارس عليه وضده مختلف أنواع الاستغلال والهيمنة والقهر والإذلال اليومي . 


بذلك يعاني الشعب تبعية مزدوجة. يمن الغرب على الكثير من البلدان العربية 
بمساعدة الطبقات والعائلات الحاكمة التي تهبيمن بدورها» وبدعم alas‏ من الغرب» 
على الطبقات شبه اليسورة والحرومة الکادحة. ان داثرة الهيمنة شرسة ویصعب 
اختراقها أو كسرها. لذلك تقع على کاهل الشعب مهمة تارخية بالغة الصعوبة» فکما 
أن التبعية مزدوجة كذلك تكون عملية التحرير. 

وسنرى فى الفصل الخاص بالطبقات الاجتماعية وغيره» أن هناك فجوات 
واه تمه ین الاقطاز العریه القریه واو وال ات مو ولك اة 
الثة من التبعية تتحکم فیها بلدان عربية بغیرها. لیس فقط بحجمها ومرکزیتها بل 
بثرواتها الطائلة وقدراتها العسکرية 0 ا خارجي . 


الانتماءات ات القبلية والطائفية والعرقية TY‏ أو oh‏ وجات البيئة 
والاقلیم ونمط العيشة والنظام العام ومستوی العيشة والوضع الاقتصادي والوارد 
الطبيعية والأزیاء واللهجات والتجارب التارخية وقرما آو بعدها عن الجتمعات 
والحضارات الأخرى. وقد so‏ اهتمام المستشرقين على هذه التعددية الاجتماعية 
وبالغوا في اهتماماتهم بها من منظور مجتمعاتهم ومصالحها وحضارتهاء فصوروا الجتمع 
العربي وبقية مجتمعات الشرق الأوسط على lel‏ مجتمعات فسيفسائية في تركيبها 
وهويتها. 


وفي الوقت الذي شدد فيه المستشرقون على الانقسامات الاجتماعية هذه أهملوا 
الانقسامات الطبقية وقللوا من آهمية التحلیل الطبقي» > بل رفضه بعضهم GL Lad,‏ 
بحجة أنه لا يصلح لفهم الواقع العربي المتميز. وبين أهم من صوّروا المجتمع العربي 
وجتمعات الشرق الاوسط الى على أا فسيفسائية كارلتون كوون .5 دمغعاتة©) 
Gall Coon)‏ نشر عام ۱ كتاباً بعنوان کارافان و القافلة مشدداً عل الانقسامات 
الطائفية والقبلية والعرقية والحلية والقروية من دون اهتمام بالبنية الطبقیة". 

والغريب في الأمر أن المستشرقين جمعوا في تحليلاتهم بين التشديد على التشابه 
الثقافي أو طبيعة العقلية السائدة من ناحية» وعلى التعددية الاجتماعية من دون 
إحساس بالتناقض من ناحية أخرى» فنفوا أن تكون هناك أمة عربية في الوقت الذي 
أكدوا فيه وجود عقل عربي واحدء. كما ۳ لا خلا من خلال كتابات رافايل 


Carleton Stevens Coon, Caravan: The Story of the Middle East (New York: Holt, (A) 
[1961]). 


۲٤ 





























> 
uN 


باطي . رأى باطي في كتاب نشره في الستينبات أن القومية العربية تحاول أن توخد 
الشعوات والبلدان الي تتكلم اللغة الوت في دولة كبرى «(Superstate)‏ عن طريق 
إخضاع أو إغراق (©55226:86506) الشعوب والبلدان الصغيرة والضعيفة تحت هيمنة 
الدول الأكبر والأقوى» على عكس ما يجري في العام من co‏ الكيانات” 
السياسية الكبيرة إلى وحدات أصغر متجانسة عرقياً ولغوياً وثقافيً". ومع هذا 

: يتحدث باطي في كتاب آخر عن وجود اعقل tye‏ واحد ويصفه بنزوعه إلى ASI‏ 
والتكرارية والجبرية والخلط بين الكلمة والعمل والتشديد على مفاهيم العار بدلاً من 
الاحساس بالذنب .۰۰ الخ!" 0 

وللبحث في طبيعة التنوع أو التعذدية الاجتماعية في المجتمع العربي» أرى أن 
نحلله باعتماد نموذج منهجي ذي بعدین آساسیین. علی أن نؤجل البحث بالانقسامات 
الطبقية التى لاا يمكن فصلها عن بقية الانقسامات الاجتماعية الأخرى: 

a‏ بإمكاننا أن نصئف المجتمعات الإنسانية من حيث شدة تنوع انتماءاتها القبلية 
والدينية والطائفية والعرقية وغيرها من الجماعات ومدى الانسجام القائم بينهاء 
وبحسب موقعها التاريخي» في امتداد صيروري متدرّج يقع في أقصى أحد قطبيه ما 

۱ یمکن تسمیته الجتمع الشدید التجانس ويكون فيه التضامن والولاء الاول للمجتمع 
۱ آو الامت كما يقع في أقصى SV abd‏ القابل ما یمکن تسمیته الجتمع الفسيفسائي 
الشدید التفسخ ویغلب فیه الولاء للجماعات ویتوسط هذین القطبين ما نسمیه 
الجتمع Oily GU Godel‏ بین الولاء للجماعات والولاء للمجتمع؛ وتکون بعض 
السات ارب ان اعدر‌هنه الشسمات الم یه القلاته یا ال رگا رونت 
۷ كما يبدو في الشكل التالي : 
آمثلة من الجتمعات العربية من حیث تنوعها وانسجامها الداخلي (غیر الطبقي) 


۱ الجتمع التحانس الجتمع التعددي الجتمع الفسيفساني 





‘ ۱ سورياء العراق) 


۱ ale 0 ee See eae E ب‎ 


aT‏ ل ککل» وبالال بالتوتر والافتتال وحتى الحرب 
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Raphael Patai, Society, Culture, and Change in the Middle East (Philadelphia, PA: (4) 


۱ الع انرس ليا Gaines “apical‏ (السودان» لبنان) 


University of Pennsylvania Press, 1969), p. 361. { 
Raphael Patai, The Arab Mind (New York: Scribner, 1976). Os) 


Yo 




























الأهلية فى ظل ظروف داخلية متشابكة ومعقدة)؛ أو ميلها إلى التعايش (التمثل 
بالتمسك بالهوية الخاصة» ولكن مع ميل نحو درجة من التفاهم والتعاون في إطار 
الجتمع ككل)» وأخيراً من حيث الیل الواضح ال الانصهار (التمثل بتغلیب الهوية 
الجتمعية آو القومية عل الهویات الفئوية والتقلیل من آهمية الفروق في ما بینها 
ومکافحة التمییز). 00 

بحسب هذا البعد يمكننا أن نقول إن لبنان والسودان کثیراً ما تتراوح فیهما 
العلاقات بين الميل لنزاع الجماعات التي يتألف منها المجتمع (حين يحدث تمييز على 
صعيد النظام العام لصالح البعض على حساب البعض الاخ فتتغلب مصالح 
الجماعات المتنافرة على مصلحة البلد) والميل للتعايش (حين يسود التعقل ويظهر النظام 
erg‏ للوصلاح والموازنة ويعمل جادا على حل الخلافات الداخلية). لذلك نعتبر 
أن هذين البلدين يمكن اعتبارهما بين أقرب المجتمعات العربية إلى النموذج 
الفسيفسائي» وبخاصة في أزمنة اعتماد حكم يقوم على أسس دينية أو طائفية. كذلك 
يمكن أن نعتبر المغرب وسوريا والعراق والجزائر أقرب إلى تموذج التعدد الفئوي 
الذي تتراوح فيه العلاقات بين التعايش والانصهار في بوتقة الأمة والجتمع» إذ ميل 
الجماعات في الظروف العادية» وحتی في الأزمات» إلى التمسك بالهوية ae‏ 
وقد تغلّبها على ولاءاتها الخاصة من دون أن تتخلى عنها بالضرورة. ونرى أن_مصر 
تمكنت من أن تذيب الهويات الخاصة في Wy‏ الأمة فكادت أن قحي فيها التكتلات 
القبلية والعرقية وإن كانت ما تزال وافرة في الجنوب المصري . 

لذلك حين ننظر فى طبيعة العلاقة بين البعد الأول والبعد الثاني والتداخل 
بينهما ol)‏ بين درجتي التنوع والانصهار)» یمکننا آن نستنتج أن عملية الانصهار 
تسود في المجتمع المتجانس » فيما تسود عملية التعايش _ في الجتمع التعددي ؛ وتسود 
عملية التراوح بين النزاع في الأزمات والتعايش في الجتمع الفسيفسائي . بكلام eel‏ 
نرى في ضوء العلاقات بين البعدين المذكورين أن المجتمع المتجانس (طبعاً نقصد 
التجانس النسبي وليس المطلق» وبالنسبة للعلاقات بين الجماعات وليس من حيث 
التكوين الطبقي) هو المجتمع الذي تنصهر فيه الجماعات اجتماعياً وثقافياء فتتوخد 
الهوية الخاصة والهوية العامة في هوية مشتركة جامعة. كذلك تسود في مثل هذا 
المجتمع عملية الانصهار وينشأ فيه نظام مركزي مهيمن ونظام تربوي موحدء ويسهل 
الوصول فيه إلى نوع من الإجماع حول القضايا الأساسية المتعلقة بمصير الأمة "وعلاقاتها 
بالعالم الخارجي . 

ليس في العالم مجتمع واحد يمكن أن نصفه بالتجانس الكلي وبشكل مطلق» 
أكان من حيث تعدد الحماعات أو من حيث الانقسامات الطبقية . ٠‏ دمع هذا نجد أن 
المجتمعات تتفاوت تفاوتاً كبيراً من ناحية قريها من هذا النمط المثالي أو بعدها عنه. 
ومصر هي أكثر المجتمعات العربية تجانساً من حيث مدى اندماج الجماعات أو 


۳۹ 





جموعة من السمات رالاس سل منها #خلوقاً ا TER‏ فهي ae ٠‏ 
وتاريخياً واجتماعی (تطبیق عملي لعادلة هيغل: : تجمع بين «التقرير) و«النقيض» في 
«تركيب متزن أصيل»» مما يجعلها «سيدة الحلول الوسطى» و«أمة وسطاً بکل معنی 
الكلمة»”'. ويعتبر حمدان أن بين أهم ملامح مصر: التجانس البشري الطبيعي 
لكونها إقليماً زراعياً واحداً على طول النیل» وواحه صحراویه» والوحدة ١‏ السياسية» 
My‏ 6455 والاستمرارية التاريخية . لذلك يستنتج «أن مصر أقوى قوة في العرب 
مرتين : : مرة بمطلق حجمها؛ ومرة بتجانسها الطلق»". وهنا کنا نتمنی لو قال 
بالتجانس النسبي . 


وبسبب هذا التجانس يتحدث مفكر مصري آخرء هو حسين فوزي» عن 
الوحدة المصرية «الكامنة خلف كل تلك الحضارات المتعاقبة)» وعن «وحدة الحياة عإ 
ضفاف النیل!» وعن «آن وحدة الشعب المصري [al‏ أقدم وحدة تمت لأمة ورت 
على وجه البسیطهة»؟. وقد آوحت مثل هذه الادعاءات ابحازمة لاحد العلقین 
الظرفاء في مصر أن يقول: اکانت مصر في الاصل دول نم خلق الشعب». وما 
يجدر التنويه به هنا أن كون المجتمع المصري مجتمعاً زراعياً غبرياً قد ساعد إلى حد بعيد 
على قيام دولة مركزية قوية» بسبب مهمات الري التي تتطلب تخطيطاً ومجهوداً عاماًء 
على عكس المغرب الكبير وسوريا الكبرى حيث تعتمد الزراعة على الريّ المطري الذي 
شأن للدولة فيه 


قد يرى البعض أن هذه التعمیمات حول شدة التجانس في الجتمع الصري 
تحمل في طياتها شيئاً من المبالغة» وبخاصة أنها تتجاهل حدة الانقسامات الطبقية 
والجهوية والفروق بين المدينة والريف الزراعي والشمال والجنوب» إلا أن هناك Lam‏ 
تجانساً نسبیاً یساعد» کما سنشرح في ما بعد. عل نشوء وعي طبقي. فلا تختلط على 
الناس الفروق بین الانقسامات الطبقية والانتماء‌ات الدينية وغیرها. 


ST‏ ان هذا التجانس النسبي الذي یساعد عی نشوء وعي طبقي؛ 
بالقارنة مع الجتمعات التعددية والفسیفسائية» يساعد كذلك على شرح عدد من 


(۱۱) جال حدان. شخصية مصر: دراسة فى عبقرية الکان (القاهرة: مکتبة النهضة الصریة 
۰.۹۷۰ ص ۰۷ 

(۱۲) الصدر نفسه ص ٤۹٤؛‏ وهنا يمنا أن نشیر مرة آخری ال عدم موافقتنا عل مقولة «التجانس 
الطلق) . 
العارف» ۰۱۹1٩‏ ص ۰۱۰ ۱۶۰ و۳۱۱. 


۳۷ 


















































الظواهر المهمة الفريدة في الثقافة المصرية: منها ظهور فكرة التوحيد (القول ab‏ 
واحد) أولاً في مصرء وظاهرة «النزعة الفرعونية»» واستمرارية السلطة المركزية القوية ٠‏ 
وقدرتها الهائلة على سحق الانتفاضات الداخلية» والإجماع النسبي على قيام أبطال 
وطنيين تتجسد في شخصهم آمال الأمة مثل أحمد عرابي وسعد زغلول وجمال عبد 
الناصر (الأمر الذي لا يتوقع حدوثه في مجتمع فسيفسائي مثل الجتمع اللبتاني الذي لا 


يملك بطلا انا واحداً يجمع عليه اللبنانيون)» bes‏ عدد كبير من القضايا الأساسية 


العربية» من دون شعور بالتناقض sole Sus LS‏ في بلدان الهلال سبي في 
يجري تمييز حاد بين المقولتين» حتى يعتبر المزج بينهما نوعاً من الکفر . 


على عكس مصرء يتصف الهلال الخصيب بتنوعه الاجتماعي وكثرة الانتماءات 
والعصبيات المحلية والقبلية والعرقية والطائفية وغيرهاء مما ترك آثاره الدائمة فى مختلف 
بنى الجتمع ومزسساته. وفي طبع الثقافة العامة cell dally Troll Hdl‏ 
فسادت التجزئة حيث كان يجب أن تقوم الوحدة. وبین آکثر بلدان الهلال اخصیب 
ميلا للتجزئة في الوقت الحاضر (العقد الأخير من القرن العشرين) العراق المهدد 
بالتجزئة عرقياً وطائفياً بسبب حربي اخلیج والحصار الذي فرضته عليه الولايات 
التحدة باسم الجتمع الدولي» ولبنان الذي یشکل بسیب نظامه الطاتفي وحروبه 
الأهلية ربما ما هو آقرب ال الجتمع الفسيفساتي بین جتمعات المنطقة بأسرها. 


وقد أشرنا إلى أن الجتمع الفسيفساتي یقع في الطرف الاخر النقیض للمجتمع 
المتجانس» فهو يتألف من عدة جماعات تغلب هويتها الخاصة على الهوية العامة» 
وتتصف العلاقات في ما بينها بالتراوح بين عمليتي التعايش والنزاع وعدم القدرة على 
التفاهم حول الاسس التي تقوم علیها بنية الجتمع . في مثل هذه االة کثیرا ما یکون 
لبعض هذه الجماعات مرجعياتها السياسية والاقتصادية والثقافية وحتی الروحية خارج 
الجتمع. وما يرسّخ الانقسامات بين هذه الجماعات» إضافة إلى المرجعيات الخاصة» 
التفاوت والفروق في الواقع واخقوق الدنية والسياسية والاقتصادية» وبالتالي في 
الکانة الاجتماعیة» فتختلط الفروق الطبقية بالفروق في الهویت حتی لیصعب التمییز 
بينها في الوعي التعس لهذه الجماعات. : 


ربما يمكن اعتبار لبنان أقرب المجتمعات العربية إلى هذا النمط الفسيفسائي 
سبب تكونه 00 بمساهمات خارجية» ولكونه مؤلفاً من عدة جماعات طائفية تشدد 
بالدرجة الأول على هوياتها الخاصة على حساب الهوية اللبنانية» وتتمتع فيه يعض 
fe cole‏ الأقل منذ قيام الدولة اللبنانية عام 2197١‏ وفي صلب نظامها 
السائد» بامتيازات سياسية واقتصادية واجتماعية وثقافية من دون الجماعات الأخری؛ 
آو علی حسایبا. لذلك تتشکل بنية الجتمع اللا حول التناقضات آکثر ما تتشکل 


۳۸ 


وخاصهة ما یتعلق منها بالهوية القومیت وقول المصريين ب «الأمة المصرية» ae‏ 





































حول التكامل العضوي. ويتمثل هذا التوجه أكثر ما يتمثل في النظام السياسي الطائفي 
الذي عمل بدوره على تعزیز الواقع الطائفي والفروق التصلة به والنبثقة في بعض 
مظاهرها منه هو بالذات. 





وبدلاً من إلغاء النظام الطائفي والتحرر من الطائفية تدريجياً» كما نص الدستور ۱ 
اللبناني» ازدادت الجماعات تمسكا بهوياتهاء إما للاحتفاظ بمكاسبها أو رغبة في تحسين “ل 
أوضاعها والمشاركة في المسؤوليات والمكاسب عن طريق ولاء طائفي مضاد. وبدلاً من 
حقیق الاندماج الاجتماعي والسياسي تزايدت o>‏ الاستقطاب الطائفي وبخاصه في 
الأزمات داخل لبنان آو في النطقة العربية بأسرها. لذلك یتراوح لبنان بین التعایش 
والنزاع» فکان آن انخرطت جاعاته في حربین آملیتین خلال أقل من ربع قرن» 
وذلك بين عامي ۱۹۰۸ و۱۹۷۵ من دون أن يتعلم كيف يمكن أن يستفيد من هذه 
التجارب الأليمة ويعيد النظر في طبيعة النظام الطائفي السائد. وثُلام في ذلك 
خصوصا مؤسساته وقياداته الدينية . 





بعد كل هذه التجارب التي تقرب من مأساوية إلغاء الذات والنزوع الانتحاري» 
لا يزال لبنان غير قادر على التوصل إلى تفاهم حول الأسس التي يمكن أن تقوم عليها 
بنية الجتمع وهويته؛ والحوار الصريح الحقيقي» وفصل الدين عن الدولة» وكيفية 
التغلب على الفقر والفروق الطبقية المتزايدة» وتبٽي أنظمة تربوية تسهم في عملية 
الاندماج بدلاً من ترسیخ الواقع الطائفي؛ وتعزيز الدولة المركزية» والعمل على خلق 
مرجعية داخلية بدلاً من ارتباط القوی اللبنانية المختلفة بمرجعيات خارجية متنازعة 


حتی خارج الوطن العربي . وبين أغرب هذه الظواهر أن غالبية الشعب اللبناني تعترف 
بأن لا خلاص للبنان بغير إلغاء إلغاء النطام الطائفي واقامة نظام lle‏ مکانه ‏ يساوي بين 
أفراد | \ ق والواجبات والاقرا الوقت ذاته باستحالة هذا 
جميع أفراد المجتمع في الحقوق والو 0 
التغییر » ky‏ یمن ال من امین امد 
ويعاني الجتمع السوداني حروباً أهلية متتابعة وأزمات سياسية واقتصادیه حادة 
لاسباب عديدة منها طبيعة تركيبته الاجتماعية التي هي أقرب ما تكون إلى تركيبة 
الجتمع اللبنانی» ونوعية نظامه السياسي ۶ غير المستقر. وقد حدثت فيه عدة انقلابات 
عسكرية وجرت محاولات لفرض الشريعة لأغراض سياسية واحتکار السلطة وتعطیل 
المجتمع المدني. هنا أيضاً يتألف المجتمع من عدة جماعات قبلية ودينية ولغوية وائنية 
وجهوية يغلب فيها الولاء الفئوي على الولاء القومي والوطني» نما رسخ الانقسامات 
الاجتماعية في الشمال كما في الجنوب. لذلاك وجد السودان نفسه يعاني حروياً أهلية 


Halim Barakat, Lebanon in Strife: Student Preludes to the Civil War, Modern : انظر‎ )۱6( 
Middle East Series; no. 2 (Austin, TX: University of Texas Press, 1977). 
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متوالية خلال النصف الثاني من القرن العشرین"**. ویتفاقم مثل هذا الوضع في زمن 
احکم العسكري والديني . 


ویتردد في الاعلام الغريي آن اخرب في السودان هي بین السلمین في الشمال 
والمسيحيين والانتماءات الدينية الأخرى فى الجنوب. غير أننا نعرف أن هناك 
مواجهات ونزاعات سياسية على حساب الشعب في الشمال والجنوب bee‏ وفي مركزية 
السلطة. هناك قلة من المستفيدين من جوع الشعب وموته» فتتنازعه دون وازع 
القيادات والطوائف والقبائل والعرقيات من تلف الاتجاهات بمساعدات خارجية محلية 
وعالمية. كذلك هناك صراع في الشمال بین قوی دينية وعلمانية ضمن السلمین 
وجماعات مختلفة يشتبك بعضها ضد بعضها الأخر في صراع من أجل السلطة. 
وانطلاقاً من اختلاف فی الرژية السياسیة. 

ومما يزيد من تعقيدات الخلافات فى الشمال انقسامات حزبية تقليدية (تضاف 
ال انقسام القوی العلمانية والقوی الدينية والیسار والیمین) علی آساس طائفي - قبلي 
بين حزب الامة مثلاً آنصار الهدیة. وحزب الاتحاد من اتباع الختمية بزعامة آسرة 
الهندي وغیرها. 

وقد عانی السودان ولا یزال الجاعة» بسبب غیاب الاستقرار السياسي واحرب 
الأهلية الشواصلة. عا آدی بدوره ال مزید من عدم التجانس الاجتماعي. وقد 
استخدمت الجماعات المتصارعة الغذاء كأداة سياسية للسيطرة على الشعب» كما قال 
مختار إبراهيم عجوبة» الذي يضيف أن الظروف الطبيعية ليست هي وحدها المسؤولة 
عن كارثة المجاعة» فهناك المآرب السياسية وسوء الإدارة» وتتضافر فيها مجموعة من 
العوامل البيئية والبشرية» ومنها الصراعات القبلیة۲۲. 

ونجد أن بعض البلدان العربية مثل سوريا_والعراق والجزائر والمغرب تتفاوت 
قرباً أو بعداً عن المجتمع التعدّدي كما عرّفناه هناء باعتبار أنها تتكوّن من عدة جماعات 
لم يمنعها احتفاظها ببوياتها الخاصة من السعي LEY‏ صيغة تؤلف بين الهوية الخاصة 
والهوية العامة المشتركة» ومن إقامة دولة مركزية» ومن التفاهم حول بعض الأسس 
والتشدید في الثقافة العامة علی ضرورات الاندماج» واعتماد نظام تربوي موحد. من 
هنا ان شدة التنوع الاجتماعي في سوریا من حیث الانتماءات الدينية والطائفية 
والقبلية واحهوية ‏ یقلل من رسوخ احس القومي والوطني والالتزام بدور سوریا 
التاريخي كقلعة من قلاع العروبة الحصينة. 


Mohammed Beshir Hamid, «Confrontation and Reconciliation within an African (\0) 
Context: The Case of Sudan,» Third World Quarterly, vol. 5, no. 2 (1993). 


)1( مختار ابراهيم عجوبة» «أسباب كارثة المجاعات ونتائجها في افريقيا (السودان: دراسة 
استطلاعية)»» المجلة العربية للعلوم الإنسانية» السنة 2١١‏ العدد 44 (صيف .)١997‏ 
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وكان من الممكن أن ينطبق هذا القول على العراق والجزائر» فهما أيضاً يتصفان 
في الوقت ذاته بشدة التنوع الاجتماعي ورسوخ الحس القومي والوطني. إلا أن 
دورهما هذا قد تعطل إلى de‏ بعيد لأسباب عديدة منها حروب الخليج في الحالة 
الاول وما تبعها من حصارء والصراعات الداخلية على عدة dae‏ رغم تراث البلد 
الثوري في حالة الجزائر التي عانت بالإضافة إلى كل ذلك الازدواجية الثقافية المتوارثة 
من حكم استعماري استيطاني دام مئة وثلاثين سنة. 

وفي الوقت الذي سادت في بعض هذه البلدان نزعة نحو التأكيد على الهوية 
الوطنية أو القومية أو كِلتيهما معاًء لم تتوصل بعد للأسف الشديد إلى إقامة نظام 
سياسي تعدّدي ديمقراطي يسمح بالمشاركة في ال حياة السياسية. لذلك نجد أن هذه 
البلدانء رغم تجاربها في الكفاح الوطني المرير وتضحياتها الكبرى وانتشار وعي قومي 
وطني» لم تتمكن من تجنب أزمات حادة خاصة» كما يُستدل من تجارب الجزائر 
والعراق. من هناء كما سنرى لاحقاء أهمية إقرار الديمقراطية والتعدّدية الحقة. 

ونعتبر أن المغرب يشكل مجتمعاً تعددياً من حيث تنوعه الاجتماعي قبلياً وعرقياً 
ولغوياً وجهوياء واختلاف نمط المعيشة بين الدينة والریف والبادية . وکان الغرب لفترة 
طويلة تاريخياً منقسماً الى ثلاث دوائر هى دائرة بلاد المخزن» وهى فى الأساس المدن التى 
تسيطر فيها دولة مركزية» ودائرة القبائل الموالية للسلطة المركزية وإن كانت تنعم بشيء من 
الاستقلالية» ودائرة ثالئة هى بلاد السيبة فى آطراف البلاد حیث تسیطر القبائل التمردة. 
لذلك يقول عبد الله العروي في كتابه تاريخ المغرب أن «الصورة التي نحتفظ بها للمغرب 
هي صورة هرم مختلف المستويات: SS‏ وتقع 
0 على كل من هذه المستويات رسوبات تناقضات لم تحل» 
ظ 1 وفي ما يتعلق بتونس وليبيا نجد أنهما يقعان بين نمط المجتمع التعدّدي 

ah q‏ النسجم» إذ تقتصر العصبيات في أغلبها على القبلية والجهوية من ناحية» 
SS 1 |‏ 0 





ماود الثقافية » es‏ حاولت في ظل المورقيبية: وربما 1 تزال E‏ أن توفق 


بین مقولات الانفتاح على الخرب» والهوية الاسلامية - العربیة» OES My‏ 


Abdallah Laroui, The History of the Maghreb: An Interpretative Essay, translated (\V) 
from French by Ralph Manheim, Princeton Studies on the Near East (Princeton, NJ: Princeton 
University Press, 1977), p. 384. 








Halim Barakat, «Arab-Western Polarities: A Content Analysis Study of the (\A) 
Tunisian Journal AJ-Fikr,» in: Halim Barakat, ed., Contemporary North Africa: Issues of 


Development and Integration (London: Croom Helm, 1985). 
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وتمكن الإشارة أخيراً إلى أن بلدان الجريرة العربية شديدة التنوع الاجتماعي 
وبخاصة قبلياً وجهوياً. . ونری أن اليمن يعاني تجزئة قبلية شديدة الرسوخ والتأصلء 
وقد كلفته غالياً في الحنوب والشمال وحذت من قدراته الداخلية في بناء e‏ 
الوطنية وقدراته الخارجية» إذ كثيراً ما يطمح أن يلعب دوراً مهماً على صعيد كل من 
الجزيرة العربية والوطن العربي. أما بلدان الخليج فتستمد عائلاتها الحاكمة ies‏ 
بخاصة من الدين والولاءات القبلية وتحرص على الاستعانة بالحماية الخارجية لأسباب 
داخلية وإقليمية. 


إن هذا النموذج في تحليل مدى التنوع والاندماج داخل البلدان العربية وفي 

تصنيفها بين قطبي التجانس والفسيفسائية ۳ بالتعددية» هو نموذج و ا 
يسمح بوصف مدى التنوع وطبيعة العلاقات القائمة بين الجماعات التي يتألف منها 
المجتمع وانعكاسات ذلك على قضايا الاندماج الاجتماعي والسياسي ورسوخ أو 
غياب» الهوية القومية. وكما يتسم هذا النموذج بالقدرة على دراسة الأوضاع داخل 
كل بلد عربي بمفرده» فإنه يمكن كذلك تطبيقه على المجتمع العربي ككل. هذا ما 
سنحاول إجراءه في الفصل الثاني» فنكتفي بالقول هنا ان المجتمع العربي في أوضاعه 
احاضرة لا یزال شدید التنوع حتی التجزئة الحبطة. 


ء إن المجتمع العربي مجتمع ب يميل للتكامل في هويته الثقافية رغم oe‏ 
فترى الغالبية Gl ede ste os LS elles a al‏ انه يكوّن مجتمعا ‏ 
مت (نما ینقصه النظام السياسي الوخد الشامل . زمه جد يرى بعض الباحثين» 
وتخاصة a‏ أن ما نسميه هنا مجتمعاً ووطنا وأمة ما هو سوی مجتمعات 
وأوطان وأمم منفردة ومتفردة فى الکثیر من خصوصیانها ومثقلة بأوضاعها المحلية 
وطبقاتها وعائلاتها الحاكمة ذات المصالح المتنافرة . 


سنتناول هذه المسألة بالتفصيل في الفصل الثاني حول الهوية القومية فننظر في 
ee eg ae‏ بجوي جاه رقو Apa a lee ie‏ هنا همني 
أن أكرّر» بعد استعراض تلف جوانب التعدد والتنوع الاجتماعي أن هذه الدراسة 
ستتناول الجتمع العربي ککل؛ ولیس کمجرد محموعة من الکیانات السياسية الستقلة 
احريصة عل سیادتها. کما توکد الکثیر من الدراسات (خاصة الاستشراقية الغربیة) 
التي تنطلق من الأوضاع السياسية الراهنة آکثر ما تستوحي الواقع الاجتماعي 
والثقافي . 

نكتفي في هذه الرحلة بالقول df‏ علم الاجتماع درج عل استعمال مصطلح 
«مجتمع» ليس بالمعنى المطلق الجامد» بل بالمعنى النسبي المرن» فیمکن القول بالجتمع 
المصري أو العراقي أو المغربي أو السوري أو اليمني أو البحريني. . . الخ. في آن 
معأ وبالمجتمع العربي الأشمل الذي يضم كل هذه المجتمعات وغيرها في مجتمع 














متكامل. ولا يجوز أن ننسى أن الكثير من المجتمعات العربية يتصف بالتنوع كما سبق 
وأظهرناء فهل ننکر علیها صفة التکامل ونتعامل مع کل بلد عري علی أنه مجموعة 
عصبيات وليس مجتمعا واحدا؟ إن ما ينطبق على المجتمع العربي ككل ينطبق أيضا على 
غالبية البلدان العربية منفردة. أين تقف إذن مشاريع التجزئة؟ هل نشكل وطنا من كل 
قبيلة أو طائفة أو جماعة عرقية؟ ثم هل نعمل على تقسيم الطوائف والأعراق إلى قبائل 
والقبائل إلى أفخاذ وحمولات ونجعل من الفتات ذات البعد الواحد آما؟ 


ومن حيث تحديد المنهج الدراسي» يمكننا أن نتبع منظوراً مصغراً فنبحث في 
جانب واحد أو عدة جوانب من الحياة الاجتماعية في أي مجتمع معين من مجتمعات 
الوطن العربيى (وكثيراً ما تتناول الدراسات الاجتماعية الميدانية والنظرية البلدان العربية 
منفردة) . من :هذا المنظور يمكن أن ندرس وضع الأسرة أو المعتقدات الدينية أو التمايز 
الطبقي أو دور المرأة وحقوقها أو مدى مشاركتها في الحياة العامة في قرية أو حي من 
أحياء المدينة في بلد عربي ما. غير أنه من ناحية أخرى» يمكننا أن نبحث في الكثير 
من هذه الجوانب الاجتماعية وغيرها من منظور مكبّر وشامل» فنصبّ اهتمامنا عليها 
في إطار المجتمع العربي ISS‏ ثم إنه تجوز الاستفادة من المنظورين معاً فندرس ظواهر 
محددة کالنزعة الابوية آو العصبية الطائفية في بلد عربي معين إنما في إطار المجتمع 
العربي ككل وبالمقارنة مع البلدان العربية الاخری آو بعضها. 

سأحاول فى هذا الكتاب أن أستفيد من النظورین معا ومن الأبحاث المحلية 
والشاملة» إنما أريد أن أشدّد على المنظور المكبّر الشامل لندرته. لقد تم الكثير من 
الدراسات المحلية» وقد حان الوقت للمقارنة فى ما بينها ولديجها في إطار نظري 
آشمل» ما یکون له فائدة علمية علی تلف الستویات. لنتأمل مثلاً في التکرار 
الفتعل الذي سیحدث عندما یعمد عال الاجتماع ال تألیف کتاب حول الاسرة 
cipal‏ فيخصّص فصلا منفرداً عن الأسرة في كل من الكيانات العربية القائمة. طبعاً 
هذا لا يعني أنه لا يجوز دراسة الأسرة في بلد عربي معين أو حتى في قرية ماء إنما 
يعني بالضرورة أنه لا بد من أن يأتي وقت نقارن فيه بين هذه الدراسات المحلية 
فنتعرّف إلى ما هو مشترك وما هو متميّز في إطار المجتمع العربي ككل . 


في هذا الكتاب» سأعالج الموضوعات الأساسية في إطار المجتمع العربي ككل 
مستفیدا من مختلف أنواع الدراسات. إن المجتمع العربي وجود متكامل ولا بد من 
تناوله من خلال منظور شمولي متکامل. وعلی صعید آخر تستدعي هذه المعالجة 
دراسة المجتمع العربي في السیاق العالي فنشدد بشکل خاص على أنه جزء من العالم 
الثالث المتخلف» يشاركه فى كثير من السمات والقضايا والتحديات العامة» بما فيها 
طبيعة علاقات الهيمنة التي يفرضها عليه الغرب. 


ويتصف المجتمع العربي تقليدياً بالأبوية أو البطركية والنزوع إلى الاستبدادية 
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على مختلف المستويات» فيعاني فيه الإنسان سلطوية الأنظمة السائدة وأزمة المجتمع 
الماني. يُرجع هشام شرابي الكثير من الأمراض والانمزامات العربية إلى التركيب 
الاجتماعي البطركي وهيمنة السلطة الأبوية ليس في العائلة فحسب بل في ختلف 
مؤسسات التربية والعمل والدولة. وتتجلى نزعة الهيمنة في رأيه على مستوى العائلة 
في آسالیب التنشتة الاجتماعية» حيث تتكوّن الشخصية البطركية التي يكون بين أهم 
رکائزها دونية الرأت حتى أصبح تحريرها شرطاً لتحریر الجتمع . . من دون ذلك كن 
cud‏ الانقلابات والثورات» وتصبح قضية المرأة قضية قومية في صميمها. 


وبين سمات المجتمع الأبوي كما حدّدها 5 شرابي سيطرة الأب في العائلت 
«فالآب OVE‏ هو المحور الذي تنتظم حوله العائلة بشكليها الطبيعي والوطني» إذ إن العلاقة 
بين الأب وأبنائه وبين الحاكم والمحكوم» inp Be‏ . فارادة الب في کل من 
ري هي الإرادة المطلقة. ويتم التعبير عنهاء في العائلة والمجتمع» بنوع من 
الإجماع القسري الصامتء البني عل الطاعة nail‏ بحسب هذا المفهوم يكون 
الجتمع العربي بمجمله مجتمعاً بطركياً ذا نمط خاص من التنظيم الاجتماعي 
والاقتصادي ابي لاال وط معن من التفکیر والعمل سابق للحدائة . Lb‏ 
المقولات الرئيسة التي تسود في النظام البطركي بالمقارنة مع الحداثة فهي المعرفة a‏ 
تقوم على الأسطورة/ الإيمان مقابل الفكر/ العقل» والحقيقة الدينية/ التعليمية مقابل 
العلمية/ النقدية» واللغة البيانية مقابل التحليلية» ونظام السلطنة/ البيروقراطية مقابل 
الديمقراطية/ الاشتراكية» والتركيب الاجتماعي العائلي/ القبلي/ الطائفي مقابل 
الطبقي” ae‏ 


متم خلدون النقيب بظاهرة الدولة التسلطية في عدد من مؤلفاته» فيرى أنها 
ae‏ ا وربما على نطاق العالم الثالث كله. ويعرّف النقيب 
الدولة التسلطية بأنها الشكل الحديث والمعاصر للدولة المستبدة كالإقطاعية والسلطانية 
والبیروقراطیة» فتسعی إلى تحقيق الاحتكار الفعّال لمصادر القوة والسلطة في الجتمع 
لصلحة الطبقة أو النخبة الحاكمة... عن طريق اختراق ul es‏ وتحويل 
مؤسساته إلى تنظيمات e‏ ل لاجا الول وو کان 
الدولة التسلطية» بحسب ما يذهب إليه النقيب» اختراقها النظام الاقتصادي وإلحاقه بها 
إما عن طريق التأمين أو توسيع القطاع العام والهيمنة البيروقراطية الكاملة على الحياة 


VY شرابي» البنية البطرکية: بحث في الجتمع العري العاصر» ص‎ )١9( 

va ve الصدر تفس‎ ۲۰( 

)1( خلدون حسن النقیب الجتمع والدولة في اخلیج والجزيرة العربية (من منظور غختلف)» 
مشروع استشراف مستقبل الوطن العربي . حور المجتمع والدولة (بيروت: yy‏ دراسات الوحدة العربية 
۷ ص ۱:۳ - ۰۱66 
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الاقتصادية . ثم انها تقيم شرعيتها في الأساس على استعمال العنف والقوة السافرة 
والإرهاب . 


لذا نجد أن الأنظمة والمؤسسات والبنى والاتجاهات القيمية السائدة لا تشع 
على إشراك الشعب في مختلف النشاطات الإنسانية» وبالتالي في صنع القرار والمصير. 
بل على العكس من ذلك ام إنها تعتدي على حقوقه المدنية وتعطل دوره في تحسين 
مستويات معيشته وتجاوز أوضاعه» فتحيله إلى كائن عاجز» مغلوب على أمره» مرهق 
بمهمات تأمين حاجاته اليومية ومنشغل عن قضاياه الكبرى بأمور المعيشة والاستمرار. 

في ظل هذه الأنظمة السلطوية بمختلف أشكالها والأوضاع العامة المذلّة يعيش 
الإنسان في المجتمع العربي على هامش الوجود والأحداث لا لا في الصميم» مستباحا 
معدّضاً لمختلف المخاطر والاعتداءات» قلقاً حذراً باستمرار من احتمالات السقوط 
hy aah oe pally: JA‏ وت ی مین عل یامن عل اس 
والأشیاء والقتنیات والاهتمامات السطحية ومتع a‏ العابر روحه وفکره. یعمل» 
إنما ليس لنفسه. يفكرء E eT‏ يشعر» إنما ليس بوجوده بل 
بالتراكم حوله. وبينما تتضخم الأشياء والممتلكات حوله وفوقه. یتقلص هو في 
الداخل. ينفعل بالواقع والتاريخ أكثر نما يعمل على تغييرهما. ينجز ويملك إنما ما 
ينجزه ويملكه قد لا يعود بالفائدة عليه بقدر ما يعود على غيره. يقيم علاقات» 
ولكنها على الأغلب وفي جوهرها أقرب إلى علاقات الحذر والاقتناص والذعر. 

بكلام آخرء إنه إنسان مغرب ومغترب عن ذاته. ولأن إمكانيات المشاركة في 
التغيير نادرة وضيقة. لا يجد من oF‏ سوى بال خضوع أو الامتثال القسري والهرب. 
هذه هي باختصار مأساة العربي في القرن العشرين» ولهذا قد يكون بين آخر من 
يتمكنون من دخول بوابة القرن الواحد والعشرين. 

إننا نميّز هنا بين الامتثال متثال القسري الذي يقوم على الطاعة عند الاضطرار 
اله ٠‏ الاستيطان ra‏ يقوم على قناعات داخلية نتمسك بها بصرف النظر عن 


abla,‏ و نذهب إلى تقديم مثل هذا التميز انطلاقاً من قولنا بنظرية 
تؤكّد أن السلطة القمعية» السياسية منها والاجتماعية» تؤدي إلى حدوث امتثال قسري 
لا امتئال استبطاني. ويؤدي ذلك بدوره إلى حصول حلقة مفرغة من السلطوية 
الغاشمة: سلطوية ينتج منها امتثال قسري يشكل بدوره تسويغاً أو مبرّرا لمزيد من 
gles‏ 

وقد توصلت منذ الستینیات من خلال دراستي للمجتمع اللبنانٍ إلى أن الناس 
یصرون» کغیرهم من العرب؛ على احترام SY Ge‏ في العلاقات الشخصية وجهاً 
لوجه (أي بين الذين يعرف بعضهم البعض) مما قد يوحي بوجود امتثال. استبطاني یقوم 
على التمسك بقناعات داخلية. aca‏ اتلك ع Je‏ د لل امي ار ري 
Yo‏ 
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التقدم عليه» مفسحاً له المجال بكل احترام وتبذيب. أما في تلك الحالات التي تغيب 
فيها العلاقات الشخصية وجهاً لوجه بين أشخاص لا يعرف بعضهم ضهم البعض» فنجد 
Me‏ معاكساً كساً وعدائياً للتقدم على الآخر ب Gow‏ أو من دون ‘o>‏ وحتى لو اقتضى ذلك 
تجاهل القواعد والقوانين. من لك tt Nil aS of UE ell‏ بیروت 
المردحمة حين يصرٌ كل سائق ا م حر ل اا التهذيب 
ب بل آیضاً قوانین السیر» ما یدل علی سيطرة الامتثال القسري 
ثم إن الجتمع العربي» كوطن وأمة» يعاني أيضاً حالة الاغتراب عن ذاته. 

کشفت ۹ نمزامات المتتالية (خاصة الوقوع تحت الاحتلال الغربي منذ نهاية الحرب 
العالية الأول التي شهدت انيار الخلافة العثمانية» وإقامة إسرائيل على أنقاض المجتمم 
الفلسطيني» وحرب الخامس .من حزيران/ يونيو ۷ والحرب الأهلية في لبنان 
التي تُوّجت بحصار بيروت عام 21947 وحرب الخليج) ‏ كشفت هذه الانهزامات 
وغيرها عن عجز المجتمع في مجابمة ) التحديات التاريخية» وعن هشاشة الحركات 
السياسية والاجتماعية وفشلها في تحقيق براجها. 

کشفت هذه الا لانبزامات وغیرها لیس فقط اغتراب الافراد واشماعات» بل 
اغتراب ca‏ العربي بالذات . و eo ee‏ ته ثلاثة آمور مي: 


TT‏ رصعيمة فلم يه تلك إزادة وغاية 9 جاوز آوضاعه وهيمنة 
السلطة والمؤسسات الملحقة بها على على الجتمع بدلا من سيطرته عليها . تلك هی ما 
نسميها أزمة الجتمع الدني . فد یداش كدقيتات اغتراب المجتمع العري عن ذاته 
الحروب الداخلية (كما في الجزائر والسودان والصومال واليمن) والحروب في ما بين 
الأقطار العربية» وكان بين أكثرها ضرراً غزو العراق للكويت وما تبعه من محاولات 
أمريكية لتدمیر العراق بدعم» آو من دون دعم» عري . فيجري حديث في أمريكا 
عن تقسیم العراق ال کیانات كردية وسنية وشيعية منفرد:. وقد آدت حرب 
الخليج إلى حصول مزيد من التباعد والشكوك المتبادلة بين البلدان العربية. 

بسبب هذه الأوضاع يغترب المجتمع العربي» وليس الإنسان فحسب» عن ذاته» 
فيصبح مستباحاً ومعرضاً للاهيار والتفتت. وحتى يستعيد المجتمع سيطرته على 
مژسساته وموارده ويتخلب الإنسان على عجزه عن طریق احیاء الجتمع الدني» 
سیستمر الانبیار وبسرعة أقصی فأقصی . وجاءت عملية السلم مع اسرائیل» كما 
جاءت عملية الحرب من قبلها. لتظهر غیاب القدرة علی التنسیق بین الاطراف العربية 
حتى في أبسط الأمور. 


Daniel Byman, «Let Iraq Collapse,» National Interest (Fall 1996). 
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١‏ - ونصف المجتمع العربي بأنه مرحلي ‏ انتقالي ‏ تراثي_تتجاذبه الحداثة 


والسلفية ._آقصد هذه السمة أمرين: إن المجتمع العربي تراثي في ثقافته» التي تعود 
بعیدا في التاریخ ال ما قبل ظهور الاسلام الذي دمغها بطابعه امخاص وتسبّب 
بتوسعها وانتشارها وتفاعلها مع ثقافات النطقة الأخری العروفة هي أيضاً بقدمها 
ورسوخها على الأقل في كل ما نسميه الوطن العربي في تاريخه الحديث. ثم إن 
المجتمع العربي ما يزال يمر في مرحلة انتقالية امتدت من مطلع القرن التاسع عشر 
حتى الوقت الحاضر في أواخر القرن العشرين. وقد تمر عقود أخرى قبل أن يختبر 
ام اهر اسر زا ی 

ولانه جتمع ترائي یمر في مرحلة انتقالية کان» وما يزال» مورعاً بین القدیم 
والحديث والماضي والمستقبل» من دون أن يكون أياً منهما حقا. ليس هو بالقديم كما 
ليس هو الحديث» بل يعيش بين بين في تأزم col‏ فيشهد صراعاً مريراً تتجاذبه قوى 
الوعي التقليدي وقوی الوعي اطحدائي» قوی الیمین والحافظة. قوى النزوع القومي 
والنزوع الديني» فوی الوحدة وقوی التجزئة» قوی التقدمية وقوی الرجعية. وقوی 
العلمنة وقوى الثيوقراطية الغيبية» وقوی الاضي وقوی الستقبل وقوی الثابت وقوی 
المتحول» أو الاتباع والابداع كما عبر عنها آدونیس وأصبحت تعاپیر شائعة . 

ومهما كانت طبيعة الاختلاف حول هذه التسميات» فإنه من الواضح أن 
المجتمع العربي يعيش لزمن طويل في حالة مواجهة وصراع بین قوی متعذدة متناقضت 
وهو منذ قرن ونصف عی الاقل ختبر ولادة عسيرة ویعیش حقبة النهوض بعد نوم 
عمیق لعدة قرون مظلمة. ونحن الیوم» بعد آکثر من قرن» تصدق علینا دعوة ابراهیم 
اليازجي رغم کل الانجازات التي لا يجوز |نکارها مهما تعثرت الولادة: تنبهوا 
واستفیقوا ها العرب. 


یتبثق الجتمع العربي جاهداً من تحت رکامات التاریخ متأثرا باللقاء التصادمي مع 
الغرب وبالرغم عنه. انه یتجدّد (ویبدو آنه یتأخر في بعض الأحیان) بسبب عوائق 
عدة داخلية وخارجية. منها هذا الاصرار الاستعماري التجدد الذي ورئته آمریکا عن 
de Lawl‏ الهيمنة السياسية والاقتصادية والثقافية (واسرائیل في حالة حرب آو سلم 
هي امتداد لهذه الهيمنة الغربية)» ومذه الانظمة الطاغية السلطویت وهذه الژسسات 
التقليدية» وهذه الثقافة الشرجرجة» وهذه الطبقات والعائلات اخاکمة والنخب التی 
تزداد إصراراً في زمن العولمة غير الإنسانية على امتيازاتهاء فتمارس هي بدورها على 
شعبها الاستغلال والقهر. بذلك يعاني المجتمع العربي هيمنة مزدوجة: هيمنة خارجية 
وهيمنة داخلية . 


ولأن المجتمع العربي يمر في مرحلة انتقالية متأزمة» نجد أنه لم يستقر بعد على 
هوية وعقيدة وقضية ونظام وغاية. كذلك قد نستنتج أن مفهوم الأصالة الكثير 
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الا سم چ 


التداول» كثيراً ما أفرغ من المعاني التي تؤكد التعدّد والتحوّل CLAM,‏ على تجارب 
الشعوب. هذه تعميمات قابلة للنقاش» لاشك» وسنعا ل حها فى حينه . وسنجد حين 
نستعرض مبادئ المنهج المتبع في هذه الدراسة أن مثل هذه التعميمات المستمدة من 
الواقع التقليدي وحدهء أو من مظاهر التجدّد بحد ذاتهاء هي تعميمات مبسّطة وغير 
ARDS‏ + 

۷ تتصف العلاقات الا جتماعية في الجتمع العربي بالشخصانية ة وبتغليب مفهوم 
الجماعة على الفرد كما على الجتمع . ذکرنا آن الولاء ۱ للجماعة > 5 ما یتعارض مع 
الولاء للمجتمع أو الأمةء ونضيف هنا كذلك أنه كثيراً 7 يتم على OLY Clie‏ 
الفرد. إن الجماعة؛ لا الفرد» هي التي تشکل الوحدة التداولة في العلاقات 
والالتزامات الاجتماعية. [با ما تزال ٍل حد بعید تشکل الحور آو النقطة الركزية 
التي تنتظم حولها النشاطات الانسانية بما فیها النشاطات الاقتصادية. واطماعة الاهم 
في نسيج هذه العلاقات والنشاطات هي العائلة/أو علاقات القربى. وعندما يصطدم 


رأي الفرد برأي الجماعة تكون هي الرابحة. 


ثم إن العلاقات الاجتماعية في المجتمع العربي ما تزال في غالبيتها (وحتى في 
الدن) 508 أولية «(Primary Group Relations)‏ أي علاقات شخصانية» وثيقة ) 


هیمت غير رسمية» تعاونية» مشحونة بالعراطف لكثرة ما نتوقع من الا الأقرباء 
والمقرّبين منهم وما یتوفعون منا. . وهي علاقات eee ee‏ اكتفاءً ودفاً 
وطمأنينة نفسية. ولأن أفراد الجماعة ملزمون بعضهم بالبعض الآخرء oss‏ الصداقة 
Lolly‏ في حال الالتزام Sys‏ العداء والبغض والعتب عند التخلي أو التنكر 
للالتزامات التي تنبثق من روح الجماعة . 


تتعارض ه هذه العلاقات الأولية مع العلاقات الثانوية (Secondary Group‏ 
(6124105 السائدة في الجتمعات الصناعية أو ما بعد الصناعية وبعد الحداثة في ما 
يسمى pacts‏ العصر التكنولوجى (خاصة ذات الأنظمة الرأسمالية)» وهى علاقات 
لفسا Gas liga) oe lee anodes Aimee,‏ انسیا نی 
الکثیر من الاحوال» من دون التزام بالآخر»ء فيستمد الفرد اكتفاءه الذاتي ليس من 
العلاقات الشخصانية الحميمة بل من إنجازاته وعمله ونفوذه ومن مقتنياته بالدرجة 
الأول. 


وإذا ما أردنا أن نتوسع في القارنة هذه. فنتصف الفروقات بين العلاقات الأولية 


سسس لمكم 


في المجتمع العربي والعلاقات الثانوية في المجتمعات الغربية» وليس في هذه المقارنة 
من مفاضلة بحد ذاتهاء نجد أن هناك سلبيات وإيجابيات فى الحالتين» ويكون من 
المفيد التوقف عند الظواهر التالية : 

- فیما یشکو بعض العرب من شدة الاندماج العائل وما يرافق ذلك من ضغوط 
۳۸ 


u2 


ودن ل فصن »نیون ماش هي لششخصية الحميمة» وفرض الامتثال باقتناع أو من دون 
اقتناع » وعدم التقدير لحق jai‏ اد JU,‏ لنفس (Privacy)‏ الذي قد لآ dow‏ له SLL‏ في 
اللعه العربیة: پشکو الکثیر من الغربیین من فقدان القيم والحباة العائلية وما ينتج من 
ذلك من إحساس بالوحدة والعرلة zy om‏ وسط الازدحام البشري. 

وفیما پُشکو بعض العرب من التشدید علی ضرورات ENE AY‏ وکثرة 
الواجبات وغیاب اخیاه_ افاصة والتقید بالعادات وتوقعات الناس» حتی اطوف من 
كلامهم وما ای دات سر جیا ا خت و ااج حا بالعار» یشکو الکثیرون من 
الغربیین من الواحدة القاتلة وعدم الترام الناس بعضهم بالبعضص الآخر حتى عند اللحاجة 
وبين اتبا 1 من ذلك معاناة التقدمین ز في الحمر الذين لا جدون من متم + حتی 

- تسود في الجتمع العربي الحماعات التقليدية الرسيطة سن alt‏ > والجتمع آو 
ALLS) [xo‏ الحمولةء القيلة الجيرة أو الحارة: والحي؛ واطومة والقرية؛ 
والمنطقة... الخ). وما پزید من صعوبات الامر ذ في الجتمع العري العاصر ويضعف 
من احتمالات قيام المجتمع Gall‏ ضعلت الؤميسات العامة الحديئة كالجمعيات المهئية 
والتقابات والأحزاب ومراكز الأبحاث والشركات غير Doth‏ والعائلة . 

دنعو أن ن الديلة رم ذامل * EE‏ ما من خلال 
tly‏ نف (de 0 ia Jal‏ الجال عميقة 3 الانتشان حتی اننا نميل ل عدم 


مقابل هذا تسود فردیة في الجتمعات الغربية حتى ليشار إليها بآئها مجتمعات 


«(Atomized) 4 Aye‏ فلا يفصل بين الأفر اد والجتمم_والدولة سوق النظمات _والفوی 


القاقعلة والمؤسسات ad‏ ۷ ويكون التقيد بمؤسسة الدولة وليس بخص 
الحاكم الذي يتبدل» من دون حدوث خلل في يجريات الأمور الطبيعية. 


4 إن المجتمع العربي تعبيري وعفوي في توجهه الثقافي وإن تكن له مكبوتاته 
ومحرماته التي یأنف الناس ار بتخوفون من التحدث حولها علناً خاصة في بالات 
الدین والسياسة وانس. ما نقصده بالتزوع التعبيري في الثقافة العربية هو أن الأفراد 
والجماعات يعبّرون عن آنفسهم تعبيراً عفوياً وبتهذيب و ی 
وخاصة ما يتعلّق بمشاعر المحبة أو البغض» والخبطة أو الحزن» والرضی آو الغضب؛ 


ala‏ أي التشاؤم؛ والانسجام أو النفور. . . الخ. نما يوحي بتزوع نحو العاطنيق 


أكثر منه نحو العقلانية في التعامل مع الأحداث. وقد يأتي هذا التعبير في بعض 
الحالات من دون تدقیق منهجي يربط بين المسببات والنتائج بحسب خطه مدروسة 
ومن دون الكثير من الكبت والرقابة. وقد يدجم عن ذلك أن نتطوّع بالكشف عن 
۳۹ 











































مکنونات یکون من الافضل عدم التصریح بها؛ أو أن نكبت ما قد يكون من الأفضل 
الإفصاح عنه. إنما إذا ما حلنا هذه الظاهرة من منظور العلاقات الأولية وعلى صعيد 
أعمق» قد يكون بين أسباب هذه النزعة التعبيرية رغبة بتعزيز مثل هذه العلاقات 


على العكس من النزوع التعبيري من ناحية أخرى» نلاحظ ميلا نحو الامتثال 
والرقابة الذاتية» وحتی مارسة التقية في بعض الحالات التي ینجم عنها عقوبات 
صارمة كما في الجالات السياسية والدينية . أما في الحالات الأخرى» فتلحظ تشديداً 
عل أهمية الكلمة والرمز والصورة في الثقافة العليا (أي ثقافة النخبة والسسات) وفي 
الثقافة الشعبية وبخاصة الشفهية منها. وإننا سنتحدث عن أهمية الكلمة واللغة أو 
الصورة في تحديد العربي لهویته في الفصل «Gul‏ وفي الأدب والرسم والهندسة 
والوسیقی في الفصل الثاني عشر حول التعبير الإبداعي. إن للصورة أهمية بالغة في 
الأمثال الشعبية وفي الأحاديث اليومية العادية. من ذلك ما يقال في التعزية لدى 


موت عزيز : «الحياة حديقة الله يقطف منها بين فترة وأخرى أجل أزهارها» . 


هنا يجب أن نوضح بأنه لا بذ من التحفظ في مدی التعمیم حول هذه النزعة 
ره أن اب فقد نقع ضحية البالغة التي لا جتنبها الستشرقون 

في الکثیر من آدبياتهم حول الثقافة العربية. هنا یمکننا آن نقول مها بتحفظ من موقع 
نسبي » حين نقارنها بنزعة قول ما هو مختصر ومفيد وعادي الواسعة الانتشار في ثقافة 
المجتمعات الصناعية 7 الرأسمالية» حيث يحجب الأفراد والجماعات pels,‏ ومشاعرهم 
وأفكارهم في خدمة الأهداف المرجوة. وفي رأبي أن مثل هذه النزعة الأخيرة تتعلّق 
اا oe ee‏ الذي يتطلب أقصى ما يمكن من الربط بين 
الوسائل والغايات» ما يشجع ألا يتبرع المتكلم بغير ما هو مطلوب وضروري. 


هذه هي بعض السمات العامة التي يتصف با المجتمع العربي وثقافته العليا 
والشعبية. ذكرناها هنا باقتضاب عل أن نتوسّع في وصفها مع غيرها في الأقسام 
والفصول اللاحقة من هذا الكتاب» وفى سياقاتها الاجتماعية والتاريخية والعامة 
والخاصة. ومن قبيل التحفظ وعدم إطلاق التعميمات المبسّطة أيضاًء LY‏ من 
الإشارة إلى ضرورة النظر إلى هذه السمات على أنها قابلة للتغير والتحول» gf tales‏ 
هذه المرحلة الانتقالية من تاريخ المجتمع العربي» وعلى أن لها سلبياتها وإيجابياتها في 
المجالات والحالات المختلفة . 


وما نحذّر منه النظر إلى هذه السمات على أنها تشكل ما يكثر تداوله في أدبيات 
الثقافة العربية في العقور دز 0 بذلك مفهوم االعقل العربي) ۳ 


(Raphael Patai)‏ 3 كتابه العقل OO G pdt‏ أو بالمعنى النقدي الإيجابي الذي استعمله 
محمد عابد الجابري في كتبه تكوين العقل العري”*'' وبنية العقل العربي””" والعقل 
السياسي العري : محدداته وتجلیانه" "۳. ومن طریف ما قرأت ربیع ۱۹۸۸ افتتاحية في 
صحيفة تصدر في الریاض بعنوان العقل السعودي. 

وقد قصد باطي بالعقل العربي «العقلية العربية»» أي تلك السمات الشتركة في 
الثقافة العربيةء مركزاً على السمات السلبية منها بالمقارنة مع الثقافة الغربية ومعمّماً 
إياها من دون تحفظ على مختلف العصور والبلدان» مفترضاً أن الثقافة العربية ثقافة 
سكونية. أما محمد عابد الجابري فقد حذد مفهوم «العقل العری» في غير مكان على 
آنه «الفکر بوصفه آداة للونتاج النظري صنعتها ثقافة معينة لها خصوصیاتبا» هي الثقافة 
العربية بالذات» الثقافة التي تحمل معها تاريخ العرب الحضاري العام وتعکس واقعهم 
آو تعبر عنه وعن طموحاتهم الستقبلیت كما تحمل وتعكس وتعبر » في ذات الوقت» 
عن عوائق تقدمهم وأسباب تخلفهم الراهن" أو بأنه «العقل الکوّن. أي جملة المبادئ 
والقواعد التی تقدمها الثقافة العربية للمنتمین الیها کأساس لاکتساب المعرفة» أو 
(rv), ۰ : Fn ake a ee‏ 5 


ثانیا: مقومات المجتمع العربي: 
البيئة والسكان والتفاعل بينهما 


نقصد بمقومات المجتمع العربي تلك العناصر الأساسية التي يتكوّن منها ويرتكز 
عليها» وهي تشمل عادة البيئة» والسكان» والنظم والبنى والمؤسسات الاجتماعية» 
وأنماط الإنتاج والمعيشة» والعمليات والأنساق الاجتماعية» والثقافة» وغيرها. ومن 
أجل تكوين نظرة شاملة حول هذه القومات» علینا آن نتناولها بالعحلیل على ثلاثة 
مستويات على الأقل : 


- مستوی البنی والْظم والوسسات الاجتماعية وآنماط العيشة ونوعية توزیع 
العمل» کل ذلك في سياقها التاريخي. 


Patal, The Arab Mind. (YT) 

.)۱۹۸4 مد عابد الجابري» تكوين العقل العربي (بيروت: دار الطليعة»‎ (TE) 

(15) محمد عابد الجابري» بنية العقل العربي: دراسة تحليلية نقدية لنظم المعرفة في الثقاقة العربية» 
نقد العقل العربي؛ " (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» ۱۹۸۲). 

(5؟) محمد عابد الجابري» العقل السياسي العربي: محدداته وتجلياته» نقد العقل العربي؟ ” (بيروت: 
مركز دراسات الوحدة العربية» .)١98٠‏ 

(50) الجابري. تكوين العقل العري: ص ۱۳ - ۱۵. 
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- مستوی الثقافة» أي القيم والتقاليد والعادات والرموزء والتعبيرات الإبداعية 

- مستوى شخصية الفرد والذات والدوافع والإدراك والتعلم والإرادة والوجدان 

سنكتفى فى هذا الفصل بتناول تلك المقومات التى تتعلق بالبيئة والسكان» على 
أن نتوسّع في دراسة بقية المقومات الأساسية في الفصول والأقسام اللاحقة. 


اجالع 


بال الى تقصل i gh ly Bye ay Se‏ وس جال 
هذا توجد بيئات بات وأقاليم شدیدة eps‏ هى كما يل : 


- مناطق صحراوية أو شبه صحراوية تشكل ما يزيد على 6١‏ إلى 86 بالمئة من 
fre‏ مساحة الوطن العربي. وهي مناطق غير مسكونة إلا في ما ندر» ويسودها مناخ 
eek‏ المطر والتطرف في درجة الحرارةء سواء في ارتفاعها نباراً أو انخفاضها 
. ويسيطر الجفاف في الغالبية العظمی من هذه الناطق بسیب الضفط العالي الأمر 
3 یمکن اعتباره» کما یقال؛ سبباً رئیسیاً من آسباب نشوء اع 


ب السهول الساحلية التى توازي المحيط الأطلسی؛ وتحتضن البحر الأبیض 
المتوسط على طول امتداده بين شمال افريقيا وغربي سوريا الطبيعية» كأنما تدعي 
آمومته» كما تمتد موازية للبحر الأحمر والبحر العربي والخليج. وتتأثر الأجزاء الشمالية 
من المغرب العربي وشواطئ المتوسط الشرقية والمناطق الغربية من الجزيرة العربية» 
الموازية للبحر الأحمرء بضغط منخفض ینتح منه شتاء مطر مع اعتدال في درجة 
اطرارة وصیف جاف وحار. 


- الهضاب التي یزید ارتفاعها علی ۱۵۰۰ قدم 4٩۲(‏ متر) فوق سطح البحر؛ 
ومنها هضاب الغرب الکبیر» وشبه الحزيرة العربية» وسوريا الطبيعية» وشمال العراق. 

- السهول الفيضية الداخلية التي کوّنتها الانبر» مثل سهول النیل في مصر 
وسوريا. وبالمقارنة مع حالة الحفاف فی الناطق الصحراوية وتلك الناطق التی تعتمد 
على الري المطري في المغرب الكبير وسوريا الكبرى وبعض أجزاء العراق» تكتسب 
السهول الفيضية أهمية كبرى ولا سيما في ما يتعلق بالري النهري» ما أسهم في نشوء 
أقدم الحضارات والدول المركزية. 
3 


ه ‏ المرتفعات الجحبلية التي تشمل سلسلة جبال فى شمال غري المغرب الكبير 
(الأطلس)» وفي سوريا الكبرى الغربية الموازية لساحل البحر الأبيض التوسط وشبه 
الجزيرة العربية» الممتدة من الشمال إلى الجنوب بموازاة ساحل البحر الأحمر. وقد 
أسهمت المرتفعات الجبلية في المغرب الكبير وشرقي البحر المتوسط بمنم امتداد 
الصحراء حتى شواطئ المتوسطء الأمر الذي تمّ في ليبيا ومصر. كذلك أسهمت 
سلسلة الجبال في غربي الجزيرة العربية (وخاصة في اليمن حيث تمطر في موسم 
الصيف وتجف في الشتاء) بالحد من امتداد الصحراء وسيطرتها سيطرة تامة حتى 
الساحل . : 

و - الأودية التي تتخلل الرتفعات البلية مثل وادي الاردن. 

ز ‏ الأحواض» كما في الربع الخالي والنفود والغور الذي یشمل البحر الیت 
(۳۹۵ متراً تحت سطح البحر) ۳ . 


۲ - السکان 


بقدر جموع عدد سکان البلدان العربية في العقد الأخیر من القرن العشرین 
بحوالى ١9١‏ مليوناًء أي نحو ثمانية أضعاف ما كان عليه في مطلع القرن» حين قُدّر 
بحوالى 78 مليوناً. ولمجرد إعطاء فكرة عن تزايد السكان المطردء نذكر أن عدد سكان 
الوطن العربي منذ قرن وربع القرن كان يقدّر بحوالى ۲۲ مليوناً (سنة ١۱۸۷)ء‏ أي 
أقل من نصف عدد سكان مصرء وأقل من سكان كل من العراق والسودان والجزائر 
والمغرب» في العقد الأخير من القرن العشرين. 

آما تقديرات عدد سكان مصرء فقد كانت تقل عن ثلاثة ملايين عام ۰۱۸۲۵ 


وبلغت حوالى ٠‏ ملايين في منتصف القرن التاسع عشرء وحوالى عشرة ملايين في 
هایته . آما في القرن العشرین فقد بلغت حوالى ۱۳ مليونا عام ۱۹۱۷ وارتفعت إلى 
5 مليوناً عام ۰۱۹6۰ ول ۲۱ في منتصفه و47 عام ۰۱۹۸۰ وبلغت عام ۱۹۹۶ 
نحو 5١‏ مليوناً ويتوقع أن تبلغ حوالى السبعين مليوناً في POI ale‏ . أذاع الجهاز 


(۲۸) انظر: محمود طه آبو العلا» جغرافية العالم العربي: دراسة عامة وإقليمية» ط ۲ (القاهرة: 
مطبعة الانجلو الصریف ٩/۱۹۷۷‏ :۲۷۵۳/۵ ط۸۲۵ 76 ,.عله مزال( > ععهط(حدظ 4ص ۴۱۵۵20 Hassan S.‏ 
A Handbook, with a foreword by Ibrahim Abu-Lughod, AAUG Monograph Series; no. 9‏ 
(Wilmette, IL: Medina Press, 1978); W. B. Fisher, The Middle East: A Physical, Social, and‏ 
Regional Geography (London: Methuen; New York: Dutton, [1950]); Mohammad Abdel-Kader‏ 
Hatem, Land of the Arabs (London; New York: Longman, 1977), and Alasdair Drysdale and‏ 
Gerald H. Black, The Middle East and North Africa: A Political Geography (New York: Oxford‏ 
University Press, 1985).‏ 


)229 احتسبت هذه الأرقام من: فوزي جرجس »2 دراسات في تاريخ مصر السیاسی منذ العصر = 


۳ 








المركزي المصري للتعبئة والإحصاء تقريره لعام 2١497‏ وبحسب هذا التقرير بلغ عدد 
الصریین ۱۱ مليوناً و4357 ألفأء فى مقابل 0١‏ مليوناً و٥٠٤‏ آلاف قبل عشر سنوات: 
ولم یذکر التقریر؛ لأسباب سياسية» عدد المسلمين والأقباط واكتفى بذكر عدد المساجد 
(2280) والكنائس (5105). يرى المؤرخ المصري يونان لبيب رزق أن عدد 
المسيحيين يراوح بين ٠١‏ ملايين و؟١‏ مليون نسمة» بینما ترجح تقدیرات آخری شبه 
رسمية أن عددهم ربما راوح بین ٦‏ و8 ملايين نسمة. 

وبالنسبة لتطور تزايد سكان بعض البلدان العربية» نذكر أن عدد سكان سورياء 
بحسب المجموعة الإحصائية السورية» كان أقل من ثلاثة ملايين عام ١447‏ وتضاعف 
إلى ستة ملايين عام ۰۱۹۷۰ ثم بلغ حوالى ثمانية ملايين (تقديرات أخرى تقول حوالى 
٩‏ ملایین) عام ۰۱۹۸۰ ووصل پل حوالی ۱4 ملیوناً في ۰۱۹۹۶ ويتوقع أن يصل إلى 
۲ ملیوناً في ble‏ القرن العشرین. وقدر عدد سکان الغرب الأقصی في مطلع القرن 
بحوالى ثلاثة ملايين» وخسة ملایین عام ۰۱٩۲۰‏ وتسعة ملایین عام ۰۱۹۵۰ وأكثر 
من ۱۷ ملیونً عام ۱۹۷۵" ۳ وأصبح ۲۱ ملیوناً في عام ۰۱۹۹6 ویتوقع آن یصل 
ی ۲۹ ملیونا في نباية القرن العشرین. 

ویتصف وضع السکان في البلدان العربية بعدة سمات یشارکه معظمها العام 
الثالث ومنها: 

أ الانفجار السكاني التمثل بارتفاع معدل نمو السکان وانخفاض متدرج في 
معدل الوفيات نتيجة لتحسن أوضاع المعالجة الصحية. فقد كان معدل نمو السكان في 
النصف الأول من القرن العشرين حوالى ؟ بالمئة وأصبح في النصف الثاني يتراوح بين 
۵ بالمئة و5,” بالمئة سنوياً. لقد ارتفع معدل الولادات فكان يتراوح في مطلع 
الثمانينيات بين ١‏ و50 بالألف من السكان في البلدان العربية المختلفة» وأصبح 
یتراوح في مطلع التسعینیات بین ۲۱ و44 (۲۱ في قطر و۲۳ في الامارات و۲ في 
الکویت و۲۵ فی تونس و۲۷ فی لبثان مقابل 4۱ فی سوریا و٤٤‏ فی لیبیا و٤٤‏ فى 
عمان و٩4‏ في الیمن). وبانقارنت. انخفض معدل الوفیات بالالف من السکان 
فأصبح يتراوح في مطلع التسعينيات بين حوالى ؟ في الکویت و۳ في الامارات وقطر 
و٤‏ في البحرين وه في السعودية و١‏ في عمان والأردن وسوريا وتونس و۷ في لبنان 
والعراق و۸ في مصر والغرب و۱۵ في السودان والیمن . ۱ 
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المؤشرات الديمغرافية للبلدان العربية 








World Bank: World Development Report, 1980: 1981: 1982: 1983: : الصادر : احتسبت من‎ 
1984; 1985; 1986; 1987, 1988; 1989; 1990; 1991; 1992; 1993; 1994; 1995 (Washington, DC: The 
Bank; Oxford: Oxford University Press, 1980-1995), and United Nations Development 
Programme [UNDP], Human Development Report, 1990; 1991; 1992, 1993; 1994; 1995; 1996; 
1997; 1998; 1999 (New York: UNDP; Oxford University Press, 1990-1999). 


ب تبدو كثافة السكان قليلة نسبياً فى عدد من البلدان العربية بحسب 
مساحاتها العامة» فقد قدرت في مطلع الثمانينيات بحوالى ؟١‏ بالكيلومتر المربع في 
جمل مساحة الوطن العربي» متراوحة بين واحد بالكيلومتر مربع فقط في ليبيا و۳۷٤‏ 

في البحرین . وفي ما بین هذین النقیضین» كانت تتفاوت الكثافة بين ۲ و۸ في 
ابخزاثر وموریتانیا الضومال والسودان وعمان وقطر والسعودية والامارات» وبلغت 
۰ في الاردن و۲5 في العراق و۳1 في تونس و۳۷ في مصر وا؟ في سوریا 
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و۲ في المغرب و٤۷‏ في الكويت و75١5‏ في لبنان. 


آما حین نأخذ الساحات الصحراوية Que‏ الاعتبار (ونکتفی بالناطق السکونة)» 
فنجد أن الكثافة كانت قد قفزت إلى ٠١44‏ في مصر (إن 48 بالئة من مساحة مصر 
هي أرض صحراوية غير مسكونة إلا في ما ندرء وإلى ۷۵۰ في کل من قطر 
والبحرین» و۱۳۲ فی الکویت. و۰٩‏ فی الأردن. و4۷ فی العراق» و۵۳ فى 
سوریا .وب آن تکرن .هه الکفافات فد ترایات: وسستمر بالعزاید نی التتقبل 
این OE LI ley Gl‏ افر وة غر اة ع ا gay‏ الم ها 
بلغته منطقة غزة فی فلسطین أن عدد سكانها فى منتصف التسعينيات تزاید بنسبة 
حوال ۵ بالتة فأصبح حوال تسعمنة آلف یمیشون في بقعة ضيقة تبلغ مساحتها 
۰ ميلا أو ١١‏ كيلومتراً مربعاً. فأصبحت كثافة السكان حوالی ۲۵۰۰ في 
الکیلومتر الربع . 


ومن هنا الخلل الكبير في توزع السكان» فيذكر عبد الباسط عبد المعطي أن 
4 بالمئة من سكان مصر يتمركزون فى 1,” باللمئة من المساحة الكلية للوطن المصري» 
بكثافة بلغت فى تعداد ۱۹۷١‏ فى هذه النسبة من المساحة الكلية للوطن أكثر من ألف 
نسمة في الكيلومتر المربع. ومما يزيد من الخلل السكاني الهجرة من الريف إلى المدن. 
ثم هناك محافظات جاذبة للهجرة (منها في مصر: القاهرة» الإسكندرية» الجيزة» 
Ga gall ede yg‏ ) وحانظات بار 


ج - إن الشعب العربي في مجمله شعب فتي يسبب ارتفاع نسبة من هم دون 
الخامسة عشرة من العمر. وكثيرا ما ترتفع هذه النسبة إلى 45 بالمئة من مجموع السكان 
(وهي بين أعلى النسب في العالم إذ تبلغ ۳۷ بالمئة في العام ككل و٤٤‏ بالثة في بلدان 
العالم الثالث و58 بالمئة في البلدان المتقدمة). وتقل نسبة الذين تجاوزوا 14 سنة من 
العمر في البلدان العربية بالمقارنة مع غيرها (بعض التقديرات تقول إنها تبلغ © بالمئة 
فقط). بذلك يتصف الهرم السكاني العربي باتساع القاعدة والضيق المتدرج. غير أن 
معدل توقعات العمر في حالة تزاید. في تقدیرات عام ۰۱۹۸۱ تراوح هذا العدل في 
البلدان العربية بین 4۲ و۷۰ سنهة (أما في عام ۱۹۹۲ فحسب. فقد تراوح بين 
۷ و۷۵). وفي عام ۱۹۹۷ ارتفع معدل توقعات العمر ال ۷۱ في الکویت و۷۵ في 
الامارات و۷۳ في البحرین و۷۲ في قطر وعمان و۷۱ في السعودية و۷۰ في كل من 
لبنان ولیبیا والأردن وتونس. وتراوح هذا العدل بین 74 في كل من سوريا والجزائر 


(۳۱) عبد الباسط عبد العطي؛ التركيب السكاني في إطار التطور الاجتماعي - الاقتصادي في الأقطار 
العربية: حالة مصر» سلسلة دراسات حول السكان والتنمية في الوطن العربي؛ ۳ ([تونس]: جامعة الدول 
العربية » لذ (L.w‏ 


٤٦ 





و04 في موريتانيا و00 في جيبوتي. 


د في ما يتعلق بالتعليم» كانت نسبة الأمية في الربع الثالث من القرن 
العشرين ما تزال حوالى ٠١‏ بالمئة للذکور و۸۵ بالثة للاناث غير أن هذا المعدل أخذ 
ينخفض بسبب تزايد الانتساب للمدارس في مختلف مراحل التعليم. من ذلك أن عدد 
معاهد التعليم العالي ازداد خلال عشرين سنة بين ۱۹۵۰ و1990 من 18 إلى دلاء 
فيما ازداد عدد طلاءها من ٩۲‏ ألفاً إلى 55: ألفاً. فى أواخر السبعينيات (وهذه فترة 
فاصلة) ازدادت نسبة الانتساب في المدارس الابتدائية في جميع البلدان العربية من 
4 بالثة للاطفال بین ۲ - ۱۱ سنة من العمر (۲۸ بالثة للاناث و۰٩‏ بالثة للذكور) 
عام ۱۹۲۰ ال 4۸ بالثة عام ۰۱۹۱۵ والی ۵۱ بالثة عام ۰۱۹۷۵ والی ٠١‏ بالمئة عام 
۷ (1: بالة للاناث و۷۲ بالثة للذکور). 


واستمر تزاید نسبة الانتساب هذه بعد ذلك» وبخاصة في بعض البلدان 
العربية. فازدادت في سوریا من ۵۱ بالشة عام 147١‏ إلى 6١‏ بالمئة عام ۱۹۷۰ وی 
9 بالمئة عام ۰۱۹۸۰ وفي عمان من ۳ بالمئة عام ۱۹۷١‏ إلى 1٩‏ بالثة عام ۰۱۹۸۰ 
وفي الجزائر من ۳١‏ بالمئة عام ١96٠‏ إلى ٠١‏ بالمئة عام ۱۹۷۰ ple GAL AY ly‏ 
۰ وفي مصر ازداد عدد الطلبة في الرحلة الابتدائية من ملیون عام ۱۹۵۲ ال 
حوالی سبعة ملایین عام ۱۹۸۹ بمعدل نمو سنوي قدره حوالى خمسة بالمئة. وفي 
المرحلة الثانوية» ازداد العدد من ١554‏ ألفاً إلى حوالى أربعة ملايين خلال الفترة ذاتها» 
أي بمعدل سنوي قدره تسعة بالمئة. أما من حيث التعليم الجامعي فقد ازداد الانتساب 


بمعدل سنوي قدره سبعة بالمئة» من 7" ألفاً إلى حوالی نصف ملیون عام ۰۱۹٩۱‏ 
ومع هذا يرينا المصدر نفسه أن نصف الشعب فوق العاشرة من العمر كان حتى 
5 ما يزال أمي”"” . 


من ناحية أخرى» ظلّت نسبة الانتساب خلال الفترة ذاتها ‏ أي بين عام 
۰ وعام ۰۱۹۷۰ وعام ۱۹۸۰ - منخفضة في بعض البلدان العربية بالقارنة مع 
غیرها» کما فی السودان (من ۱۲ بالثة ٍل ۲6 بالة (ل ۳۷ بالثف)» وفی الغرب (من 
۳ بالثة ال ۳۶ بالة پل 47 باللة). ولذا ما اتخذنا عام ۱۹۲۰ کنقطة البداية 5ظ) 
sed (HLL 1+ +) Line)‏ آن عدد طلبة الدارس الابتدائية فی البلدان العربية قد ازداد 
4 بالتة ple‏ ۱۹۷۷ بالقارنة مع ارتفاع بلغ ۵۲۸ بالثة في الرحلة التوسطة و۷۰۰ 
بالگة في الرحلة الثانوية. ونوعیا؛ تحسن التعلیم إلى حد ماء فقد انتشر في الناطق 


(۳۷۲) انظر: منیر بشور اتجاهات في التربية العربية على ضوء تقریر «استراتيجية تطویر التربية 
العربیة» (بیروت : النظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم» ۱۹۸۲). 
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الفقيرة والريف وشمل الإناث وأ عاماً بدلا من أن يكون خاصاً. كذلك أصبح 
معرباً وأکثر التصاقاً بااجات الیانیة ۳ . 

وقد ورد في تقریر الامم التحدة للتنمية البشرية لعام ۱۹۹۵ آن نسبة معرفة 
القراءة عند البالغين (Adult Literacy Rate)‏ (وهم من بلغ ۵ سنة من العمر أو 
أكثر) وصلت عام ۱۹۹١‏ إلى ٩١‏ بالمئة في لبنان و٤۸‏ في البحرين والأردن و۷۸ في 
الإمارات وقطر ولالا فى الكويت و70 فى ليبيا و54 فى سوريا و7" فى تونس 
Slee SV y apelin Wy‏ و44 gars‏ :4 فى التتوواة و .فى الخریت 
hse gd TI‏ ۰ ۱ 

أما تقرير الأمم المتحدة للتنمية البشرية لعام ١149‏ فيرينا أن معدل معرفة القراءة 
عند البالغین لعام ۱۹۹۷ زاد على ثمانين بالمئة في كل من الأردن والبحرين ولبنان 
وقطر والکویت. وتراوح بین ۷۰ و۷۷ بالثة في ليبيا والإمارات العربية المتحدة 
والسعودية وسوریا؛ وبين ۱۰ و۷ بالثة في عمان وتونس والجزائر» وبلغ 07 بالمئة 
في کل من مصر والسودان» وتدنی ال 4۸ بالثة في جيبوي وا؛ بالنة في الغرب 
و۳ باللة في اليمن و۳۸ في موریتانیا. ۱ 1 

وقد وجد بشور آن التوزیم الثوي لجموع الطلاب في البلدان العربية عام 
۰ بلغ ۱۲ بالثة في الرحلة الابتدائية و۳۳ في الرحلة الثانوية وه في مرحلة 
التعليم العالي. كذلك وجد أن عدد الطلاب في التعليم العالي لكل مئة ألف من 
السكان بلغ في عام ۱۹۹١‏ الأرقام التالية لبعض البلدان العربية: مصر 2١598‏ 
احزاثر ۰۱۱6۲ الغرب ۰۹۵۸ السعودية ۰۱۰۸۹ بینما بلغ ٩۲۱۵‏ في کندا و۲۲۵1 
في إسرائيل. ویتدنی نصیب الرأة عن نصیب الرجل في البلدان العربية في جمیع 
الأوجه والمستويات» فقد بلغت نسبة الأمية بين الإناث ؟5 بالمئة عام ۰ مقابل 
٥‏ بالمئة في البلدان النامية الأخرى”*" . 


أما نسبة الإنفاق المئوية على التعليم من الناتج القومي العام (62/2) لعام ١94٠‏ 
فهي على التوالي ١,4‏ بالمئة في الإمارات» و5,” بالمئة في قطرء و١,5‏ في تونس» 
ورا في السعودیة» و١,4؛‏ في سورياء و0,4 في الأردن» وار في الجزائر» وه,۳ 
في عمان ولاو" في مصر ‏ و ۵,۵ في الغرت. 


هذا على > یا التزايد التربوي الکمی . آما من حیث التحسن النوعی النسبی » 
فإننا نجد أن التعل في البلدان العربية ما زال متخلفاً. ومؤخراً في منتصف 


۰۷۳ انظر : منیر بشور» التربية العربية (بیروت : دار نلسون» ۰۱۹۹۰ ص لاه و‎ (ry) 
المصدر نفسةء ص 6ل.‎ )75( 


1۸ 


التسعينيات» استعرض منير بشور عدداً من التقاریر حول مستقبل التربية في الوطن 
العربي وأورد ما توصل إليه بعضها من أن «التعليم الذي كان من المفترض أن يساعد 
بلادنا على مجابهة مشكلات التخلف» eres‏ ا ب تضاف إلى 
مشكلات التخلّف الأخرى» کالفقر والرض والاستبداد" ثم يضيف قائلاً «إن الفجوة 
بين البلدان العربية والبلدان الصناعية هي على أخطر ما تكون في مستوى التعليم 
العالي. . . حتى في الأمور المتعلقة OSL‏ 


ه ‏ وفي ما يتعلّق بسكان المان (الموضوع الذي سنعالجه في الفصل الثالث 
بالقارنة مع الریف والبداوة)» فإننا نجد أن نسبتهم في تزايد مذهل بسبب الهجرة إلى 
المدينة» إضافة إلى النمو السكاني الطبيعي. ارتفعت نسبة سكان المدن من ٠١‏ بالمئة فى 
بداية القرن العشرين إلى حوالى 5٠‏ بالئة في السبعينيات» ويتوقع أن تصل إلى حوالى 
٠‏ بالمئة في خباية القرن. وبين أهم الظواهر أن التزايد المذهل كثيراً ما يحدث في 
مدينة واحدة إلى ثلاثة على حساب المدن الأخرىء مما يسبّب خللا في توزيع السكان» 
وبالتالي في الأوضاع الاجتماعية والاقتصادية والسياسية» کما سنری في ما بعد. 


وتتفاوت نسبة سکان الدن بشكل ملحوظ من بلد عرب الى آخرء فزاد في عام 
۷ بحسب تقرير الأمم المتحدة للتنمية البشرية لعام ١449‏ على أكثر من 6١‏ بالمئة 
في بلدان الخليج حتى يمكن تسميتها «بلدان ‏ مدن» إذ قدرت ب ٩۷‏ بالمئة في الكويت 
و۳٩‏ في قطر و۱٩‏ بالمئة في البحرين و80 بالمئة في الإمارات و۸4 بالثة في السعودية 
و۸۰ بالثة في عمان. وبلغ سکان الدن خارج اخلیج ۸٩‏ بالثة في ALL AV, OLS‏ 
في لیبیا و۷5 بالثة في العراق و۷۳ بالثة في الاردن و۳" بالئة في تونس و۵۷ بالثة 


یزال معظم سکانها یعیشون في الریف کمصر )00 بالثة) والغرت (۵۷ بالمئة) والیمن 
V0)‏ بالثة) والسودان (1۷ CLL‏ 


ویکتسب موضوع الهجرة من الریف لل الدينة (کما سنری في الفصل الرابع) 
أهمية خاصة» لیس فقط بسبب نسبة الهجرة هذه وتزایدها مع الوقت نما بسبب ما 
لهذه الظاهرة من تأثيرات ومضاعفات بالغة الخطورة فى مجالات الحياة المختلفة» ولا 
سیما فی Gall oY‏ ومشکلات الياة العائليق وثامين المتدمات الاجتماعية 
کالسکن والتعلیم والصحة والواصلات والغذاء والترفیه» وحتی الاستقرار النفسي 
والسياسي بشکل عام. وتکتسب هذه الهجرة آهمية خاصة لکونا جزءا من ظاهرة 
عالمية . 


(۳۵) الصدر نفسه. 











































و- ثم هناك ظاهرة هجرة اليد العاملة من عدد من البلدان العربية (اليمن» 
مصرء سورياء الأردن فلسطین. لبنان) ال الاقطار النتجة للنفط . وکان حجم هذه 
الهجرة قد تضاعف من الفترة السابقة لعام ۱۹۷۳ لل منتصف السبعینیات من حوال 
۰ ألفاً إلى مليون وثلث المليون. وقُدر أن هذا الحجم ارتفع إلى حوالى آربعة ملایین 
في منتصف الثمانينيات» عندما بلغ حجم هجرة العمال العرب وغير العرب حوالى 
١‏ مليوناًء فشكل الوافدون 47 بالمئة من مجموع السكان في البلدان العربية المنتجة 
للنفط"©. وقد تسببت الأزمات الناتجة من الخخلافات بين الحكومات العربية 
بالاستعاضة من العمال العرب بعمال آجانب من آسیا وغیرها. 


ومن أجل إعطاء مثل حسي على تأثير هجرة العمال إلى بلدان الخليج في الوضع 
السكاني» نذكر هنا أن إحصاءات وزارة التخطيط الكويتية تظهر أن الكويتيين ما زالوا 
حتى منتصف ١996‏ أقلية في بلادهم. تظهر الإحصاءات هذه أن عدد سكان 
الكويت في تلك الفترة بلغ ۱,۸۸ ملیون» یشکل غیر الکویتبین بینهم آکثر من 
۳ بالئة (أي ان هناك حوالی 1۹5 آلف مواطن کویتی مقابل ملیون و۱۸1 ألف غير 
كويتي). وما يزيد من اتكالية الكويتيين على الوافدین آن نصف الکویتیین تقريباً دون 
الخامسة عشرة من العمر بینما ۸۰ بالثة من الوافدین هم فوق هذا العمر . 

وزيادة فی التأثیر فی تركيبة الکویت نجد آن هذه الاحصاءات الرسمية تدل عل 
آن السکان غیر العرب یشکلون حوالی ۳۲ بالة من سکان الکویت فیما یشکل العرب 
الوافدون آقل من ۲۵ بالثت وأن من يُعرفون ب «بدون» جنسية يزيدون على 5 بالمئة. 
ثم ان نسبة الكويتيين من القوى العاملة هي أقل من ١7‏ بالمئة وتعمل الغالبية العظمى 
من هؤلاء في وظائف حكومية"". 


وقد أدت هجرة العمال إلى قيام مشكلة كثرة الأجانب في دول الخليج (شكل 
الأجانب من مجمل القوى العاملة في مطلع الثمانينيات 85 بالمئة في الإمارات العربية 
المتحدة و١8‏ بالمئة فى قطر و72 بالمئة فى المملكة العربية السعودية و١7‏ بالمئة فى 
aay (aya‏ جات هذه الدول امات كان ترازن ين مؤاظين البلك والوافدين 
من مختلف الجنسيات. من هذه السياسات طرد الفلسطينيين (بعد تحرير الكويت في 
الشهر الثاني من عام ١441‏ انخفض عدد الفلسطينيين من 50٠‏ ألف إلى "١‏ ألفاً؛ 
كما تم طرد مئتي عائلة فلسطينية من قطر) والایرانیین والیمنیین (طرد ۸۰۰ ألف يمني 
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من السعودية بعد أن عاشوا فیها زمناً طویلْ) وغیرهم. والتقاعد البکر . وبين 
السیاسات السکانية التبعة استبدال العمال العرب بعمال آسیویین؛ والحد من السماح 
للعمال الا جانب باستقدام افراد عائلاتهم age‏ معهم le‏ تسیب بوجود نسبة عالية 
من الذکور مقابل النساء بین الوافدین الاجانب (بلغت هذه النسبة في السعودية في 
مطلع التسعینیات A‏ رجال لكل امرأة). وبینما شکل من هم دون ۱۵ سنة من العمر 
ail to‏ من مواطني عموم سکان اخلیج» تراوحت أعمار ١ل‏ بالمئة من الوافدین 
Ae‏ 
الأجانب بين ۰ £45 


وفي تقرير نشرته صحيفة نیویورك تایمز بتاریخ ۱۹۹۹/۳/۲۰ حول الوضع 
الاقتصادي فی الملكة العربية السعودیة ورد أن ۱۷ بالئة من قوات الحكومة العاملة 
و40 بالمئكة من شاغبي الوظائف اشاصة هم من الوافدین الأجانب؛ بسبب أن 
السعوديين «غير قادرين أو غير راغبين بوظائف ذات رواتب يرضى بها غيرهم من 
العمال الأجانب». وبسبب كل ذلك يقول على خليفة الكواري أن الخلل السكاني في 
بلدان مجلس التعاون لدول الخليج العربية هو «مشكلة هيكلية كثر الحديث عنها منذ 
عقدين من الزمن» وما زالت هذه المشكلة حتى وقتنا الحاضر [منتصف التسعينيات] 
تتفاقم» وتنذر بمخاطر مصيرية»» موضحاًء مثلا ان تقدير سكان قطر ارتفع إلى 
9 الف نسمة في فص عم ۳ ود ون القطريين منهم 5 الف 
۳٣۷ SENG nas eat aaa cae‏ الف س 






































ثم إن هناك هجرة العرب إلى أوروبا وأمريكا واستراليا وافريقياء بما فيها هجرة 
الأدمخت ما یشکل نزیفا (ates‏ يزداد خطورة. بين أخطر هذه الهجرات تلك الهجرة 

من الجزائر والمغرب إلى أوروباء وهي خطورة مزدوجة من حیث خسارة بلدان الغرب 
Isl pte‏ ی اا چون می اک ا ی ا کان اف مو دة 
للتمييزء الأمر الذي يسبّب تأزماً في العلاقات بين أوروبا وبلدان المغرب. 
وأخيراً هناك مشكلة سكانية بالغة الخطورة هى محدودية مشاركة المرأة فى الحياة 
العامة فلا تشكل حتى عام ۱۹۸١‏ بحسب الإحصاءات الرسمية سوى سبعة بالمئة من 
القوى العاملة في البلدان العربية. لزمن طويل» ولأسباب عائلية وثقافية واقتصادية 
habs‏ يجري حصار على المرأة داخل الأسرة فتنشط فقط داخل النزل» حيث لا 
تكافاً على جهدها وتضحياتها الكبرى. وهي حين تعمل خارج المنزل في بعض 








Baquer Salman Al-Najjar, «Population Policies in the Countries of the Gulf Co- (A) 





operation Council: Politics and Society,» Immigrants and Minorities, vol. 12, no. 2 (July 1993). 





(۳۹( علي خليفة الكواري» «عودة ال أسباب الخلل السکاني : «حالة قطراء» شؤون اجتماعية» السنة 
۲ العدد ۶۷ (خریف ۰۱۹۹۵ ص ۰.۹٩‏ 


0١ 




































الأعمال التقليدية كالتعليم والتمريض والسكريتاريا والحياكة والخياطة والتنظيفات 
والزراعة والاعتناء بالماشية وغيرهاء فإنها تفعل ذلك من دون مقابل أو بأجور منخفضة 
cle‏ ومن دون اعتراف بإنتاجية أعمالها. 


ويريئا تقرير الأمم المتحدة حول التنمية البشرية لعام 1997 أن حصة المرأة من 
مجموع السكان الناشط اقتصادياً ازداد في البلدان الصناعية إلى 55 بالمئة. مقابل هذا 
ازدادت هذه الحصة فى آسيا الشرقية إلى "5 بالمئة» وفى أمريكا اللاتينية إلى AL TY‏ 
,3 التلداق sy da ay seal‏ هد ال جر أا أن pa eyes‏ 
التعليم لا تنعكس في مجالات العمل بالقدر المنتظرء فحتی ۱۹۹۰ کانت نسبة النساء 
الناشطات في الحياة الاقتصادية تتراوح بين 5 بالمئة و/ بالمئة في السعودية والإمارات 
وقطرء وبين ۲۰ بالثة و۲۷ بالثة في الغرب والعراق ولبنان وتونس» بالقارنة مع 
المعدل العام مجموع البلدان العربية الذي بلغ بحسب هذا التقدير ١6‏ بالمئة. وفي عام 
۵۹ أعلنت حكومة المغرب أن أمية النساء بلغت 57 بالمئة مقابل ٤١‏ بالئة 
للرجال» مما له تأثيره في مساهمة المرأة في الحركة الاقتصادية التي تبلغ نسبتها 
ORL ۷‏ 

وکما محذ الحصار والأمية من مشاركة المرأة فى الحياة الاقتصاديةء» کذلك مد 
من مشاركتها في الحياة السياسية والاجتماعية والثقافية» فتحرم من كثير من الحقوق 
الإنسانية في وقت تكثر فيه المطالبة بتنشيط المجتمع المدني. ومع هذا نشأت تنظيمات 
نسائية تعمل في مجالات الخدمات الاجتماعية» والعناية الصحية» وتنظيم الأسرة» 
والدراسات والنشر والتوعية» والصناعات الصغرى وغيرها. 


 "“‏ العلاقات التفاعلية بين البيئة والسکان 

لیست البيثة والسکان مقومات محتمعية منعزلاً بعضها عن الیعض الاخر کما قد 
يبدو من خلال معالحتنا لها حتی الان. انهما یشکلان معا وحدة متراصة عضوية فى 
أساس التجمم الانساني» وقد استدعی تفاعلهما وتشابکهما قیام علم خاص هو 
الإيكولوجيا (8060108). وترينا نتائج الدراسات الإيكولوجية أن العلاقة بين السكان 
والبيئة ليست محرد علاقة تلاؤم وانسجام» بل هي أيضاً علاقة فعل وانفعال وخلق 
واكتشاف واختراع وهيمنة واستغلال وافساد واصلاح. ومن هنا ضرورة الدعوة لزید 
من المحافظة على البيئة . 


وربما لا تضاهى أهمية هذا التشابك والتداخل والتفاعل في الوطن العربي 


.۱۹۹۹/۳/٩ الحياق‎ ):٠١( 





بالذات» فينتج منها ظواهر مهمة نصفها هنا باختصارء على أن نتمكن من تطويرها في 
سياقات أخرى فى هذا الكتاب: 


أ- تتوزع بيئة الوطن العربي - كما ذكرنا سابقاً - إلى مناطق صحراوية» وشبه 
صحراوية» وسهول ساحلية» وسهول فيضية داخلية» ومرتفعات جبلية» وأودية» 
وأحواض. ولمهم هنا ما ينتج من التفاعل بين السكان وهذه المناطق من تنويعات في 
أنماط المعيشة تشمل قيام حياة بدوية رعوية» وما يرافقها من قبلية وتنقل وغزو 


وفروسية وكرم وشجاعة ومروءة وإباء» وحياة زراعية ريفية قروية» وحياة حضرية 
د(۲ ۶ 


ب - تتنوع الشعوب والشقافات التمازجة عبر تاريخ طويل يعود إلى آلاف 
السنین؛ من مصرية وسومرية وبابلية وآشورية وكلدانية وفينيقية وأكادية وأمورية 
وكنعانية وعربية وبيزنطية وبربرية وافريقية وآسيوية... الخ. وقد تمت هجرات 
متعددة خلال مختلف العصور منذ أقدم الأزمنة التاريخية وما قبل التاريخية المعروفة بين 
أقاليم ما يعرف الآن بالوطن العربي فشملت» خاصة» هجرات متعددة (إنما متفاعلة) 
من شبه الجزيرة العربية إلى الهلال الخصيب» ومصر والسودان. والمغرب. 


ج - نشأت آقاليم ذات مزایا خاصة مثل الغرب العريي الکبیر (الذي یضم لیب 
وتونس والجزائر والمغرب الأقصى)» وتبلغ مساحته 4,۷۱۵,44۳ کیلومترا مربعا 
فیکاد یشکل آکثر من ثلث مساحة الوطن العربي؛ ووادي الثبل» والهلال الخصیب 
وشبه الجزيرة العربية . 

د تفاعلت الحضارة العربية» خاصة بعد انتشار الاسلام مع عدة حضارات 
خارج الوطن العربي» بالإضافة إلى تفاعلها الحيوي والحميم مع الحضارات التي تكوّنت 
ضمنه والتي سبق أن أشرنا إليها. وبين أهم الحضارات GEM‏ خارج الوطن العربي 
التي تفاعلت معها الفارسية واليونانية والافريقية وغيرها. 

ه ‏ ظهور الديانات التوحيدية أولاً في مصرء ثم البهودية والسيحية والاسلای 
وكانت قد سبقتها أديان ومذاهب عديدة غنية فى أساطيرها وتعبيراتها الإبداعية. 

و - اكتسب الوطن العربي أهمية استراتيجية تاريخية واقتصادية وحضارية وسياسية 
بسبب موقعه المركزي في وسط العالم. وقد كان دائماً وسيطاً ووسطياً ومَعْبّراً تجارياً 
وحضاريا بين الشرق والغرب والجنوب والشمال» ومطمحا من قبل محتلف 
الامبراطوريات التي نشأت فيه أو خارجه. 


(۱) انظر القسم الثاني من هذا الكتاب. 



























الثاً: منهج الكتاب ومحتوياته 
نصف منهج هذا البحث بأنه اجتماعي تحليلي نقدي من موقع عربي» فيطمح أن 
يكون بالتالي» وإضافة إلى ذلك منهجاً بنيوياً مقارناً دينامياً Woe‏ ومهما كانت 
مفاهيمنا لهذه المصطلحات» فإننى أريد لهذا النهج الذي شاخاون اتباعه فى دراسة 
المجتمع العربي بشموليتهء أن يستنير بالمبادئ التالية : 


۱ - نحل الظواهر التي ندرسها في سیاقها الاجتماعي والتاريخي وفي اطار 
الجتمع العريي ککل» ولبس باعتباره جموعة کیانات سياسية قائمة بذانها ولذانها 
وتدور مستقلة کل منها في فلکها اخاص. oP ae) eg Gree)‏ 
التاریخ» وفي إطاره ندرس الثقافة Lal ie Gl de Gd LS‏ قائمة 
بذاما ولذاتبا. بل Ue‏ آنبا منبلقة من الواقع الاجتماعي ومتصلة به کما آنبا متصل 


ننظر إلى المجتمع على أنه متغير وليس ساكناً. إنه في حالة صيرورة وتکون 
سن اي بکلام آخر» ۲ ليس المجتمع العربي كاثناً تامأ مكوناً 
جاهزاً وغلوقاً في البدء. بل هو متطور ومتحول في هویته وثقافته ومفاهيمه وأنظمتة 
ومؤسساته بحسب أوضاعه وظروفه ومواقعه وصراعاته المستجدة. وكما ننظر إلى 
المجتمعء كذلك ننظر إلى الجماعات وإلى الإنسان على أنه كائن اجتماعي ينشأ ويتكوّن 
وجدد آهدافه ومطامعه ويتمسك بتقاليده أو ينصرف عنها من خلال التفاعل 
الاجتماعي ولیس ري والآخرين. الإنسان كما ننظر إليه لا يولد 
جاهزا تامأ يمتلك شخصية وعقلاً وذاتاً وروحاً ونفساً وهوية» بل تتكوّن هذه كلها 
بالتفاعل الاجتماعی . ails‏ أبعد من ذلك» فنقول إن شخصية الإنسان لا تكتمل 
في السنوات ا حياته» فالتنشئة عملية مستمرة طيلة الحياة. 


ونتناول قوي التغيير على أساس التناقضات الداخلية والخارجية» وبفعل 
التحدیات التارخية» والتفاعل مع الجتمعات الأخری؛ واکتشاف و صنع موارد 
جديدة (کالنفط). واقتباسات مستعارة آو خترعة. لذا ننظر ال الغرب فی القرن 
العشرین JZ al de‏ تاريخي ولیس نموذجاً نسعی ال تقلیده و الاقتداء به. و 

۳ - یعتمد هذا Coad!‏ التحلیل الطبقي لطبقی والربط بين السلوك والواقع في البنی 
الجاع ان مل كا ماغات لاو اد م حط بمواقعها في البنية الاجتماعية 
ومصاحها وحاجاتها الأساسية. لذلك ننظر إلى الولاءات والصراعات الطائفية والعرقية 
والقبلية وغيرها فى سياقها الاجتماعی - الاقتصادي ‏ السیاسی على أا قناعات تخفي 
عمقياً تراتبات اجتماعية بنيوية تقوم العلاقات فيها على الاستغلال ال ا 
تشديدنا على نوعية علاقات القوة بي بين الأفراد والجماعات والمجتمعات. وبقدر ما يزداد 
of‏ 


الاندماج بالنظام الاقتصادي العالمي وتترسّخ العولمة» بقدر ما تتصل التناقضات الطبقية 
الداخلية بالتناقضات الخارجية. من هنا الصلة العميقة في المجتمع العربي الحديث بين 
الصراع الطبقي (الذي كثيراً ما يكون خفياً ومقئعاً) والصراع القومي. في هذا الإطار 
وليس باستقلال عنه ‏ يجب أن ندرس الصراع الثقافي انش فنقول إن الصراع مع 
الغرب لين في ae‏ صراعاً أو تصادماً (lee‏ ودینی كما يدعي البعض من 
آمثال صموئیل هانتنغتون""**» یل هو صراع ینتج من التناقضات في الصالح والواقع 
ومن علاقات القوة التي یمارسها الغرب علی العرب في فرض هیمنته 9 
Atay Al al‏ 1 


4 - يشدّد هذا البحث على التفاعلات_وشبكة العلاقات المتبادلة بين الأفراد 
والجماعات والمؤسسات. ندرس مؤسسات العائلة والدين والسياسة والاقتصاد وغيرها 
في فصول مختلفة» EN,‏ نبحث أيضاً في طبيعة العلاقات في ما بينها مزدوجة (مثلاً 
العلاقة بين العائلة والدين) أو في ما بينها مجتمعة» فنركز على تلك الظواهر التي تنتج 
من تشابك معظم» أو جمیع » هذه المئؤسسات Se)‏ ندرس نشوء طبقة أو شر نحة السادة 
عل آنبا في آن معاً ظاهرة دينية - اقتصادية - عائلية - سياسية - تقافیة). وینطبق هذا 
بشکل خاص علی دراسة احرکات الاجتماعية والسياسية فنحللها في تلف آبعادها 
عمقياً وأفقياً . 

وفي هذا الإطار نحلل العلاقات بين البنى الاجتماعية والثقافة على أنها في حالة 
ue‏ وتداخل حتى ليستحيل الفصل في ما بينها من دون_تبسيطها واختزالها وتزييفها 

حتى التشويه المفتعل. ومع أننا نبدأ بالبنى التحتية إلا أننا لا نرى البنى الفوقيةء أي 
الثقافة» على أنها مجرد نتيجة» بل على أن هناك علاقات دائرية تفاعلية» فتفعل هي في 
الواقع كما تنفعل به» على الأقل من حيث تسويغه وترسيخه وتعزيزه ومنحه الشرعية 
الضرورية لبقائه إن الثقافة بما تتضمنه من معتقدات ومبادىء وقيم ونظريات 
ومقولات وآراء ومفاهيم تتصل اتصالاً aay‏ بالبنى والتناقضات الاجتماعية - 
الاقتصادية ‏ السياسية. فلا يكون الصراع الثقافي صراعاً بذاته ومجبرد بحث عن الحقيقة 


ندرس المجتمع العربي على أنه في حالة صراع مع نفسه وغيره» ونبحث 
عن جذور هذا الصراع في طبيعة التناقضات السائدة وتلك الأوضاع as‏ العربي 
الخضوع والاستسلام ا رالو فى ل فر الاق i ad,‏ لنهضة التي 


Samuel P. Huntington, «The Clash of Civilizations?,» Foreign Affairs, vol. 72, no. 3 (£%) 
(Summer 1993). 
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تناقضات اجتماعية متعدّدة» es‏ ما هو js‏ كالتناقضات الطقية او التي أشرنا 


الیها ومنها ما هو ثانوي كالتناقضات العمودية بين الفغات واطماعات والأقطار 
والطواتف ضمن الجتمع . ویسیب هذه التناقضات نحلّل الجتمع العربي على أنه يعيش 
في حالة صراع ومواجهة بین ختلف آنواع القوی التضادة. منها قوی التغییر وقوی 
الحافظة وقوى التحرير وقوى التبعية» وقوى الطبقات الكادحة المحرومة ضد قوی 
الطبقات البرجوازية الوسرة والغرقة في الترف والاستهلاك على حساب الجتمع 
والآخرين» وقوى الوحدة والتجزئة القومية. oar‏ الخ. وليس مختلف هذه القوى 
و ی ی بل متصل بعضها ببعض 


وخلاصة ith Pam:‏ البحث أننا ننظر إلى المجتمع العربي من منظور 
عربي» التزاماً بقضاياه الكبرى العادلة وفي سبيل تغيير الواقع السائد. ولذلك ندعو J‏ 
علم اجتماع pe ue‏ في آن واحد على الالتزام بالقضایا العربية والموضوعية والدقة. 
ليس هناك علم حيادي» مكل افد ee‏ الل را وه 
هذا الصراع القائم بين قوى متضادة متناقضة المصالح. إن الاعتراف ببذا الالتزام وبما 
يتصل به من معتقدات وقيم ضرورية تقتضيه الموضوعية نفسها. ثم إن الاختلاف بين 
الفكر «الملتزم» والفكر «غير الملتزم» ليس خلافاً , بين الاعتدال والتعقل من جهة 
والتطرف والتهور من جهة ثانیة» بل هو في لاساس خلاف بين الالتزام بقضية 
التغییر ضد التزام مضاد بالابقاء عل النظام القائم و جرد اصلاحه شکلباً. 


إن هذا المنهج الدينامي النقدي التحليلي الذي يشدّد على التناقض وال مواجهة 
والصراع والتغيير يتعارض مع المنهج (Static) GS!‏ الذي يعتمدهء وبخاصة 
المستشرقون» في دراسة المجتمع العربي أو ما يفضلون تسميته بالشرق الأوسطء فيحدّد 
بموقعه الجغرافي بالنسبة للغرب وليس بذاته وكينونته المتميّزة. ومن الغريب أن 
الزات esl‏ السگزنية (وتخاصه الضهیزتية يا تو مو اة وج 
الإإسراف» على على التنوع Se Oe‏ العربية› فتصرٌ على اعتبارها مجموعة من 
الأمم المتنافرة» ومن ناحية أخرى على ما أسماه البعض «عقلاً عربياً» أو «عقلية عربية» 
واحدة» کما ورد في کتابات رفایل باطي التي آشرنا الیها سابقا أو على الصراع 
ري اي و صموئيل هانتنغتون التي سنتناولها لاحفاً . 1 

لذلك لا بذ من الدعوة إلى منهج دينامي جديد. لقد دعا الكاتب المغربي عبد 
الكبير الخطيبي منذ السبعينيات إلى ضرورة اعتماد علم اجتماع عربي وصفه بالنقد 
الزدوج» متحرّر من مفاهيم السلفية والمعرفة الغربية المستمدة من علاقات السيطرة ة التي 
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«تجعل الباحث العربي التمرس بالعرفة الغربيت یفقد البوصلة فلا يدري من أي مكان 
يتكلم ومن آین تنبع الشکلات التي OM aaa‏ 

ويدعو كاتب مغربي آخر هو طاهر بن جلون لتحرير علم الاجتماع في المغرب 
من ترائه الاستعماري فقد حظي هذا العلم باهتمام خاص خلال الحقبة الاستعمارية» 
وذلك «لأن الإدارة الاستعمارية كانت تحتاج إلى معرفة المجتمع الذي قررت السيطرة 
عليه معرفة تامة. لذلك كان علم الاجتماع جزءاً من الاستراتيجية الاستعمارية»““ . 

ونشير أخيراً إلى الدراسة الشاملة التي قام بها ادوارد سعيد حول الاستشراق» 
والتي بین فیها بوضوح آن «الشرق» کما یمرفه المستشرقون «هو اختراع أوروبي». فهو 
الغرب في نسویع سياسته الاستعمارية. لذلك جاء الاستشراق في جوهره Aw‏ في 
السيطرة ورؤية سياسية تصرّ على التفوق OG SN‏ وقد حان الوقت لقيام دراسة 
موسعة من النظور ذاته عن الدراسات الصهيونية حول العرب. 

من هنا يواجه علم الاجتماع العربي مهمة علمية مزدوجة: مهمة التحرّر من 
الاستشراق» ومهمة دراسة الواقع العربي من الداخل ومن منظوره» وفي سبيل تحقيق 
أهدافه العادلة لنفسه ولغيره» إنما من منظور نقدي تحليل. 


(57) عبد الكبير الخطيبي» (نحو علم اجتماع للعالم العربي»» مواقف. السنة ۰۷ العددان ۳۰ ۳١‏ 

۰1۱۱ (شتاء - ربیع ۵ ) ص‎ 
Taher Ben Jellon, «Decolonizing Sociology in the Maghreb,» in: Ibrahim and (44) 
Hopkins, eds., Arab Society in Transition: A Reader. 


Edward W. Said, Orientalism (New York: Pantheon Books, 1978). (£0) 
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الهوية العربية: تعذدية الانتماء 
وحدوية التعحذد 


ما أصعب أن أبقى في نفسي» داخل نفسي» وأكونً لهاء 
ما أصعب أن أخرج منها لأكون الآخر. 
أدونيس - الكتاب . 


عمل العرب على تثبيت هويتهم القومية» خاصة بعد انهيار الخلافة العثمانية في 
مطلع القرن العشرين» وها هم في نباية القرن يكافحون للإبقاء على شعلتها بعد أن 
منيت بمزيد من التجزئة والتعقيد. وفي صراعهم لتثبيت هويتهم أو لتجاوز الخلافات 
والانقسامات» LY Of‏ من تثبیت لغتهم ورزيتهم لواقعهم وللعلاقات مع الاخر 
الذي يحاول فرض هويته الخاصة بتفتيت الهوية العربية. إن القول بتعدّد أسباب الفشل 
في تثبيت الهوية العربية لا يلغي مسؤولية الحركات القومية والأنظمة الرسمية حتى 
حين ننزع للتشديد على الأسباب الخارجية بمعزل عن الأسباب الداخلية. قبل كل 
ذلك يجدر بنا أن نبحث عن جذور الهوية في الواقع الاجتماعي والرؤية الاجتماعية. 
بين أهم جوانب هذه المسؤولية التعرف إلى طبيعة تصوّر العرب لهويتهم» فكثيراً 
اه فهمهم لها مثالباً يشدذد على عناصر التشابه لا عناصر التکامل» وعناصر الثبات 
لا عناصر التحول» وعلی عناصر البعد الواحد لا عناصر التعدّد. من هنا النزوع 
للتشديد على تحقيق ا لكر + ال القسري وفرض At‏ ذات البعد 
سای ها rises‏ رال الهوية عل أن dee eat‏ 
والانشغال بتعریفها والتنظیر لها عل مستوی الجردات آکثر من البحث في سبل 
الانتقال مها من حيز المتخيّل J}‏ = الواقع» والعمل التضامني النهجي » والانغلاق 
على تجارب الشعوب الأخرى باسم الأصالة بدلاً من الانفتاح عليها والاستفادة منها. 
لذلك نطمح أن يكون المنهج الذي نعتمده في تحديد الهوية القومية هنا منهجاً 
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نقدياً تحليلياً جدلياً يشدّد على ما يلي: 

۱ - نسعی لتحلیل عناصر التوخد (کالسمات العامة أو الخصائص التى قيّز الأمة 
وتعطیها شخصية متفردة عن غيرها والخقافة والصالح الاقتصادية والقیم الأخلاقية 
والمبادئ) ليس على مستوى التنظير المجرّدء وعل آنها عناصر منفردة» بل نتناولها في 
سیاق العمل الشترك وفي التاریخ والجتمع ولیس خارجهما. بذلك لا ینفصل الفکر 
عن العمل كما لا تفهم الهوية خارج سیاقها الاجتماعي والتاريخي. 


۲ - نقبل» بل نقذرء أهمية تعدّد الهويات ضمن الهوية العامة المشتركة. إننا 
نرى في التنوع : Yu‏ لإغناء تجربة الوحدة» إذا ما عرفنا كيف Gp‏ بين مفهومي التعدد ۱ 
والوحدة في مناخ من الاحترام المتبادل والحرص على (Inclusion) Si2Y1‏ بدلا من 
الاقصاء (Exclusion)‏ . في مقولة التعدد هذه لا نكتفي بالتشدید عل التسامح 
فحسب» بل نذهب أبعد من ذلك فندعو لتعلّم احترام حقوق الآخرء ومنها حق 
الغايرة والاختلاف؛ _.ولتكريس ذلك في صلب فهمنا لمعنى الهوية القومية. على هذا 


الصعيدء موك إن 0 جموعة eee‏ اا الختلفة. Lal‏ 


۳ - ننظر ال الهوية عی آنها في حالة دائمة من التطور والتکوّن آو التحوّل. 
نبا کينونة مستمرة شكلاً ومضموناً. ومن حيث علاقتها بذاتها وبالآخر. إن الوعي 
الذاي معرّض دائماً لتيارات التحوّل طوعاً أو Lynd‏ فيعيد المجتمع الفاعل بالتاريخ 
واللفعل به تحدید هویته التوارئة» ويمنحها أبعاداً جدیدی بما فيها تلك التي ربما 0 
يكن يتقبلها في السابق» وتدخل في صلبها عناصر ۸ تکن موجودة أصلاً. 


لذلك نرى أن بين نقاط الضعف الأساسیة. فی النظرة السائدة بین العرب حول 
الذات والآخرء اليل إلى التمسك بفهم مثالي ثابت للهوية على آنها تکرنت واکتملت 
ماه بذلا lal ee‏ مشروع تاريخي نکافح اناز ربما من هنا غياب الاهتمام الجاد 
والنهجي بدراسة طبيعة الأوضاع التي تساعد على تعزيز a‏ آو تلك التي تؤدي 
إلى إضعافها وانهيارها. إن القول بحتمية الوحدة مهما حدث نزوع اتکالي وليس تعبيراً 
عن تفاؤل موضوعي وثقة بالنمس» كما يبدو في ظاهره وللوهلة الأولى. تأتي مقولة” 
الحتمية كتعبير عن نزوع اتكالي حين نعتمد المنهج المثالي بدلا من النهج التحلیلي 
الاجتماعي النقدي. نرى انطلاقاً من هذا المنهج التحليلي أن للهوية القومية جذورها 
العميقة في التاریخ» ولكن لها أيضاً تناقضاتها الأساسية التي col‏ وما تزال تؤدي» 
إلى حصول صراعات داخلية حادة. 


٤‏ والحديث عن الهوية يقود بالضرورة إلى رسم حدود بين الذات والآخرء 
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بين ال «نحن» وال «هم». نرسم دوائر حول الذات» وقد تكون الدوائر صغيرة أو 
كبيرة» ضيقة أو رحبة الأفق» منفتحة على الآخر أو منغلقة على ذاتهاء مرنة أو 
متصلبة» متسامحة أو متعصّبة» منعزلة أو متفاعلة» إشراكية أو إقصائية» قسرية أو 
طوعية. لذلك لا بد من أن نطرح على أنفسنا السؤال التالي وأن نتوصّل إلى جواب 
eee‏ ما هي نوعية الحدود التي نريد أن نقيمها بيننا وبين الآخرء وما الحدود 
التي نريد أن تُزيلها؟ 


ثم إن للآخر دوراً في تحديد هويتنا | Lag > pts‏ فكثيراً ما نحدّد هويتنا من 
خلال طبيعة علاقات القوة المتبعة ونوعية الخلافات أو التحالفات» ومن خلال نظرة 
الآخر وتعامله معنا. حدد العربي هويته في العصر الحديث متأثراً بعلاقات الهيمنة التي 
فرضها عليه الغرب وبدافع التحزر من هذه الهيمنة. ربما من هنا الكفاح المرير من 
أجل الهوية أو اللجوء الذي يقترب عند البعض الآخر من حالة الهرب ال الاضي 
ved shally‏ القاتر اليل عع عل اساد الاش اة زرا م هنا ad‏ 
التمسك بالعروبة في المشرق العربي في مطلع القرن كبديل وردّة فعل للخلافة العثمانية 
التي برزت فيها الهوية aye‏ لذلك یعتبر البعضص أن الفكرة القومية ظهرت كتعبير 
عن رغبة في الاستقلال عن الأتراك وعن إرادة التحرّر من الهيمنة الخارجية مهما كان 
مصدرها. 


- هناك علاقة وثيقة متبادلة بين مواقع الأفراد والجماعات في البنية الاجتماعية 
الاقتصادية والاختلاف في تحديد الهوية القومية. إن الجماعات التي تحتل مواقع القوة 
والجاه والثروة وتبيمن على النظام السائد وتستفيد من العلاقات مع القوى ره 
المهيمنة تختلف فى فهمها للهوية القومية وممارساتها عن تلك الجماعات التى تشغل 
مواقع دونية وتكون أكثر تضرّراً بسبب الأوضاع القائمة وتلك التي تقع في الوسط 
بين بين. ويتم ذلك خاصة في زمن العولمة. من هنا خطأ الحركات القومية في 
مقاومتها الاعتراف بفكرة الفروق الطبقية خوفاً من أن يأتي الصراع الطبقي على حساب 
الصراع القومي. لقد تخوّفت بعض ال حركات القومية» والأجنحة اليمينية ضمنها بشكل 
خاص» من مقولة الوعى الطبقى معتيرة أنها تهدّد وحدة الأمة وتحل محل الوجدان 
القومي الجامع بين مختلف الطبقات. لهذا جرت محاولة للفصل بين الكفاح الطبقي 
والكفاح القومي رغم العلاقة العضوية بين القهر القومي والقهر الطبقي كما أظهرت 
لنا نظرية التبعية والوقائع التاريخية في ظل الهيمنة الغربية. هذا ما يفسّر لنا اشتداد 
نزعة ارتباط الطبقات الحاكمة والنّخَبٍ الاقتصادية بالغرب». وبخاصة فى العقود الثلاثة 
الأخيرة من القرن العشرين» على حساب المجتمع والطبقات الكادحة» قطرياً كان أو 
lass‏ 


من هذا المنظور التحليلي الجدلي بمقولاته الخمس هذهء نعرّف_الهوية على أنها 
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وعي ' للذات والمصير التاريخي الواحد» من موقع xo!‏ المادي والروحي الذي نشغله 
في البنية بة الاجتماعية وبفعل السمات ٠‏ والمصالح المشتركة التي sad‏ توجهات الناس 
وأهدافهم لأنفسهم ولغيرهم. راشي لعل كا قن اندي وجوده والحافطة ع 
منجزاتهم وتحسين وضعهم وموقعهم في التاريخ . الهرية. من حيث كونبها أمراً 
موضوعياً وذاتياً مع هي وعي الإنسان وإحساسه بانتمائه إلى عع أو أمة أو ماعة 
أو طبقة في اطار الانتماء الانساني ام ہا معرفتنا thy‏ وأين» نحن » ومن أين 
أتيناء وإلى أين نمضي » ويما نريد لأنفسنا وللآخرين» وبموقعنا في خريطة العلاقات 
والتناقضات والصراعات القائمة . 


وين ا يها يسني إلا لاساو Apel Oe‏ 
والتضامن والتوحدء وبالتالي المشاركة في الإنجازات والإخفاقات» والأفراح والأتراح. 
oll ey YI‏ والمعاناة. وبذلك لا تنفصل الهوية عن طبيعة التناقضات أو 
التکامل» وعن ختلف آنواع الصراع الناتج من هذا الوضع. إن هذا التحديد 
الاجتماعي للهوية یفرض» کما يقول dle‏ الاجتماع الفرنسي بيار بورديوء» حدوداً من 
نوع ها نوكته لأ رقع رن تخدودا ثائئة وهيارمة الآ يمك اهاز مس فده 
رسمها ey‏ لاسرا ومن هناء كما يقول oe‏ التقيب» إمكانية قيام 
oe.‏ في نسیج حضاري واحد ذي ا تا غك لل 1 اجتماعي 
متکامل»۲۳. 


في ما یتعلّق مذا التمازج احضاري يشدّد إدوار الخرّاط على «التنوّع في داخل 
تناسق شامل!۰ ویری «في هذا التنوع عنصر |ثراء» لا عنصر تشتیت أو تفرقة)» 
ویتبین «عوامل مشتركة في داخل هذا الکیان الثقافي التنوع غاية التنوغ*» فیعلن علی 
صعيد شخصي» اإنني أنتمي إلى . . . الثقافة القبطية المصرية التي أحس أا لا تنفصل 
في عمق دخيلتي عن الثقافة العربية الإسلامية السائدة الأساسية)29 , وهذا ما كان 
يقول به الزعيم السياسي المصري مكرم عبيد» كما سنرى في ما بعد. 


إن الهوية التي نتحدث عنها لا تنشأ عن جرد التشابه في السمات 


Pierre Bourdieu, Language and Symbolic Power, edited and introduced by John B. (\)‏ 
Thompson; translated by Gino Raymond and Matthew Adamson (Cambridge, MA: Harvard‏ 
University Press, 1991), p. 20.‏ 
(۲) خلدون حسن النقیب «بناء المجتمع العربي: بعض الفروض البحثية»» المستقبل العربي» السنة 
۸ العدد ۷۹ (آیلول/ سبتمبر ۰6۱۹۸۵ ص ۱ ۲. 
(۳) إدوار الخراط «الاصالة الثقافية والهوية القومية.» الاداب السنة ۰4۲ العدد ۳ (آذار/ مارس 
۶) ص ۸- ۱۳. 
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واخصوصیات بل تتصل أيضاً بطبيعة التناقضات والصرا اع القائم لحل هذه التناقضات 
من منظور التكامل العازم على احترام مبدأ دأ تبادل" المصالح . من هذه الناحية» یکون من 
الضروري الاعتراف بأهمية الفروق ولیس التنکر لها عل حساب القضية العامة 
والصالح الشترکة. بکل بساطة یکون بین آهم عناصر الهوية احرص على التنوع أو 
التعذد في (طار الصلحة العامة» ولکن شرط آلا یکون التمایز مدعاة للتمییز واقامة 
علاقات هرمية تراتبية بالاستناد ٍل قیم عمودية. ان التعذدية الديمقراطية تقوم على 
أساس a ae‏ في الحقوق coll sll‏ فلا ببیمن طبقة aes‏ أو aes‏ من 


is ll‏ أن تحتفي بالتنوع ees‏ الامنثال القسري ذه ذي البعد بر نی بل 
الهيمئة الخارجية والتحرر_من هيمنة الطبقات والجماعات السائدة داخل ais‏ ۱ 


ليس المقصود من هذا الكلام أن نكافح من أجل غايات شديدة المثالية لا يمكن 
تحقيقهاء وإن كان هذا القصد متجذّرأ في الواقع الاجتماعي العربي» ودراستنا لهذا 
الواقع تحنّم علينا أن ندرك بأن التعدّد والهوية المشتركة متلازمان ومنهما تُصنع مواد 
بناء ا مستقبل العربي . . من هنا أن معضلة المصالحة بين مفهومي التعذد والوحدة تشک 
bee‏ لا يتجرّأ من تحديد الهوية العربیة . وما م ندرك ذلك ونعطه الاهمية الطلوبة 
ونتحرر من نقافة انحن» واهم» التي عارسها احماعات داخل الجتمع» قد لا ختلف 
المستقبل العربي عن هذا الحاضر التعس الذي نرفضه ونسعی لتجاوزه. 


وتفترض ‘sell‏ القومية الولاء للمجتمع أو الامت. ولکنه ولاء لا بد أن یفوم 
عل الاقتناع » انطلاقاً من قواعد ومبادی وقیم توازن بين ضرورات الامتثال ومتطلبات 
الحرية» وتبدف ال تجاوز التناقضات . ان بكلام آخرء قائم على الامتثال الطوعي لا 
عل CS pall JL‏ وغل خل Stas‏ حلا عادلا لا غل ترسيشها. وتكون 
السلطات». بما فيها السلطة السياسية» كما تتمثل بالدولة والحكومة. شرعية بقدر ما 
ند مالع الجتمع وتطلعاته من دون تمييز أو إقصاء للآخر. إن اللمجتمع أو الأمة 
أولوية على الدولة وليس العكس» فالدولة هي التي تستمد سلطتها من الجتمم» وهو 
الذي يفترض أن يمنحها حق تطبيق القوانين وفرضها على المواطنين» أفراداً كانوا أو 
جماعات. ولكن كثيراً ما تنشأ أزمات مستعصية» وهذا شأن نعرفه جيداً» باعتبار أن 
الدولة کثیراً ما تفرض نفسها باسم الجتمع وهي القادرة من موقعها آن تفرض 
تفسيراتها الخاصة. هذا هو مصدر الاغتراب السياسيء» إذ كثيراً ما يُوظفٍ المجتمع في 
خدمة الدولة بدلاً من آن توظف الدولة في خدمة السو وتتعمّق الأزمات حين 
تتمثل الدولة بشخص الحاكم أو الطبقة أو العائلة الحاكمة أكثر مما تتمثل بالمؤسسات 
التي تخضع لمحاسبة الشعب. 
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في مثل هذه الحالاات التأزمت تسود علاقات القوة» فيحدث خلل في الولاء 
وحتی في الهوية ذاتها. تفرض السلطة والقوى أو الطبقات المتحكمة رؤيتها على 
المجتمع » ۰ فتشكل هذه الرؤية هوية ثقافية وسياسية واجتماعية مشوّهة» Je is‏ 
الهوية القومية التي تتمثل فيها إرادة الشعب والجتمع» وتجد فيها الطبقات المسحوقة 
خلاصها من الاستغلال والهيمنة. إنها النهوض معا وليس رفع مستوى البعض على 
حساب البعض الآخر. 

استناداً لهذه النطلقات وعل آساس التحدیدات والتصنیفات التي توصلنا 
إليهاء ندرس في هذا الفصل مسألة التنوع والتجانس فى الهوية العربية» فنشدّد على 
حالة الصراع بين عوامل الوحدة والتجزئة وبين الجتمع آو الأمة من ناحية» 
والسلطات التحکمة في الکیانات القائمة من ناحية آخری. والصراع الذي نشدد علیه 
هو صراع مزدوج للتحرّر من قوی الهيمنة والاستغلال النارجية والداخلية معا. 

ونجد من الضروري آن نتناول هذه العوامل والصراعات في حالة تداخل 
ومواجهه وتضاد في آن cles‏ على عكس Juul cell‏ السکوني التبع عادة والذي 
يدرسها منعزلاً بعضها عن البعض» فيقول لنا مثلاً: هناك عوامل الوحدة التي تتشگل 
على أساسها الهوية العربية» وتشمل اللغة والثقافة والتجارب التاريخية المشتركة 
فحسب. ویضیف البعض عوامل آخری مثل الصالح والاوضاع الاقتصادية التي یقلل 
من آهمیتها البعض الآخر. 

ويتردد من ناحية أخرى أن هناك عوامل التجزئة كالهويات القطرية» 
والانتماءات الفئوية (قبلية» طائفية» عرقیف محلية)» والامبريالية التي عملت على تجزئة 
الامت والاستيطان الاستعماري المتمثل في مرش حالاته سابقاً بالاستيلاء الفرنسي 

على الجزائر ومحاولة إلغاء هويته العربية ‏ الإسلامية ودمجه في فرنساء UL,‏ 
بالصهيونية التي اقتلعت المجتمع الفلسطيني من ترابه الوطني وتسبّبت بتشتت شعبه» 
وعملت على تشجيع الولاءات التقليدية» وتعمل أثناء وضع هذا الكتاب على إرساء 
هوية «الشرق الأوسط الجديد»» بالتأكيد على ترسيخ واقع التجزئة القائم كبديل 
للعروبة. 

وقد يركز المنظور اللمثالي على عوامل الوحدة ویرفض الاعتراف حتی بوجود 
عوامل التجزئة كلياً» ویتصرف کما لو أنها جرد آوهام. یعترف أحد منظري القومية 
العربیة» منح الصلح» بهذا الیل في شبابه فیقول : «آذکر آنني کنت طالبا في امحامعة 
الأميركية في بیروت عندما استمعت في آول اشمسینیات ال حاضرة آلقاها فینا 
آستاذنا الزرخ الدکتور نبیه آمین فارس» وکان موضوعها عوامل ابحمع والتفریق في 
الوطن العربي. إذ إن التربية القومية التي نشأت عليها كانت لا تبيح لي مجرد العلم بأن 
هناك عوامل تفريق بين العرب علي أن أسعى لمواجهتها. وكقومي كان من المفترض 
فيَ أن لا أعترف إلا بنوع واحد من العوامل الفعالة في وطني هي تلك التي توخد 
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هذا الوطن» أما تلك التي تجزئه وتباعد بين مجتمعاته فهي خرافات وأساطير وأكاذيب 
ملفقة لا يجوز أن تشغل بالي بأي شكل من الأشكال»”*' . 


في ضوء هذه المقدمة سأعمد في بقية الفصل» إذن» إلى دراسة جانب مهم هو 

في صلب مسألة الهوية العربيةء أي الصراع بين عوامل الو حدة والتجزئة» فأتناولها 
في حالة تداخل ومواجهة بدلاً من معالجتها منفردة وبحد ذاتها. وتجنباً للتبسيط من 
ناحیة» (ges‏ وا هذه القوی متفاعلة أرى من منظور Bel eel‏ أنه من 
الأفضل هنا أن أنظر إلى مسألة التجانس والتنوع آو التعدد في الهوية العربية كما 
يمكن أن تتجلى» وكما يمكن أن تقاس› عن خلال الانتماء العر » والثقافة الشترکة 
اسل الفا و الان ارت فن ومن اقرز ال اة د واكام 
الاقتصادي» والتوحد السياسي» والتحديات الخارجية المعادية. 


ol‏ معنی الانتماء العربي 
شعب. شعوب. قبائل؟ 


لا عرف محاولة واحدة لتحدید الهوية العربية م تدخل اللغة في صلب هذا 
التحدید » رغم الا ختلاف حول بقية عوامل الوحدة والتجزئهة. لقد انهة تفق جیع منظري 
القومية العربية على أن اللغة تشكل العنصر الرئيسي الأهم في تحديد الهوية. اعتبر 
عبد العزيز الدوري أن اللغة هي التي شكلت» تاريخيأء القاسم المشترك الأول الذي 
أدى إلى بدايات الوعي ‘gall‏ ولك جى فل on So‏ من هنا اعتباره الهوية 
العربية شأناً حضارياً ثقافياً لا شأناً عنصرياً أو إقليمياً أو ديا . 

ويُلقى جاك بيرك ضوءاً على سرّ هذا التشديد على اللغة العربية حين يقول: OW‏ 
الشرق هو موطن الكلمة»» وإن «اللغة العربية لا تكاد تنتمي إلى عالم الانسان لذ " 
يبدو أا بالأحرى مُعارة له... إن فضيلة الكلمة مستمدة من شكلها وصوتها 
وإيقاعها أكثر ما هي مستمدة من نوع تطابقها مع حقائق الحياة اليومية»» وإن «الكتابة 
العربية آکثر احاء منها [علاما»۲۳. 


(6) الوسط (۲۷ کانون الأول/ دیسمیر ۱۹۹۳). 

(0) انظر: عبد العزیز الدوري: امحذور التاريخية للقومية العربية. سلسلة الدراسات القومية؛ ۲ 
(بیروت : دار العلم للملایین» ۰۱۹1۰ وحول التطور التاريخي للامة العربيت» ورقة قدمت إلى: القومية 
العربية فی الفکر والمارسة: بحوث ومناقشات الندوة الفکرية التی نظمها مرکز دراسات الوحدة العربية 
(بيروت: المركزء 2۸۰ 1 

Jacques Berque, The Arabs: Their History and Future, translated by Jean Stewart; (1) 
preface by Sir Hamilton Gibb (London: Faber and Faber; New York: Praeger, 1964), pp. 25, 

51 and 190-191. 
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كذلك يقول ألبرت حوراني في مطلع كتابه الفکر العري في عصر النهضة: 
«العرب آشد شعوب الأرض احساسأً بلفتهم»۳. ریما من هنا ما يقوله محمود 
درویش عن علاقته باللغة العربية» في قصيدة له بعنوان «قافية من أجل الملقات»" 
في مجموعته الشعرية لاذا تركت الحصان وحيداً: (من لغتي ولدت. .. مَنْ أنا؟ هذا 
سؤال الآخرين ولا جوابَ له. أنا لغتي آنا". وحن يتل خمره درويش مع برها 
القيس يكون الخلاف غير لغوي فيقول له: «واذهبٌ على درب قيصر› اه 
واترك لنا. ههنا لختك!» 


ويرى الشاعر أدونيس | أن الكتابة SANs‏ تفه «الشعور بأن اللغة اللغة العربية هي 
وطني وانتمائي؛ وأن هويتي تتكوّن بها وفيها. .. صرت أشعرء وأفكر» 0 
وأكتب كأنني موجود في اللغة. . . لتكن اللغة جذراً لي. . لتکن مسقط رأسي هوية 
وحضوراً. . من اللغة EL‏ لأجد مكاناً لي في المكان الذي أنتمي إليه» واللغة 
وعد , کار زد ود ولن أجده في الراهن» القائم» بل في ما يأتي. لن أجد مكاناً 
إلا بتغير المجتمع الذي أنتمي إليه. Gl‏ إذن» کمثل لغتی» کمثل هویتی: عمل 
متواصل » ابتكار متواصل وليس الحاضر_هو ما يحضنني» بل ذلك الزمن الذي سينبثق 
منه . أخلق مكاني وزماني فی اللغة» وبدءا منهاء وہا. صرت اشر وأفكر» 
وأسلك» وأكتب as‏ موجود في مجدمع col‏ واللغة هي طريقي إليها. لذلك 
صارت اللغة العربية Sos‏ وعائلتي» رحبي » وصدافاتي» ودروبي» وفضائي . . 
سأسمي نفسي رت : 


ومقابل هوية التحوّل والابتكار والمستقيل» هناك هوية من أسماهم الكاتب 
التونسي الحبيب الجنحاني «أولئك الذين سجنوا أنفسهم في عصر السلف الصالحء 
وحول التاریخ عتدهم إلى زمان جامد لا مجال فيه للقبل والبعد» مرددين قول الإمام 
مالك: ١لا‏ يصلح آخر هذه الأمة إلا بما صلح به أولها»”"". السرّ إذن ليس في 
اللغة بحد ذاتهاء ۰ بل في ما تعنيه اللغة لناء والهوية te‏ بالنسبة Glen‏ «کما نراه 
lee‏ في aly‏ أنفسنا» . 


لذلك ليس من الغريب أن يكون عبد الكبير الخطيبي قد عرّف «العربي» بأنه 
«من يقول عن نفسه إنه عربيء هناك حيث يوجدء في تاريخه» في ذاكرته؛ في فضاء 
حياته وموته وبقائه على قيد الحياة. هناك حيث يوجد» أعني في تجربة حياةٍ هي في 


(۷) آلبرت حوراني» الفکر العري في عصر النهضة. ۱۷۹۸ 21914 ترجمة كريم عزقول (بيروت: 
دار النهار: ۰6۱۹7۸ ص ۰۱۱ 
(۸) آدونیس [عی هد سعید] «مدارات»» ایاق ۱۹۹۳/۷/۱٩‏ 
)4( الحبيب الجنحاني » «إشكالية الهوية في المجتمع العربي الإسلاميء» الحياق» ۳/۱۲/ ۰۱۹۹5 
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آن واحد مقروءة وغير مقروءة بالنسبة إليه... فقد بدأت بهوية الاسم لأنها الحد 
الادنی من هوية شخ او آمة و حتی امة متعذدة کالامة العربیة»". 

ومن ثیل الوغراق في اهمية اللعة»"قلل بعضی النظرین للقومیة لعزيية من اه 
أية عوامل أخرى في عملية نشوء الأمم» فقال ساطم احصري جازما: «لا الدین؛ 
ولا الدولة» ولا الحياة الاقتصادية تدخل بين مقومات الأمة الأساسية. كما أن الرقعة 
الجغرافية أيضاً لا يمكن أن تعتبر من المقومات الأساسية... وإذا أردنا أن نعين عمل 
كل من اللغة والتاریخ في تکوین الامة قلنا: اللغةه تکون روح الأمة وحياتها. 
التاریخ» يكون ذاكرة الأمة وشعورها. کما قال بکلام آکثر مبالغة ان اللغة هي 
«بمنزلة القلب والروح من الامة» ولذلك يرى أن «الشعوب ا 
تكون e‏ وروح مشترکة. ولذلك تكون أمة واحدة» فيجب أن تكون 


دولة واحدة» ۰۳۲ وتترتد مثل هذه التأکیدات ابازمة في کتابه العروبة أولا» حيث 


یقول : ان اللغة pas‏ العرب فى قالب واحد» ورکزت طبائعهم » وجعلت 
منهم » أخلاقياً ونا آمة واحدة» 


5600 


من موقع مثل هذا الإغراق والمبالغة في التشديد على اللغة فحسب» اعتبر 
ساطع الحصري أن المصالح_ الاقتصادية تشكل عامل تفرقة «dy! d> UL‏ يسيب 
توزع البلاد بحسب قوله إلى , إلى مناطق زراعية وصناعية وتجارية وتسلية من لهو واصطياف 
واستشفاء واستجمام ما یباعد بینها. لذلك آکد بکلام مطلق وجازم: «ٍن اعتبار 
المصالح الاقتصادية من sae‏ الأساسية في تکوین القومية لا یتفق مع مقتضیات 
العقل والمنطق بوجه من الوجوه»”"" . 


وبعد مرور حوال hr)‏ عقود على ذلك» خرض عمد جا Stl‏ .على ألا 
يقلل من أهمية العامل الاقتصادي» ولكنه أعطاه مقاماً ثانويأء فأجرى مقارنة بين 


مشروع الوحدة العربية ومشروع الوحدة الأوروبية» ليستنتج «أن الأول تؤسسها وحدة 
اللغة والثقافة. . . بینما تر ز الثانية على الاقتصاد والمصالح أساساً . ومعلوم آن الهوية 
اثقافية هي حجر الزاوية في تكوين الأمم لأنها نتيجة تراكم تاريخي طویل» فلا یمکن 

ere MS seca alll ste Seas‏ تلن Sali cea ge‏ لاش اا ا 
الاتصادید فیلکت تسس دلات ۷ CALS LS ll‏ بل یکمن فا قزر ای 


(۱۰) عبد الکبیر اشطیبی: «الذاکرة العربية بین الحداثة وما بعد اطحدائت» القدمت العدد ۲ 
(حزیران/ یونیو 1۹۸۷( ص .٤‏ ` 

)1١(‏ ساطع الحصري» ما هي القومية؟: أبحاث ودراسات على ضوء الأحداث والنظريات (بيروت: 
دار العلم للملایین» »)۱۹٥۹‏ ص ۲٥۲‏ و۷٥.‏ 

۰۱۱۲ (بيروت: دار العلم للملايين؛ ۰6۱۹۲۱ ص‎ ob Lol ساطع الحصريء العروبة‎ )١0( 

(۱۳) احصري. ما هي القومیة؟ : آبحاث ودراسات على ضوء الأحداث والنظریات» ص NOT‏ 
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من |رادة سياسية یطبق عبر مراحل معینة»"۲۳. 

وعلى صعيد آخرء صئئّف سعد الدين سعد الدين ابراهيم الجماعات في المجتمع العربي 
بحسب بعدین رئيسين هما: الشعور ب بالانتماء اء العربي والتحدث باللغة cpl AS dy pall‏ 
فتوضل إلى أن هناك أربع )١( re:‏ الجماعة الرئيسية التي تمثل أكثر من 
۵ بالمئة من مجموع سكان الوطن العربي» والتي يتكلم أفرادها اللغة العربية ويشعرون 
بالانتماء إلى الجماعة العربية. (؟) والجماعات التي تتكلم العربية ولكنها لا تشارك 
العرب حسهم القومي (ومن الأمثلة التي ذكرها الطائفة المارونية في لبنان). 
OLLI (1)‏ ذات الانتماء العري ولکنها لا تتکلم العربية (کما في الصومال؛ 
وغرب السودان وبعض آقطار شمال افریقیا). (4) ابماعات التي لا تتکلم العربية 
ولا تحس بالانتماء العربي (وأبرزها في رأيه الأكراد في شمال العراق وقبائل جنوب 
السودان وقبائل البربر في المغرب ONC a Aly‏ 

وفي دراسة ميدانية لاحقة» وجد سعد الدين ابراهيم أن أكثر من ثلاثة أرباع 
۷۸,٥(‏ بالمئة) المستجيبين» من أصل عينات تمثل الرأي العام العربي لدى شريحة من 
المثقفين في عشرة بلدان عربیة» عبروا عن قناعانبم بوجود ما یُستی جتمع ري 
وتخصيصاًء عبر 9,8 بالمئة من المستجيبين هؤلاء عن قناعتهم أن الوطن العربي يشكل 
آمة واحدة و۳۸,۱ بالثة آن الوطن العربي آمة واحدة وان عَیّز کل شعب من شعوبها 
ا وقال ما تبقی (۲۲,۱ باثة) بآن الوطن العربي آمم وشعوب 


وإزاء ما قيل حول دور اللغة العربية الجازم في تكوين الأمة» نفهم أا ليست 
محرد وسيلة تخاطب ونقل الثقافة من جيل إلى جيل. كذلك نفهم أنها ليست مجرد وعاء 
يختزن رؤيتنا وأفكارنا ومشاعرنا ومعتقداتنا أو تراثنا. إن اللغة العربية هي أيضاً تجسيد 
في ذاتها للحضارة والثقافة. ليس في الوعي العري من فصم بین اللغة ومضمونا 
فهي مهمة في رسالتها ولفظها ومحتواها وشکلها. بل من الممكن أن يقال إننا نتعامل 
مع اللغة على آنها جزء لا يتجزأ نما نستبطنه في عانا الداخلي» وبالتالي في شخصية 


الفرد. فنستمد من هذا التعامل متعة أو نشوة روحية لا توصف أو oad‏ بالسهولة 


المرجوة. من هنا وصفنا المجتمع العربي في الفصل الأول بأنه جتمع تعبيري . 


)١:(‏ محمد عابد الجابري» مسألة الهوبة: العروبة والإسلام. . . والغرب» سلسلة الثقافة القومية؛ 
۷. قضايا الفكر العربي؛ ۳ (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» ۰6۱۹۹۵ ص .١١‏ 

)١6(‏ سعد الدين ابراهيم» «نحو دراسة سوسيولوجية للوحدة العربية: الأقليات في العالم العربي»» 
قضايا عربية» السنة ۰۳ الأعداد ١‏ 5 (نيسان/ ابريل - أيلول/ سبتمبر ۰۱۹۷ ص ۵ - ۲. 

)11 سعد الدين ابراهيم» اتجاهات الرأي العام العربي نحو مسألة الوحدة: دراسة ميدانية (بيروت: 
مركز دراسات الوحدة العربیة» ۰۱۹۸۰ ص ۰۷۳ 


VA 








غير أنه لا بد من الاعتراف بأن هناك أزمات عدة في علاقة العرب باللغة. منها 
وجود فجوة عميقة وواسعة بين اللغة العربية الفصحى المكتوبة واللغة العامية pe‏ 
ونما يزيد من عمق هذه الأزمة محدودية التعليم أو سعة انتشار الأمية» وينعكس ذلك 
سلباً على فرضية أساسية نقول ا دائماًء وهي أن اللغة العربية et oa a‏ 
يتفاهم بها العرب أينما كانواء بصرف النظر عن اختلاف الأقاليم والبيئات والأنظمة 
والمواقع في خريطة الوطن» والقرب من الأوطان والحضارات الأخرى أو البعد عنها. 
ولا يقتصر هذا الدور في تأسيس الأمة والحضارة على الواقع العربي وخصوصية علاقة 
العرب بلغتهم» کا کے ا و رلیرت pli‏ ی 
تجربة مائلة. تقول دراسة حول نشوء الحضارة الصينية واستمرارها أن بين «أهم نتائج 
التوحد السياسي کان وضع قواعد اللغة الکتوبة وتعمیمها. . علی الرغم من استمرار 
وجود عدد کبیر من اللهجات الحکية. ظلّت اللغة الکتوبة واحدة من السمات الحددة 
للحضارة الصينية ومصدراً أساسياً من مصادر هویتها التقافیة»۳۳۲. 

ثم إن اختلاف اللغة العامية المحكية في الوطن العربي لم ينشأ dialer‏ بل هو 
أحد التعبيرات عن مدى وجود تواصل وتفاعل بين العرب في بيئاتهم وأقاليمهم 
الختلفة . واضافة ال ذلك نقول ان اللهجات العامية المختلفة تطبع متکلمیها بطابعها 
ی بقدر ما هي نتيجة لتفاعل احماعة في ما بینها آکثر من تفاعلها مع جماعات 
تنتمى إلى بلدان ومناطق وهویات وطبقات آخری. وبما أن إللغة (فصيحة كانت أو 
Gals‏ ظاهرة فاعلة ومنفعلة معاً بالواقع؛ فان وجود لهجات متلفة یعکس وجود 
تجزئة فعلية في الواقع الاجتماعي» ليس فقط بين الجماعات والمناطق والبلدان» بل 
أيضاً بين الطبقات ۳3 ما یعود eae‏ التجزئة ويرسّخها. 

ثم إن التكلم باللهجات العامية والكتابة باللغة الفصحى يشكل أزمة مستعصية 
فى الكتابة العربية نفسها. إن الكاتب العربي يعاني» ربما أكثر من أي كاتب فى 
الجتمعات الأخرى» اتساع. المسنافة ييخ اللغة الکتوبة واللغة الحکیة» فیبدو حين یکتب 
(الأمر الذي يحدث مثلاً في كتابة اشوار : فى العمل الابداعي الروائي) كما لو أنه 
یترجم من لغة إلى أخرى» أي من لغة الحياة إلى لغة الكتب. وهذا ما يختبره أيضاً 
القارئ نفسه حين يتعامل معاملة جادة مع النصوص العربية التي غلبت فيها الكتابة 
الأدبية ee‏ العلمية» عل الكتابة التحليلية. هذا ما أسميه أسبقية 


Maxwell K. Hearn, The Splendors of Imperial China: Treasures from the National (\V) 
Palace Museum, Taipei (Taipei: National Palace Museum; New York: Rizzoli International 


Publications, 1996), p. 1}. 
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تتجلى على «مستوى الكتابة والخطابة» ومستوى الحياة اليومية. ونجد هنا أن الازدواج 
ليس قائماً بين لغة أدبية وأخری «عامیة» وحسب... وإنما هو بالأحرى بين «لغتين» 
مختلفتين بينهما ترابط أساسي لكنهماء مع ذلك» متباینتان کل التباین. ویتمثل الفرد 
العربي تلقائياً لغة الحياة اليومية من بيئته أثناء نموّه. 0 
عر هده الله انوي يبعت تر سج علو e‏ .أن يتعلّمها. . 
النتائج الرئيسية لذلك تعزيز الانقسامات الاجتماعية» وإخفاء i 0 LL‏ 
الطب للتباين الثقافي SOs alae‏ المتميزة» ووسيلة من 
وسائل النفوذ. وهكذا فإن التضلع من اللغة العربية. . . يضفي على صاحبه مكانة 
اجتماعية ونفوذاً. . . ويواجه الطفل» عادة» اللغة الفصحى للمرة الأولى في النصوص 
الدينية والتراثية التي يطلب إليه أحياناً كثيرة» أن يحفظها عن ظهر قلب. وهكذا 
يعاني الطفل» منذ البدءء تجربة الفصل بین التعلم والفهم». 

لقد أسهمت عوامل_ عدة في نشوء فجوة واسعة بين اللغة المكتوبة واللغة 
اللحكية» ومنها سعة مة انتشار الأمیت ومحدودية الاتصال والتفاعل بين الجماعات 
والأقاليم. غير أنه بين أهم هذه العوامل الاصرار الديني والقومي على تقديس اللغة 
الفصحى الكلاسيكية› لن فقط بمفرداتها القاموسية» بل أيضاً بأشكالها المتوارثة» 
على أنها هي وحدها الفصيحة أو الأفصح والأكمل . وما يزيد من تعقيدات الأمور 
ويظهر طابعها الطبقي أن هناك ميلاً واضحاً لاعتبار اللغة المحكية هي لغة العامة من 
الناس» فينظر إليها من موقع النخبة في بعض الأحوال علي أنها لغة دونية. ومن هنا 
[همالنا. بل عدم تقدیرنا للثقافة الشعبية ومنها الشعر والسرد الشعبیان . ولذلك هذا 
الانفصام والتعالي بین. الثقافة العليا والثقافة الشعبية . 


انم کب ان ن نذکی مها ot og‏ هناك عامل م تعمل عل ردم 


sje‏ أساليب» بل لغة الكتابة العلمية والفلسفية والأدبية salt‏ تورة 
bes‏ الا علام . ومن المتوقّع أن تزداد عملية الردم coda‏ ما استدعی سمیر_آمین» 


سل أن lias‏ اا ر ال وال اله اهي رالمات اا 
يجعل تطور هذه اللهجات يتخذ اتجاهاً معاكساً لوجهة تطور اللهجات المحكية اللاتينية» 
التي ازدادت تشعباً ie‏ الوقت فتفرّعت عنها لغات متنوعة» بل مختلفة» مثل الفرنسية 
وال اله وال SSR‏ 


(VA)‏ هشام شرابي» البنية البطركية: بحث في الجتمع العری العاصر» سلسلة السياسة والجتمع 

.4١- 8١ ص‎ :.)١941/ (بیروت : دار الطلیعة»‎ 
Samir Amin, «The Historical Foundation of Arab Nationalism,» in: Saad Eddin (‘4) 
Ibrahim and Nicholas S. Hopkins, eds., Arab Society in Transition: A Reader ([{Cairo]: 
American University in Cairo Press, 1977), pp. 9-10. 
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مهما كانت علاقة العربي ب بلغته» اذن» لا بذ من الاعتراف بأن اللغة وحدها 


وبحد. ذاتها لا تشكل هویه وان «شکلت تكون شديدة التعرض cel a‏ ومن المؤكد' 


أن للاحساس بالانتماء العربي ولنشوء ء وعي قرمي ان أخرى» col eas‏ 
والتعرانيا age selec pele Wiel et a‏ وإلى أن نتناول 
هذه الأسس الأخرى في أجزاء تالية من هذا الفصل» يبقى أن نوضح أن الانتماء إلى 
هوية ما هو مزيج غريب من العناصر الموضوعية والذاتية في واقع تاريخي اجتماعي 
eee‏ 


وقد يبلغ إحساسنا بالانتماء درجة قصوى من الذاتية» ويتحوّل إلى تجربة نفسية 


لا تقبل النقاش والتحديد. تتجلّ هذه النزعة فى مقالات للشاعرة العراقية نازك 


الملاككة رفضت فيها حتى المشاركة فى مناقشة معنى العروبة والقومية العربية» معتبرة 
أن مجرد الإقدام على تعريف هذه المفاهيم الكبرى عملية عقلانية مستوردة من الحضارة 
الغربية» ومتعارضة مع أسس التعامل مع الحقائق الكبرى في التراث العربي. تقول 
نازك الملائكة في فترة بلغت فيها الدعوة للقومية العربية أوجهاء وكانت قد تمت الوحدة 
بين مصر وسورياء إننا نحن العرب «تقبّلنا الحقاك تق الکبری تفیل تسلیم دون أن 
نناقشها أو نحاول تعريفها. وكان ذلك هو أساس حکمتنا الشرقية. bd oY‏ نحاول أن 
نعرّف أشياء مثل «الله» و«العروبة»... حتى جاءنا العصر الحديث الذي أسلم قيادة 
أذهاننا إلى أوروبا المشككة. . . إن القومية العربية - مهما كان تعريفها ‏ تنمو في 
قلوبنا» بمعزل عن وعيناء وتختلط بکل قطرة من دمائنا. وترسب في عظامنا ا 

وبي .. ونحن لا نحتاج إلى أن 
ندعم ضرورتها بأي دليل غير وجودها نفسه) 


ليس من الصعب أن يثبت الباحث أن في الثقافة العربية القديمة والحديثة 
ا 5 
مقتصراً على نازك الملائكة ربما هو بين الأسباب 8 أدت إلى سلسلة من الهزائم التي 
تعرّضت لها حركات القومية العربية» في النصف الثاني من القرن 0 
الفهوم ناذا هذا الإصرار على تجريد الوعي القومي من العقلنة. يرينا التحليل 
الاجتماعي النقدي أن تعريفاً دقيقاً للهوية یظهر بوضوح مدی تشعباتها وتعقيداتها 
وصعوبة إقامة | ا حولها. وبين آهم أسباب تعقيدات الهوية وصعوبة نحقيق إجماع 
حولها أنها كثيراً ما تميل إلى التعذد» التعدّدء ونادراً ما تكون أحادية أو حتي_ثنائية . وإذا كانت 
نازك اللائکة ليست بحاجة إلى إقناع» از إلى مثل هذا الإقناع 


(۲۰) نازك اللائکت «القومية العربية واحباق» الداب» السنة ۰۸ العدد ۵ (آیار/ مایو ۰)۱۹۲۰ 
Foie‏ 
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بالأسلوب العقلاني» وليس بالتخلي عنهم أو بفرض قناعاتنا عليهم فرضاً يقوم على 
امتغال قسري يعود علينا بالضرر وليس بالفائدة» إن لم يكن في المدى القريب ففي 
الدی البعید من دون ریب . 


لاانسان والشعب في کل الجتمعات کم کبیر من الانتماء‌ات» وليس هناك من 
انتماء واحد لا غیر. بل هناك في المجتمع العربي» إضافة إلى الانتماءات الطبقية» 
انتماءات دينية وطائفية وإقليمية وقطرية وعرقية وقبلية شديدة التنوع وتشابك المصالح. 
وقد تنسجم هذه الانتماءات المتقاطعة والمتراتبة في علاقات عمودية أو أفقية مع الحس 
القومي العام أو قد تتعارض معهء وكثيراً ما تشكل بعض هذه الانتماءات في المجتمع 
العربي بديلا للقومية العربية فتقوم بينها خلافات ظاهرة وخفية. 

وكما انشغل البعض بالانتماء الواحد الأوحد ورجّحه على أي انتماء آخرء 
انشغل البعض الآخر بازدواجية الانتماء. وأهل المغرب العربي هم بين أكثر من 
انشغلوا بالازدواجية هذه. فانقسموا بین السلفية واطدائت والعريية والفرنسی والمدينة 
اتمه ار رالد د وك هی از نا الو اعد نت تانق 
حالات غير نادرة مجلساً غربياً ومجلساً آخر عربياً. وفي محاولات لتجاوز الازدواجية 
هذه (کما سنری في ما بعد)» اعتبر عبد الله العروي أن النزوع إلى كل من السلفية 
وتقليد الغرب يشكل نوعاً من الاغتراب عن الذات. وللسبب ذاته دعا عبد الكبير 
اخطيبي ال النقد الزدوج» وتحدث محمد عابد الجابري عن ثنائية العروبة/ الإسلام» 
وخاض آخرون فی مسألة تعارض الانتماء بین العرب والبربر» وما يرافق ذلك من 
لفات حول التعرينية وائزه! ا ماز کاو م وات ر اة ال 
الوطبية؛ 

وبين آهم الوضوعات التي تستدعي دراسات متعمّقة لتعددية الانتماء طبيعة 
العلاقات بين الجماعات الوسيطة التي يتألف منها المجتمع. لهذا نتوقف هنا عند عدد 
من الانتماءات التالية الواسعة الانتشار في المجتمع العربي» وما تفرضه من ولاءات 
متقاطعة متعارضة على المنتسبين إليها: 


١‏ الهوية الدينية والطائفية 


الإسلام هو دين الغالبية العظمى من العرب» وقد أسهم في مراحله الأولى في 
تكوّن الأمة العربية وإن كان في طبيعته تجاوزا للقوميات. هذا ما دلل عليه عدد كبير 
من المفكرين العرب مثل عبد الرحمن الكواكبي وشكيب أرسلان وعبد العزيز الدوري 
وغیرهم من بدایات العصر امدیث. نكتفي هنا بقول الدوري ان الاسلام «وخد 
العرب وخلهم رسالة وأعطاهم قاعدة فكرية آیدیولوجیة وبه کونوا دولة». ولکنه 
أضاف من ناحية أخرى (إن الحركة الإسلامية جاءعت عربية في بیئتها وفي القائمین 


vY 
























ما فلم يكن من الغريب أن يشعر العرب في صدر الإسلام برابطة قوية» وبكيان 
2 متمیز » فالدولة عربية» واللغة العربية» والعرب حلة الاسلام ولذا توازی منهوم 
{ الاسلام والعروبة بنظر الشعوب الأخرى»'". 


هناك إذن من يشددون على التلازم بين الإسلام والعروبة» ولكن هناك أيضاً من 
۰ يشذد في العصر الحديث على التعارض بين التوحد على أساس ديني والتوحد على 
i‏ أساس قومي. ويكون نارن س جا جره ر ا ن 
ومعتقدات ونصوص» والإسلام كمؤسسات وسلوك يومي وحركات إسلامية سياسية 
ترتكز إلى تفسيراتها وتأويلاتها الخاصة انطلاقاً من مواقعها في البنى الاجتماعية 
القائمة. وقد جاءت الدعوة الى الوحدة العربية في مطلع القرن العشرين كبديل 
للخلافة العثمانية التي طغت فيها بعض الجماعات القومية على غيرها باسم الدين. 
يقول رشيد الخالدي: «إن سوريا كانت المسرح الأول للتعبير عن القومية العربية» 
كحركة جماهير» في مطلع القرن» ويضيف أن ذلك تم نتيجة لتراجع الولاء 
للامبراطورية العثمانية وتزايد الرفض للحكم التركي الستبد ورغبة oe‏ الذاي 
واللامركزية» وكردة فعل للتفوق القومي التركي ولعملية التتريك التي كان بين أشد 


مظاهرها جعل اللغة التركية إلزامية في الإدارات الحكومية بدلا من aa all‏ 


ولم يكن هذا التأزم بين الحركات القومية والمؤسسات الدينية جديداًء فقد ظهرت 
حتى في العصور الأولى للخلافات الإسلامية حركات شعوبية مناهضة للنزوع القومي 
العربي» ذكر ابن عبد ربه في كتابه العقد الفريد أن أتباعها أخفوا نزعاتهم القومية 
بالادعاء أ نهم من أهل التسوية» فمن «حجة الشعوبية على العرب قالت ذهبنا ال 
العدل والتسوية وان الناس من طينة واحدة... واحتججنا بقول النبي عليه الصلاة 
والسلام المؤمنون إخوة. . وقوله في حجة الوداع. . . ليس لعربي على عجمي فضل 
إلا بالتقوى» وهذا القول من النبي عليه الصلاة والسلام موافق لقول الله تعالى: #إن 
أكرمكم عند الله MG Stal‏ 

هذه هي الحجج النظرية وإن بدا أنها تستند إلى مواقف دينية مبدئية» آما الخلاف 
الحقيقي فهو خلاف. قومي ضمن الاسلام» وکان من ظواهره «مفاخرة العجم على 
العرب»۰ و«العصبية العربیة»» ضد العجم. وما قیل عن علاقة العرب بالفرس في 








(۲۱) الدوري» «حول التطور التاريخي للاأمة العربية»» ص ۲۲۱ - ۲۲۲. 
() رشید خالدي. القومية العربية في سوریا: سنوات التکوین» ۱۹۰۸ - ۰۱۹۱6 الفکر 
العري» السنة ۰۱ العدد ۲ (وز/ یولیو ۰6۱۹۷۸ ص ۳۵ - 

(۲۳) أبو عمر أحمد بن محمد بن عبد ربه» العقد الفرید (بولاق: مطبعة زهرة الاداب ۱۳۰۲ه)» 
ج ۰۲ ص ۰۸۰ قول الشعوبية وهم أهل التسوية. 
۷۳ 









































العصور الأولى يمكن أن يقال في بعض جوانبه عن العلاقة بين العرب والترك في ظل 
اخلافة العشمانية» وما يمكن أن نقوله فى أواخر القرن العشرين حول الاختلاف 
المبدئي بين الحركات الدينية الأصولية والحركات القومية من حيث المساواة بين 
المواطنين» بصرف النظر عن الانتماء الدينى ومن دول تميز في الحقوق والواجبات . 


eg تحمد‎ gall فحدث ما ت الكاتب‎ aay في محاولة يائسنة‎ All 
Sou تصادم ب بين الوعي والواقع . لقد عاش العرب» كما يقول «تناقضاً حاداً وصراعاً‎ 
فوعيهم الذي يجسده ويشهد‎ ٠ بين صورتهم عن أنفسهم وبين واقعهم الكثيب والدوني.‎ 
ا‎ E انا يم وترائهم المادي والفكري والروحي يزودهم‎ 
كدان قوق‎ as ta tele Ung ووضعوا‎ is قوم «بلغوا حدود‎ . 7 
وغرباء وبلغوا حدود الصين وتوغلوا في أعماق افريقيا»» قوم «استولوا على الدهر‎ 
فتى » ومشوا فوق رؤوس الحقب»» قوم (عمموا بالشمس هاماتبی ترا 1 عن المتخيّل‎ 
EU الذاتي العربي الذي عي‎ 


وكان من نتائج هذا التصادم بين التخیّل الذاتي والواقع أن حدث توجّه ليس إلى 
الانكفاء على الذات فحسبء بل إلى التوصل إلى قناعة برفض الكثير من مفاهيم 
العصر الحديث ‏ بما فيها القومية والعلمانية والتحليل الطبقي - وحتى تعريف الهوية 
كما سيق وذكرناء على أا «نبت غريب» مستورد من الخارج. لقد اختزل التاريخ 
العربي الحديث إلى صورة ذهنية مستمدة حرفيا من الماضي الذي لا يمكن استرجاعهء 
فهو وليد عوامل وأوضاع غير تلك التي تسود في الوقت الحاضر. أن نتساءل كما 
تساءل بطرس البستاني منذ حوالی قرن ونصف *آين کان العرب وآین ¿ آصبحوا؟» لا 

يعني أن نستعيد الماضي» بل أن نصنع مستقبلاً جديداً انطلاقاً من الواقع الذي نعيشه 
و بالخروج من !طاره والدوران في فلك متخیّل . 


وفي دراسة لطارق البشري حول الجامعة الدينية والجامعة الوطنية في الفكر 
المصري» یرد أن للمفكر الباكستاني أبي الاعلی الودودي نفوذاً کبیرا لدی التیار الديني 
السياسي في مصرء وهو الذي يقول ان القومیات PL Spe‏ عظيماً على الإنسانية. 
ويعلّق البشري ان كتابات المفكرين المصريين لا تنظر إلى القومية مبذا الغلو» ويذكر ما 
قاله بهذا الخصوص كل من حسن البنا ويوسف القرضاوي ومحمد الغزالي. يقول 


(14؟) محمد سبيلاء «جدلية الوعي الشقي والوعي المغلوط في الوجدان العربي»» الاحاد الاشتراکي: 
۰۹ و( 


۷ 





القرضاوي: «المفروض في العروبة خاصة أن تكون ذات ارتباط وثيق بدين الإسلام 
لأنه هو الذي أنشأ لها أمة وجعل لها رسالة... ان ارتباط الشخصية العربية بالإسلام 
ارتباط عضوي لا ريب فيهء فالإسلام هو صانع تاريخ العرب وأمجادهم وثقافتهم 
000 .. إن مكان العرب في الجسم الإسلامي مكان الرأس أو القلب». وهذا 

ما ردده الغزالي بقوله: «ان الإسلام هو الذي صنع الأمة القرینه سا وووضا oy‏ 
الأمة العربية قبل هذا الدين كانت قبائل تحيا في جاهلية طامسة»”*'"'. 


وللتمئیا عل تعقيدات وتشابك الاختلاف بين الجامعة الدينية والجامعة الوطنية _ 


وضرورة حلیلها في سیاقها التاريخي والاجتماعي» نشير إلى ما ذكره يوسف جميل 
نعيسة في كتابه مجتمع مدينة دمشق بقوله: اطرح محمد علي باشا بديلاً عن الرابطة 
الدينية الرابطة القومية العربية لإقامة ملكته»» ويضيف «إلا أن الأوضاع لم تكن قد 
اختمرت بعد لتوحيد الأمة العربية» فالبرجوازية العربية في سورية كانت ضعيفة جدا 
فی حین کانت الاقطاعية مستحکمة» والاقطاعات بید عناصر غیر عرببة فی معظمها؛ 
آو لا تتحسس بالشاعر القومية العربية» ناهيك عن کون طرح الرابطة القومية بدیلا 
عن الرابطة الدينية م یکن سوی مطية للوصول ال الهدف النشود وهو الاستقلال عن 
جسم الامبراطورية العثمانية وإقامة مملكة محمد علي باشا الذي لم يكن عربياً ولا يتقن 
aS all‏ 
على صعيد آخر يبدو أنه بين أهم ما يجب أن نعيه في حديثنا عن التصادم بين 
الوعي والواقع هو أن التكوّنات الاجتماعية في عدد من البلدان العربية» وبخاصة في 
الشرق العربي» أحالت الواقع الديني إلى واقع طائفي. على صعيد ديني» إن الغالبية 
العظمى من العرب مسلمون وتقل نسبة غير المسلمين عن عشرة بالمئة» ما يسمح 
بالقول إن الإسلام هو عامل وحدة وليس عامل تجزئة. أما على صعيد طائفي ومذهبي 
وت أصولية eure‏ الصعيد ا aS‏ 


والأمة ٠‏ ونورد ly is‏ للطائفیة) جاء aol aoe‏ البشري المذكورة» وهو ۳ 
«أن يستيقظ في الإنسان وعي استقلالي بجنسه أو دينه أو عقيدته» تحت دوافع 


)١5(‏ طارق البشري» «بين الجامعة الدينية والجامعة الوطنية في الفكر السياسي»» في: طارق 
البشري ولیم سلیمان ومصطفی الفقي. الشعب الواحد والوطن الواحد: دراسة في آصول الوحدة 
الوطنية. تقدیم بطرس بطرس - غالي (القاهرة: مرکز الدراسات السياسية والاستراتيجية بالاهرام» ۰۱۹۸۲ 
ص 1۸ - .1٩‏ 

(11) يوسف جميل نعيسة» مجتمع مدينة دمشق. ۱۱۸ -۱۲6۵۰ه ۱۷۷۲ - ١٤۱۸م‏ (دمشق: دار 
طلاس» ۰0۱۹۸۲ ج ۰۱ ص ۱ - 8۲. 
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صحيحة أو غير صحيحة» تجعله يسلك مسلكاً سلبياً تجاه من لا يشاركه في جنسه أو 


YV 
. دينه أو عقيدته)""'‎ 


وإذا ما ركزنا اهتمامنا على الطوائف من دون الجماعات الأخرى» نجد أن 
المسلمين يتوزعون إلى سئة وشيعة وعلويين ودروز وشافعية وزيدية» كما يتوزعون إلى 
طرق ومذاهب وحركات طائفية ‏ قبلية - سياسية» كما هو الحال في قيام حركتي 
المهدية والختمية في السودان (الأمر الذي سنعالجه في فصول لاحقة). وكثيراً ما يميل 
العربي للتحرر من الولاءات التقليدية» ومنها الولاء للطائفة والجماعة؛ غير أن ما 
يحدث أحياناً أن البنى والتنظيمات والمؤسسات تعمل على عرقلة تحوّره. من ذلك أن 
یصر النظام العام والثقافة السائدة على التعامل مع المواطن على أنه عضو في جماعة 
وطائفة آکثر ما یصر على اعتباره مواطناً بالدرجة الأول ومساوياً للآخر في ختلف 
outs‏ رارق ۱ 

نفهم هذا التشرذم الطائفي والولاء للجماعات الوسيطة التي ننتمي البها ونحللها 
في سياقها الاجتماعي الاقتصادي» وفي ظل الأوضاع والأنظمة السائدة والظروف 
التاريخية والصراع الدولي في النطقة. نری أن الخلافات الطائفية» وبين الجماعات 
بشكل cele‏ هي في جوهرها صراع ينشأ نتيجة للتفاوت من حيث الغنى والنفوذ 
والمكانة» أي من حيث الواقع التباينة في البنی الاجتماعية التراتبة تراتبا هرمیاً وطبقیا. 
پذا العنی لا یکون التعصب طماعة آو طائفة ما تعبیرا صادقا عن یمان دينی 
وروحي وفكري بحد ذاتِه» بل هو أداة تُستخدم في الكثير من الحالات للحفاظ على 
امتيازات ومكاسب تاريخية أو للحصول على حقوق مفقودة أو كردة فعل لعصبيات 
مضادة . 


وقد عمدت الامبريالية الغربية خلال قرنين من الزمن إلى تعزيز الطائفية 
والانتماءات التقليدية الأخرى (وحتى إلى اختراعها في بعض الحالات) في خدمة 
مصاشها وتعزیز هیمنتها. وقد أسهمت الامبريالية بالتعاون مع القوی النافذة محلیاً في 
اختراع أو إنشاء أوطان ودويلات تفرض عليها أوضاعها ca.‏ اخاصة سلوك 
طرق التنافس في ما بينها والاستمرار في تبعيتها تأميناً الحاجاتها الملحة وللحصول على 
الحماية والمساعدات الخارجية. وكان بين أخطر ما قامت به الامبريالية الغربية إنشاء 
اسرائیل ؟ كقاعدة ونموذج للأوطان الدينية_والطائفية» لنع قیام وحدة قومية تحرّرية تقاوم 
الت وتهبدد مصالحه في المنطقة. وبقدر ما تترسخ إسرائيل يترشخ الاجاه 
الطائفي الديني على حساب الاتجاه القرمي. وبقدر ما يتعزز الاتجاه الطائفي هذا 
تتعزز شرعية “desl jal‏ ورن لاطا ا اة ٠‏ خاصة في البلدان المتعدّدة 


089 البشري» المصدر نفسه » ص‎ (YY) 





الطوائف والمرتبطة بالنظام الاقتصادي العالمي الرأسمالي والمتراتبة تراتباً هرمياً. 


بخلاف المشرق العربيء اقترنت القومية بالدين والتحرّر في المغرب العربي في 
مرحلة الكفاح من أجل نيل الاستقلال. وفي الوقت الذي عانى المشرق الاستبداد 
العثماني باسم اخلافة الاسلامیة. عانی الغرب الاستعمار الفرنسي. لذلك اختلفت 
نوعية الاستجابة لهذه التحدیات التاريخية» فخددت «الشخصية» الحزائرية» مثلا على 
أساس المقولة التي أطلقها عبد الحميد بن باديس» «الاسلام دینتا؛ والعربية لغتنا؛ 
والجزائر وطنناء» وبهذا اعثّبرت الجزائر «شخصية عربية إسلامية» وجزءاً من «الشخصية 
ll UN ae gl‏ 2 


في الوقت الذي يمكن فيه اعتبار الإنتماء الديني الذي تحوّل في المشرق إلى 
انتماء طائفي» وبالتالي إلى عامل تحزئة» نجد أنه اعثبر في المغرب عامل وحدة على 
هذا الصعيد. يقول الكاتب الجزائري تركي رابح إنه «بعد دخول الإسلام إلى 
Wey sie eels ae‏ حضاريا ‏ وكقافياً جديدين كل الجذة. . 
حين تكن الشعب الجزائري في ظل الإسلام والعروبة تكويناً جديداً من عملية امتزاج 
العنصرين الأساسيين من سكان الجزائر: العنصر الأمازيغي القديم من سكان البلاد» 
والعنصر لمرو فأقام الجميع صرح الحضارة الإسلامية» يعربون عنهاء وينشرون 
لواءهاء بلغة واحدة» هي اللغة الخالدة» فاتحدوا في العقيدة» والنحلة» كما اتحدوا في 
الأدب واللغة» فأصبحوا Neely bees‏ عربياً متحداً . . وبناء على ذلك فإن الشخصية 
الجزائرية هي شخصية عربية وتعتبر جزءاً لا ا من الشخصية القومية للأمة 


OP igs 


E‏ مرخ سارت سای نی 
الجزائر» كما أثبتت ت التطورات التي حدئت بعد الاستقلال. ولکن من ناحية آخری» 
نعود للقول بأن هذه التطورات التي حدثت بعد الاستقلال يجب أن نفهمها كما حاولنا 
تفسيرها في المشرق العربي في سياق واقعها الاجتماعي والسياسي والاقتصادي. في 
ظل الأوضاع التي نشأت في الجزائر بعد الاستقلال» وخاصة من حيث التباين في 
المواقع وفي البنى الاجتماعية» حدثت انقسامات ليس بين العناصر الأساسية التي 
يتكون منها المجتمع فحسب» بل أيضاً ب بين التوجه السلفي والتوجه العلماني . وما 
نقوله هنا عن الجزائر ينطيق في الكثير من توجهاته على الغرب بشكل عام؛ كما 
سنرى لاحقاً. ولكن نذكر هنا أن محمد عابد الجابري أثار مسألة ما أسماه ثنائية 


(YA)‏ ترکی رابح» التعليم القومى والشخصية الجزائرية. ۱ ۱۹۵۲۱ دراسة تربوية للشخصية 
امحزاثريف الدراسات الکبرى» ط ۲ (الجزائر: الشركة الوطنية للنشر والتوزیع» ۱۹۸۱)» ص ۸ و۹١.‏ 
(9) المصدر نفسهء» ص OY‏ 05. 
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۱ 
1 لري ر ا ۱ 


العروبة/ الاسلام. فقال إن الصيغة الصريحة التي يثار ما الشکل هي التالية : «آبهما 
يجب أن يكون الحدد الاول والاساسي لهوية سكان هذه المنطقة: العروبة أم الإسلام؟ 
هل «العروبة اول أم بالعکس : «الإسلام Wl‏ .. ولريما «أولا Seely”‏ ی 

وقد أجاب الجابري عن تساؤله هذا بقوله إن هناك من ينطلقون من القول إنه 
aan YW‏ بين العروبة والاسلام»» وهناك من يحاولون إيجاد صيغة تعبيرية تبرز 
«التكامل» بينهماء وهناك من يعطي الأولوية لأحدهما على الآخر. ولا یبدو واضعاً 
أين يقف الجابري تماماً. وذلك لأن «الأمر يتعلق فعلاً بواحدة من تلك الثنائيات التي 


بصعب الوضول le‏ إلى اتفاق أو حل وسط»» ولكنه يضيف «ان كل واحدة منها 


ie‏ : فيما_تثبت غير he‏ فیما تنفي»» ویتحدث عن «اقرار الاتقاق داخل الاختلاف» 


وعن lis‏ «ليس اا تعزيز موقف من الواقف» بل المطلوب مراجعة المواقف 
جیعها بالبحث في مرجعياتها العرفية وأصولها التاریخیة ۳. 


ونستنتج أخيراً أن العقد الأخير من القرن العشرين يشهد انقسامات جديدة في 
كل البلدان العربية بين بين التوجه الديني والتوجه القومي» وان کانت تجري محاولات عدة 
للتوفیق بین التیارین باعتبار أهما ينطلقان من معاناة الهزائم المتكررة» ومن الضرورات 
التي تفرضها مهمات الصراع مع الغرب ا ا ا ا 
الهيمنة الثقافية» ومن أنهما يدعوان إلى هوية تتجاوز الهويات القبلية والمحلية. إلا أن 

بعض القوى الإسلامية المتطرفة في محافظتها على الكيانات والأوضاع القائمة تجد تهديداً 
لها في التيارات القومية كما في التيارات الإسلامية التي تدعو للتغيير. من هنا ما كتبه 
صاحب جريدة الشرق الأوسط )\/&/ ٠‏ في مقالة بعنوال «فلتسقط القومية 
العربیة!» قال فيها: «حياة المسلم المؤمن مع محمد بن عبد الله د وبعده تقوم على 
الأخوة الإسلامية» بعيداً عن القوميات والعصبيات والنعرات... تحيا أمة الإسلام 


وتسقط ee‏ ع 





التيارات الأصولية التي تستعمله cans‏ سيامية. ونحن تشهد في ام الوطني 


۲ - تشعبات الانتماءات القومية 


ويجري الحديث في الخطاب السياسي العربي حول مسألة التوافق أو التعارض 
بين ما يشار إليه بالنزوع القطري آو الوطني والنزوع القومي؛ والذي آسمیه هنا 


.۲۲ الجابري» مسألة الهوية: العروبة والاسلام. ۰ . والفرب» ص‎ )١( 
.۲۸ - ۲۷ الصدر نفسب ص‎ )۳۱( 
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010119 


یا و non ini at et IN Stn‏ صم 





تشعبات الانتماءات القومية. مهما كان رأينا بمدى عمق الانتماء العربي واستمراريته 
وأفضليته» فإن الماقق فى دراسة الحركات السياسية وطبيعة العلاقات بين البلدان 
العربية والثتبع لتحولات الرأي العام العربي لا بد أن يلحظ انقسامات تختلف حدة 
بحسب الظروف والأوضاع السائدة بین من یعطون آولوية للانتماء ال وطن آو بلد آو 
قطر من الأقطار العربية» ومن يعطون أولوية للانتماء إلى إقليم يضم عدداً من الأقطار 
مثل أقاليم الجزيرة العربية أو الخليج والهلال الخصيب ووادي النيل والمغرب» ومن 
يعطون أولوية للعروبة والوحدة العربية الشاملة. ثم إن هناك من يرون تناقضاً بين 
هذه الانتماءات ومن يحاولون التوفيق بين اثنين أو ثلاثة منها ويرونها متكاملة. 

يكون المخرج من هذه التشعبات بالنسبة للبعض القول بالقومية العربية والعمل 
على تحقيق الوحدة العربية» وللبعض الآخر بال موازنات بين الوطنية والقومية» وللبعض 
الآخر بالقومية الإقليمية» وللبعض الآخر بسيادة الولاء الوطنى أو القطري والمحافظة 
على استقلالیته . بکلام آخر نشأت من كل ذلك أحزاب وحركات ومنظمات سياسية 
واتجاهات فکرية تقول اما بالوحدة العربية التامة أو بوحدة بعض الناطق العربية 
(وحدة المغرب» وحدة وادي النیل» وحدة الهلال الخنصيب» وحدة الجزيرة تخر آو 
الخليج)ء أو الإبقاء على الوضع الراهن المهدّد بمزيد من الانقسامات الداخلية التي لا 
يُعرف إلى أين يمكن أن تؤدي . 

في مطلع هذا القرن أوضح أمين الريحان مدى حدة الأزمة الناشئة من هذه 
التشعبات في الولاء القومي بقوله إن في لبنان فريقين بل حزبين: : «حزب رسم دائرة 
صغيرة وقال: هذي هي بلادناء هذي هي دائرتنا وكل من كان على غير مذهبنا هو 
خارج الدائرة. وحزب رسم دائرة كبيرة حول الدائرة الصغيرة وقال: هذه هي 
بلادنا. ۰ . فأي المبدأين أصح؟. . . المبدأ الأول مبني على الفكرة الطائفية التي لا ترى 
الحق في غير الاعتزال... والمبدأ الثاني مبني على الفكرة الاجتماعية السديدة أن لا 


حياة للشعوب الستضعفة LEVEY)‏ وفي عام 1915 أطلقت افتتاحية لمجلة 
السمير التي رأس تحريرها الشاعر ايليا أبو “ee‏ دعوة للمواطن في لبنان وسوريا 


بقولها: «إياك أن تحصر الوطن في حدود القرية أو المنطقة أو المقاطعة» فهذه تفكيك 
للوطن . وإياك أن تحصره فى المذهب والطائفة› فالوطن الصحيح لا يضيق بالطوائف 
ولکن هذه تضیق به وکلما نمت تلاشی. .. سوريا ولبئان... أمة واحدة تجمعها 
آرض واحدة وتظلها سماء واحدة... عاشت ودامت سياسة التعاون والتضافر بین 
در 5 (rr) 2006 ۰ ab‏ 
الارز والغو »> بين صنین وبردی! 1 


۰۱۹6۲ القوميات» ۲ ج (بیروت: منشورات دار الرجاني للطباعة والنشر»‎ Gel cud (FY) 
TEV NE ص‎ ۱ 3 
۱۹۳ السمیر (۱ آذار/مارس‎ )۳۳( 
































































وعلى عكس ذلك قال بيار الجميل» مؤسس حزب الكتائب ب الذي لعب Lys‏ 
با في حروب لبنان الداخلية» إن اللبنانيين «أمة تجمعهم قومية واحدة هي هي القومية 
اللبنانیة». وشرح مفهومه لطبيعة العلاقة بين لبنان والبلدان العربية الأخری بقوله 
اننحن مح [صبرارنا عل وجوب التعارن الرحب مع الدول العربية لا تری موجبا 
لإضافة وصف العروبة إلى القومية اللبنانية» ذلك آن التعاون لا يؤلف عنصرا کیانیا 
ela!‏ بل هو عرض سياسي خاضم لستلزمات السيادة والاستقلال مرتبط بالظروف 
السياسية . ۰ . آما آن نکون لبنانیین ولبنانیین فحسب, فلان لبنان منذ بدء التاریخ واقع 
تاريخي مستمر يفرض وجوده فرضاً. . . الذين یتوخون التدرج بنا من لبنان ذي الوجه 
العربي كما اتفقنا عام ١147‏ إلى لبنان العربي فالشعب العربي في لبنان فعبثاً يتوخون. 
ولل يحاولون تمرير النعوت والأوصاف لتمييع طابع لبنان الخاص» فعبثاً تذهب 
اوا .. ولبنان جزء من العالم لمرن وا fle ga ej‏ لوقاف dad yy‏ 
في العام ۳۳ هذا كرضع كل أمة وكل بلد في العالم اللاتيني أو العالم 
TG BG Boll‏ 


وزيادة في الإيضاح» يقول الجميل إن «عروبة لبنان» بنظرنا» تقف عند حدود 
اللغة... أما العروبة كقومية» فلسنا منها لأن لنا شخصیتنا وقومیتنا اللبنانية الصافية 
ا من أي نعت آخر يلصق بها أو يضاف إليها””". وتخوّفاً من التطور باتجاه قيام 
وحدة سياسية» يحذّر الجميل بقوله: «إن انضمامنا إلى جامعة الدول العربية لا يعنى 
على الإطلاق انضماماً إلى أي مبدأ ثقافي أو سياسي» اقتصادي أو اجتماعي... وقد 
علّمتنا التجارب... ان کل وحدة اقتصادية تجز حتماً إلى وحدة OO‏ في 
هذا الكلام يتوجه الجميل إلى اللبنانيين ممن يقولون بالوحدة العربية أو الوحدة السورية 
ويأخذ عليهم محاولة «تذويب لبنان... السيد الحر المستقل» لبنان العقل» لبنان 
الرسالة الانسانیة!» ويذكر أن «الدول ل نفسها لا تميّز بين العروبة والإسلام. . 
حتى الأنظمة الموصوفة بالتقدمية فيهاء ما استطاعت حتى الآن إلا أن تقوم على قاعدة 
دين الدولة الإسلام»”"" . 


إن نزعة التشديد على الهوية القومية الوطنية المحلية لا تقتصر على لبنان» ويمكن 
التدليل على أنها متوفرة في كل بلد عربي بأشكال ومستويات متباينة. من هنا ضرورة 
التنبه إلى خطأ اعتبار لبنان ذا وضع متفرد من حيث تركيبته الطائفية» وأن ما يقول به 


(۳) بيار الجميل» لبنان: واقع ومرتجی. الكتاب الأول (بيروت: منشورات الكتائب اللبنانية» 
۰ ص ۳۸ و۷٩‏ - ۰۹۹ 

(۳۰) الصدر نقسه. ص ۱۰۰ 

(۳۰) الصدر نشه. ص ۱۰۵ ۰۱۰۲ 

(۳۷) الصدر نقسه. ص ۱۲۵ - ۰۱۲۷ 





الجميل ينبع من عصبية طائفية فحسب. إن ما يقول به الجميل يجب أن يفهم أيضاً في 
سياقه الاقتصادي الاجتماعي السياسي› أي في ضوء الوضع القائم الذي یمن سيطرة 
dele‏ (صادف أن تكون طائفية في حالة لبنان) على الجماعات الأخرى» ویمنحها ‏ 
الكثير من الامتيازات والمكاسب بالمقارنة مع غيرها. ما يدافع عنه الجميل على صعيد " 
النص الظاهر هو العقل والرسالة الإنسانية» أما على صعيد النص الخفى أو التحتى 
فهو مدفوع بالمكاسب والامتيازات التي تنعم بها جماعته (التي يسميّها «مسيحية» ولكنها 
حقاً «مارونية» بالدرجة الأولى) من موقع الانفتاح على الغرب والانغلاق على المحيط 
الذي ينتمي إليه فعلا. 





وكما فى لبنان كذلك فى تونس» جرت محاولات عدة للتأكيد على شخصية 
تر افا و رفي ارق وال :و الكل th Mat BA tthe‏ 
بورقيبة في خطاب ألقاه عام VAVE‏ عن أن «تونس منذ أقدم العصور. . . كانت دائماً 
شديدة الحفاظ على شخصيتها حتى في العهود التي تفرض عليها لغة جديدة وتحمل 
على اعتناق دين الدخلاء عليها. . . واک طر أ هلها كان عفد انضکاگها الیک 
والإسلام . فبعد أن تارم البربر كتائب الفتح 2 مقاومة عنيفة أقبلوا على الدين 
احدید واعتبروه جزءاً لا یتجزاً من شخصیتهم»۲ 
3 وقد تبي لي من خلال تحليل مضمون مجلة الفکر التونسية بین عامي ۱۹۵۵ 
: و۱۹۸۰ آن هذه الجلة أصرّت باستمران وتکرارا لأکثر من ربع قرن» على إبراز 
ثلاثة مفاهيم أساسية للهوية التونسية» وهي: الانفتاح على الغرب» والانتماء العربي 
الإسلامي» والذاتية التونسية أو التونسة. 


في ما يتعلّق بالغرب» طرح محجوب بن میلاد «مشكلة اتصال تونس بالشرق 
والغرب» ليستنتج أن «تونس الجديدة» هي «من الغرب وإلى الغرب ترنو"» وهي 
«نموذج رائع» في الجمع بين القيم الشرقية والقيم الغربية» بل في صهرها في بوتقة 
واحدة هي بوتقة العقلية التونسیة!» وهى (إذ تشرع لنفسها هذا الشرع لوقنة بأنها لا 
شرقية ولا غربية لأنها تجمع - جمع الروعة ‏ بين الشرق والغرب في أزكى معانيها 
وأسمى قیمها» وتستقل عن هذا ie‏ إذ تخلص eels Gary‏ 


وبحث رئيس تحرير مجلة الفكرء البشير بن سلامة» في مقومات «الشخصية 
التونسیة» محدّداً إياها بقوله: «نحن إذا قلنا الشخصية التونسية فإننا نعنى» ضمنياً 





(YA)‏ الجمهورية التونسية» الجامعة التونسية» مركز الدراسات والأبحاث الاقتصادية والاجتماعية» 
ملتقى «حول الذاتية الثقافية والضمیر القومي داخل الجتمع التونسي» ۰ Cogs‏ ۰۱۹۷ ص ۸. 

)۳۹( حجوب بن ميلاد» «تونس بين الشرق والغرب » الفکر السنة ١ء‏ العدد ۷ (نیسان/ ابریل 
۰۰۹51 ص - ۰.۱۷ 
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انتساباً إلى أمة هي الامة التونسیة»" * التي تنتسب إلى الحضارة العربية الإسلامية كما 
ثنتمى فرنسا واسبانيا والمانيا وإيطاليا وانكلترا إلى الحضارة الغربية» نما یکون الانتساب 
أكثر تعقيداً فى حالة تونس بفعل عنصري اللغة والدين. 


غير أن هذا التعقيد لا ینفی معه» بحسب رأي بن سلامة» وجود ثقافات 
معد a‏ اديه إن هذه الثقافات المتميزة «هي التي لم تمكن 
الدين الاسلامی واللغة العربية من آن مجمعا هذه الشعوب... وما هو مصدر 
الخلافات والنزاعات إن ل یکن منشوها اختلاف الثقافات. ۰؟ وبالنسبة لتونس. . 
أليس لها نوعيتها في صلب المغرب العربي المتميز من المشرق العربي...؟ كل هذا 
يذل عل أن رتس bh gay. Spee aes ale‏ أن تقوك يكل رو عة الان 
التونسية كما نقول الثقافة المصرية والجزائرية والمغربية والعراقية واللبنانية وغيرها. وكما 
رأيتم لأنه لا ضير من أن تتمسّك كل أمة من الأمم العربية بثقافتها. .. إن الشعب 
التونسي يكوّن أمة بأتم معنى الكلمة»'“. 

ومن حیث لا يدري» pig ee)‏ سه ابه يله محص عد 
قال بتمسك «كل أمة من الأمم العربية بثقافتها» واعتبر في الوقت ذاته ومن ناحية 
آخری «آن تم زر اخلافات والنزاعات» هو «اختلاف الثقافات» . اجن من الواضخ” فى 
هذه المقالة إلى أي حدّ تمن بن سلامة من أن يعي هذه المعضلة. ولكن يبدو أنه لم 
يدرك خطورة مقولته هذه إذ اقتصر جهده على التأكيد عليها من دون أن يظهر أي 
اهتمام بمدلولاتها وكيفية تجاوزها. 


غير أن بن سلامة حاول أن يجد مخرجاً في دراسة أخرى طرح فيها مشكلة 
التوفيق بين «الوطنية التونسية» و«الأخوة العربية الإسلامية»» عن طريق تسليم هذه 
الأخيرة بالأولى وليس عن طريق التنازل المتبادل من قبل الاتجاهين المعارضين. يتقصى 
في هذه الدراسة مفهوم «الوطنية أي الارتباط بالوطن الذي له كيانه القانوني الواقعي» 
ومفهوم «الرابطة التي تصل بين أفراد المجموعة العربية الإسلامية»» ويلح على أهمية 
eee ole‏ «أصبح لا بهم الجماهير العربية في الفترة الحاضرة إلا التوفيق بين 
شعورین ائنین: الانتماء ال الوطری أي الوطنية في معناها العصري» والتعلق بالوحدة 
سواء العربية أو EPA‏ 0 


(4۰) البشیر بن سلامة» «في مقومات الشخصية التونسية: حول معاني المقومات الشخصية والأمة.» 
الفكر› السنة ۰۱۲ العدد 1 (1۹۷۱)» ص Yo‏ 

(4۱) الصدر نفسه» ص FULTS‏ 

ء)۱۹۷١(‎ ۷ بن سلامة» «الأخوة العربية الإسلامية»» الفكرء السنة ١۲ء العدد‎ pel (EN) 
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بعد الاعتراف بأن «رابطة الاخوة العربية الإسلامية» ما تزال «واقعاً ملموساً 
موجوداً في نفس كل عربي»» يستدرك فيضيف قائلاً إن «مشكلة المشاكل هي تجسيمه 
لأن آخر مفهوم كان يرمز لهذه الاخوة ويتوق إلى تجسيدها هو الوحدة» ومفهوم 
الوحدة قد تبخر مع عبد الناصر وهو في سبيل التلاشي»» ومع ذلك يستمر في 
البحث عن مرج فیختزل الشکل بطرح السوال التالی: «کیف یمکن تجسيم هذه 
الأخوة العربية الإسلامية دون إدخال الضيم PE‏ 


وباتباع منطق انتقائي» يتوصّل بن سلامة إلى ما يراه حلا في صالح الوطنية على 
آساس الاعتبارات التالية : 


إن «مفهوم الوحدة.... تبخر مع عبد الناصر وهو في سبيل التلاشي». 
- «کل الحاولات السابقة التي تمت لفرض الأخوة على الوطنية... لم تنجح 


أبداً» . 


- «من الصعب أن ينتصب زعيم في أي بلد من البلاد العربية ويدعي» من دون 
أن يثير الابتسام» أنه هو الممثل والرمز لهذه الأخوة. . وشبه المستحيل الثاني هو أنه لا 
يُتصوّر اليوم من بلد من البلدان العربية أن يضحي بمصالح أبنائه وبعزته وقوته في 
سبيل هذه الأخوة» . 

+ إن (استقطاب هذه الاخوة... يعني أن ینتصب بلد من البلدان العربية وصياً 
على العروبة وعلى القومية العربية وعلى الوحدة» فتفرض 00 الوطنیات العربية 
«هيمنتها على الوطنيات الأخرى»» وبناءً على هذه الاعتبارات» استنتج بن سلامة أن 
«العهد الذي فرضت فيه الأخوة على الوطنية» قد زال» وأن «الأخوة العربية الإسلامية 
لا يتأتى لها أن تخدم الاخوة الإنسانية إلا عندما تنجح في التوافق Gb NN ae‏ 


ولكن كيف يكون موقف البلد الأكثر قدرة على الهيمنة على العروبة؟ أي ما 
موقع مصر في خارطة الوطنية - القومية هذه؟ نعرف أن سعد زغلول فضل أن تُعنى 
مصر بشؤونها بمعزل عن العرب» وربما كان عبد الناصر هو الحاكم الصري الوحید 
(منذ محمد (ge‏ الذي تجاوزت رؤيته وطموحاته حدود : حدود مصر كأمة ومصير» وعمل 
جاهداً وبانتظام على تحقيق ذلك . غير أن حسين فوزي» من ناحية آخری» أوضح هو 
بنفسه في كتابه حول شخصية مصر متكلماء «بعقلية عربية وقلب مصري» على القومية 
الصرية «الكامنة خلف كل تلك الحضارات المتعاقبة. . . التى جعلتنى أشعر ul‏ ابن 
del‏ الشعوت ich gle of dey Ab‏ ال ا ر و أي رفت 


(Er)‏ الصدر نفسه ‏ ص ۵ و۱۸. 
)£8( المصدر نفسه » ص ع 7 و۲۳ - vg‏ 


AY 























































من تاريخها الطويل»» وعلى «أن النهضة المصرية يجب أن تقوم روحياً على استيحاء 
التاریخ الصري کله. دون تفضیل عهد عل عهد»**. 

ومع آن حسین فوزي دعا ال استیحاء التاریخ الصري کله وفي حضاراته 
التعاقبت الا أنه في الواقع شدد في كتابه هذا على الحقبة الفرعونية dels‏ الحقبة 
العربية باعتبار أن «كل ما يجيء عقب الحقبة ال لا يعتبره اختصاصيو تلك 
الحقية ولا غيرهمٍ فنا وحضارة مصرية أصيلة. العهد الأجيدي كان اغريقياً» والعصر 
القبطي تأثر مکرهاً بما يجري في بيزنطية وانطاكية وسوريق والعصر الإسلامي انقاد 
لارا لاا فان لري ادا اطبا و اوغا وها 

وقبل ذلك» pate‏ و شذد طه حسين_على أن «مصر ليست من 
الشرق بل كانت دائماً جزءاً من أوروباء في كل ما يتصل بالحياة العقلية والثقافية» 
على اختلاف فروعها وألوانها»» مطالباً المصريين بقوله: «أن نسير سيرة الأوروبيين 
ونسلك طریقهم لنکون لهم أنداداً ولنکون لهم شركاء في ea ae‏ 

لیس مصادفة مثل هذا التشابه في مواقف بیار احمیل وحجوب بن میلاد 
والبشیر بن سلامة» وحسین فوزي وحتی طه حسین في بعض ما ذهب الیه في فترة 
من حیاته الفكرية. لقد جاءت هذه الواقف في زمن التبعية واطار انفتاح الطبقات 
فا hcg ees) Re ey ee‏ 





age‏ الشخصية الخليجية وتمپزهاا» فیدعو البعض في حالات الغضب (للمورنة» 
(أي التصرف" كتصرف المؤسسة المارونية في لبنان خلال الحرب الأهلية)» «وللبراءة من 
العروبة والقضايا العربية القومية». ل SE‏ 
في بلدان الخليج نفسها للدعوة من قبل البعض الآخر للالتزام بالعروبة و«بقاء الثوابت 
ثوابت رغم هدير المتغيرات). 

وقد فت حدة هذا التوتر بمرور الوقت». ولكن ما زالت الآثار باقية. كان 
محمد الرميحي قد قال في كتابه الخليج ليس نفطاً: إن الخليج العربي هو جزء من 
وطن أكبر هو الوطن العربي» وكثير من خصوصياته التاريخية والاجتماعية هي جزء 
من تلك الخصوصية الأكبر التي تشترك فيها الدول العربية Ky OMS EV‏ يقول 


() حسین فوزي النجان» سندباد مصري: جولات في رحاب التاريخ» ط ۲ (القاهرة: دار 
العارف» ۰6۱۹3۹ ص ۰۱۱٩‏ ۱۵۱ و۲۹۲ تباعأٌ. 

(47) الصدر نس ص ۰۲۹۲ 

(4۷) طه حسین؛ مستقبل الثقافة في مصر. ۲ ج في ۱ (القاهرة: مطبعة العارف ومکتبتها. 
[۱۹۳۸])» ص ۲٣۰‏ وهء تباعا. 

)٤۸(‏ محمد غانم الرميحي» الخليج ليس نفطاً: دراسة في إشكالية التدمية والوحدة (الكويت: شركة 
کاظمت» ۰۱۹۸۷ ص *1. 


Ag 











روحیاً عل استیحاء 


كله وفي حضارانه 
رعونية ة وأهمل الحقبة 
بره اختصاصيو تلك 
كان La‏ والعصر 
لعصر الإسلامى انقاد 
لوکباً وعثمانیه۳*. 
‘ آن (مصر ليست من 
بياة العقلية والثقافية» 
سير سيرة الأوروبيين 
ر 

ومحجوب بن ميلاد 
ما ذهب إليه في فترة 
واطار انفتاح الطبقات 
على حساب شعوبها. 
9 تشديد على مقولة 
ات الغضب «للمورنة» 
الأهلية)؛ «وللبراءة من 





4 العارف و مکتبتها 


#تعلة (الکویت : شرکة 








على عكس ذلك إثر حرب الخليج في مقالة له في جريدة الحياة""““ وهو ان «عالم ما 
بعد حرب تحرير الکویت حدد مصالح جديدة» وعلاقات جديدة آیضا ل یفهمها بعض 
العرب آو لعلهم لا بریدون آن یفهموها. .. واضح لکل مراقب آن الدول العربية 
ترتبط بمصالح» بل وبعضها باتفاقات عسكرية مم الدول العظمی خارج الحیط 
العربي» كما ان هذه الدول جميعها تقدم مصالحها ار سر بو بل از تالم 
أخرى» وهي محقة بذلك». 

ما يراه الرميحي محقاً يراه محمد جواد رضا «مسلكية انتحارية تحكم العالم العربي» 
واحالة من کره الذات والشعور بالحطة» واتخریب لموارد [العالم العربي] i E‏ 
قراف فلت اون الوضع الجاهلي : 


فومي هو قتلوا gel wel‏ فإذا eee‏ أصابني تم 


وبإحساس من هذه الإصابة» يتناول عبد الخالق عبد الله العلاقات العربية ‏ 
الخليجية فيقول: «إن ارتباط الخليج العربي بالوطن العربي هو ارتباط عضوي 
ومصيري. . . الانتماء العربي هو الإطار المرجعي الذي يشكل العمق الحضاري 
والبشري والاستراتيجي للخلیج العربي والذي منه یستمد شخصیته وهویته»؛ ويضيف 
انه «على رغم هذا الارتباط العضوي والصيري. . . فان للجزء أيضاً خصوصیته 
GS‏ والمخصوصية الخليجية الأكثر Leal‏ ووضوحاً هي الخصوصية 
OM a sla VI‏ 


وتكاد هذه الخصوصية الاقتصادية تختزل بالنفط الذي «جعل الخليج أكثر 


خليجية . . . وخلق ظاهرة أغنياء العرب وفقرانهم»۰ وتحول إلى «قوة من قوى التجزئة_ 


: من هذا الموقع كتبت في يومياي حول حرب الخليج‎ OMG, al 
وجدت الشجرة العربية ميتة في ظروف تاريخية غامضة‎ 


ولا دقق الباحثون فى أسباب الموت 


.1996/1١١/١ الحياق‎ ):9( 

(00) انظر: محمد جواد رضاء صراع الدولة والقبيلة في الخليج العربي: أزمات التنمية وتنمية 
الأزمات (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» ۱۹۹۲). 

۲۰۵ المستقبل العربيء السنة ۰۱۸ العدد‎ ٠» عبد الخالق عبد اللهء «العلاقات العربية - الخليجية‎ )٥١( 
.0 4 ص‎ »)۱۹۹٩ (آذار/ مارس‎ 

(۵۲) الصدر نفسه ص ١۷‏ - 18. هنا يمكن أن نشير أيضاً إلى ملف نشر في مجلة شوون 
اجتماعيةء تحدث فيه عدد من الباحثين عن تطور الشخصية الخليجية؛ ومنهم أحمد على الحداد وتركى الحمد 
وشفیق الغبرا وعبد الکریم مود الدخیل. انظر: شوون اجتماعية. السنة ۰٩‏ العدد ۳۵ (خریف ۱۹۹۲). 
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اكتشفوا نفطاً في مسامٌ أوراقي" . 

لقد ارتفعت خلال حرب الخليج الكثير من الأصوات العربية بالاحتجاج . قالت 
صحيفة الاتحاد الاشتراكي في المغرب: «هل البديل الوحيد أمام تأخر تحقيق مشروع 
الوحدة هو الخضوع للأجنبي» واعلان التبعية له؟... أضحى إنجاز الوحدة 3 
شرطاً لا cas et‏ إذا أراد العرب أن يحافظوا على أنفسهمء ککیان وهوية واستمر 
حضاري وتاريخي» تجاه عالم التكتلات والقوى الاقتصادية والعسكرية ees‏ 
الفاعلة في عالم اليوم والغد» فنحن لا نتصوّر مستقبلاً حقيقياً للعرب في ظلّ استمرار 
DG sicily‏ 


الحضارى کک وقال ا در يوسف ا في صحيفة نيويورك 

تايمز إن العلم العربي أصبح مهمشاً وإن الغرب لم يعد بهمه ماذا يفكر العرب. لا 

يرود خارطة عربية. ما يرونه هو مصر وسعودية Lends‏ وجزاثئر » وقد أصبح تدفق 
ou‏ 

النفط مضموناً أكثر من أي وقت مضى 


وتتعکس ثرا التي استولت على ا ال في ما قاله الشاعر نزار 
(aay | 3۹3‏ 


دللا حرينا حرت» ولا سلامنا سلام 

عنم بايد كن Gis‏ 

لیس سوى أفلام». 

هذه قلة من صرخات الاحتجاج والتعبير عن الألى ضد ما قادتنا إليه القطرية 
أو ما أوصلتنا إليه عروبة الحكومات في رأي البعض الآخر. وكنا قد تناولنا بالتفصيل 
آهم ملامح القطرية كما وردت في كتابات عدد من الكتاب العرب» وهي في أساسها 
ظاهرة اقتصادية تتمثل وی الطبقات والعائلات واطماعات الحاكمة التعاونة مع 
الغرب الذي our‏ على النظام الاقتصادي العالي» وکان قد اصطنع هذه الکیانات 
وأتم ترسیم حدودها الوهمية في خدمة مصالحه التي التقت مع مصالح الطبقات 


)٥۳(‏ حليم بركات. حرب الخليج: خطوط في الرمل والزمن» يوميات من جوف الآلة (بيروت: 
مركز دراسات الوحدة العربیة». ۰۱۹۹۲ ص 1۲. 

(۵6) الاحاد الاشتراکی؛ ۶/۱۲۳/ ۰۱۹۹۲ 

(۵۵) آنوال (الغرب) )\ آذار/ مارس. ۰6۱۹۹۱ 

New York Times, 5/4/1992. (01) 





والعائلات والقوى الحاكمة المحلية من «ذوات البلد وأعيائها» والجماعات المرتبطة بهم 
بعلاقات زبائنية مصلحية. وقد تمكنت هذه القوى مجتمعة من أن تخلق مع الوقت 
شرائح وجماعات أخرى ترى في القطرية حماية لمصالحها الهشة» متجاهلة أن هذا 
النزوع القطري سیفرز بدوره انقسامات حادة داخل كل قطر. 


هنا نذكر أن العرب في مرحلة ما بعد ایار الدولة العثمانية ۸ بتوقعوا آن ينتهي 
ety‏ العربي ال قيام كل هذه الأقطار المتنافرة . یقول الدبلوماسي العراقي نجبة فجن 

صفوة» في ضوء الوثائق البريطانية» انه في الوقت الذي تخل بطسا ایج 
(استقلال العرب" في حال إعلائمم الحرب على الدولة العثمانية» كانت المغاوضات 
(ee‏ یاب fee‏ الدول الأوروبية الكبرى لاقتسام المشرق العربي» فتوصّلت إلى 
اتقاقية سايكس - بيكو التى قضت بتقسيمه مناطق لفرنسا ومناطق لبريطانيا تتصرفان 
یھ اگما تشاءال: Kiletsy cider oles‏ کیا کوک جیه ی te‏ ی 
حديث عن الوحدة السياسية العربية... لا بد أن يكون وعماً من الأوهام. . 
سياسة حكومة جلالته هي الحفاظ على التوازن KT‏ 
dee‏ والسعوديين من جهة أخرى. وفي الوقت الذي تقوم فيه بكل ما في وسعها 
من أجل تنمية العلاقات الودية Codd oo‏ عليها أن تمتنم عن القيام بأي عمل قد 
يؤدي إلى سيطرة أحد البيتين فى الجزيرة العربية على حاب الآخر... إن حكومة 
جلالته ملزمة» بواسطة سلسلة من العاهدات؛ بمنح هذه الدول درجات ختلفة من 
اشماية ضد العدوان النارجی» وبمساعدتها فی احفاظ عل استقلالها. وال جانب 
gall‏ سفت بمرجب العاهدات فإن البدأ الاساسی فی سياسة حکومة جلالته:فی 
الشرق الأوسظ هو أن هذه الدول يجب أن لا يمتصها أي من جيرانهاء بل انبا چب 
أن تبقى بقدر الإمكان وحدات منفصلة تحت السيطرة البريطانية. .. وفي حالة 
الكويت» أظهر ملك العر اق فیصل» وملك المملكة العربية السعودية ابن سعود. : 
علائم الرغبة في وضع يدهما على هذه المنطقة التي ستكون كسباً مفيداً GY‏ منهما. 
ومن المهم بالنسبة لنا على آساس المعاهدة. وكذلك عل أساس مفتضیات سیاسه 
الامبراطورية. أن لا يتم امتصاص الكويت سواء من قبل السعودية أو العراق 
وكذلك الأمر في My pally Gla be‏ 


وللتدليل على طبيعة مقولات قيام الوحدات الإقليمية التي أشرنا إليها co All)‏ 


وادي النيل» الهلال الخصيب» الحزيرة العربية) يمكن الر جوع إلى كتابات انطون 
سعادة وعلال الفاسي والمهدي بن بركة والأحزاب التي أسّسوها أو انتموا إليها. 


(۵۷) نجدة فتحي صفوة. من نافدة السفارة: المرب في ضوء الوئائق البربطانية (لندد» قبرص: 
ریاض الریس للکتب واللشر؛ ۱۹۹۲ ص ۳۸ - 
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ولکن بما آننا سنتعرض ای هذه الکتابات في فصل لاح حول السياسة والجتمم» 
نكتفي هنا بالاشارة ٍل فکري الوحدة السورية ووحدة الغرب العربي فى (طار |قامة 


جبهة عربية لمجرد التدليل على نوعية هذه الوحدة القومية. 


ربما كان انطون سعادة أول من عني في الخطاب السياسي العربي عثاية منهجية 

بتقديم نظرية حول مفاهيم الأمة والقومية وارتباطهما بمفهوم الجن ادر اة 
= الحديث» وذلك في كتابه نشوء الأمم ۴١‏ ومقالاته وخطبه التي تلت ذلك. ۱ 
5 اعتبر سعادة أن الأمة هي مجتمع واحدء وعرّف الجتمع باأنه «التحد الانساني الاتم» ۱ 
نتيجة لتفاعل العوامل الإنسانية والجغرافية والتاريخية والاقتصادية والثقافية عبر تاريخ 1 
طويل في بيئة محددة وحياة مشتركة خاصة. بكلام آخرء تشمل عناصر نشوء الأمة 
جماعة» وبيئة طبيعية معينة تسهّل تفاعل سكانها ومشاركتهم في حياة واحدة متكاملة» 
ووعي قومي بوحدة اجتماعية تكوّن عند أعضائها Ob dseuly debs‏ الهم مصالح 
, واحدة في حياة عمومية مشتركة» واستمرارية التفاعل وارتباط المصالح عبر تاريخ 
طويل. وقد توضل سعادة بناة على هذا التعريف إلى أن سورية الطبيعية تشكل أمة 
تامة» وباعتبارها أمة عربية يكون من الضروري أن تشكل مع الأمم العربية الأخرى 

جبهة واحدة متراصة. 


وكما سادت في مطلع مذا القرن فکرة الوحدة في الشرق العري من خلال 

الصراع في سبیل الاستقلال أو التحزر من الاستبداد العثمانی؛ سادت کذلك فکرة 

وحدة المغرب العري في إطار الانتماء للحضارة العربية الإسلامية من خلال حروب 

لعفل ال یری من الايتسهان الفرتييي. كان المقرب الأقصى دولة متقلة عن 

ارم ,. الافة العشمانية ولم خضع لساطانها في آي وقّت من الاوقات. ول يفقد استقلاله إلا 

"۰ حین فرضت فرنسا علیه اطشماية عام ۰۱۹۱۲ وكانت قد انقطعت علاقة الجزائر مع 

الخلافة العثمانية حين احتلتها فرنسا عام ۰۱۸۳۰ وهذا ما حدث عام ۱۸۸۱ لتونس. 

من هنا الاختلاف في تجارب کل من الغرب والشرق» فطرح مفهوم الوحدة العربية 

في المشرق «في أفق_التحرر مر rete‏ التركي والانفصال عن الخلافة العثمانية»» بينما 

طرح مفهوم وحدة المغرب_ العربي «في نباية العقد الأول من هذا القرن في أفق 

)8 2 اه وان العكمانة من أجل سجرن من السيككرة الامشعمارية 
الفرنسية» 2 


(08) محمد عابد الجابري» إشكاليات الفكر العري اللمعاصر (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية) 
۹ ص 44١‏ انظر أيضأ مقالة الجابري في الكتاب الذي حررته حول قضايا التلمية والاندماج في 
Halim Barakat, ed., Contemporary North Africa: Issues of Development and <4») 4 all‏ 
Integration (London: Croom Helm, 1985),‏ 


تست 


لذلك يقال إن فكرة وحدة المغرب العري تبلورت آول ما تبلررت في مطلع 
هذا القرن» من خلال حركة الاستقلال التى تزغمها القائد التونسى على باش حانیه. 
الذي تعاون مع المجاهدين ابمزاثریین والغاربة ومع الخلافة العثمانية. وكان أن شكلت 
فكرة الوحدة المغربية هدفاً من أهداف جمعية «نجم شمال افریقیا» - التي تأسست في 
باريس عام ۳ ونشرت صحيةة بالفرنسية بعنوان املع مایت أخرى من 
الطلبة المغاربة في أوروبا الذين أدركوا أغهم يعيدون الوحدة ولا يمخلقون وحدة خيالية 


وسادت فکرة الوحدة ۱ المغربية الخطاب السياسي خلال الثلائینیات في محتلف 
بلدان شمال افریقیا؛ كما يظهر جلياً في أدبيات جمعية العلماء السلمین احزاثربین 
وغیرها من حرکات الاستقللال والتحریر. ومن الراضح آن آدییات الوحدة الغربية ۸ 
تطرح هذه الفكرة الوحدوية كبديل للقومية العربية. ۹ ٠‏ مثلاء أن علال الفاسي 
يتحدّث حتى في المقالة الواحدة وفي آن معاً عن «الأمة المغربية» واالامة العربیةه, 
ليس على أنبما بديلان بل متكاملان. يؤكد في كتابه النقد الذاتي على «وجود الأمة 
المغربية وخلود القيم الفكرية والروحية التي كوّنتهاك» وعلى المحافظة على «كيانها كأمة 
مغربية لها مقوماتها الخاصة ومميزاتها عن غيرهاك: ثم يضيف: (إن المغرب لا قيمة له 
فى نظرنا إلا إذا كان وطن الأمة التى جمعت كلمتها حضارة العرب وثقافة 
OEY‏ 3 


هذه هي اٍذن بعض جوانب ما نسمیه تعددية الهوية القومية وازدواجية الوطنية 
والقومية في المجتمع العربي . ونختم كلامنا هنا بالقول إن هذه التعددية أت إل ظهور 
عد دراسات حول وجود اشخصية عربیة» وااشخصيات افلیمیه". وقد ذهبت بعض 
هذه الدراسات» كما لاحظ عام الاجتماع الصري عزت حجازي؛ للقول ابوجود 
نسق رئيسي للشخصية العربية Hn‏ فوق کل الانساق القطربه وید ويتجاوزها»» Late‏ 
ذقبت بعش الغرامبات الاخری ال القول بوجوة «انساقا قطریةعديدة لاتیکاد یربظط 
ee ee ee‏ 
المختلفة» 





وكمثل آخر لهذه الدراسات» يتساءل السيد يسين: «هل هناك شخصية قومية 


عربية واحدة بالرغم من تعدد وتباين الأقطار العربية من المحيط إلى الخليج؟ وما هي 
الأسس التى تستند إليها هذه الشخصية العربية؟ وإن كان ثمة شخصية قومية عربية» 


(۵۹) علال الفاسي» النقد الذاي (بیروت : دار الکشاف: 4۱۹17 ص ۱۰۰ - ۰۱۰۱ 
)٠0(‏ محمد عزت حجازي» «الشخصية العربية: وحدة ام تنوع؟» قضایا عربية» السنة ١‏ العدد ۲ 
(حزیران/یونیو ۰۱۹۷۹ ص ۰.۲۲۳ 


۸۹ 





















































فكيف يمكن أن نفر الفروق النفسية والحضارية والاجتماعية بين الشخضية العراقية 
والشخصية الصرية أو بين الشخصية الجزائرية والششخصية التونسية؟4. وجواباً عن 
هذه التساژلات یستنتج انسید تفن مان النسق الرئيسي هو «الشخصية العربیة». وآن 
الانساق الفرعية هی «الشخصیات OMG bal‏ 

وقبل ذلك كان جابر عبد الحميد جابر قد أجرى دراسة اختبارية للمقارنة بين 
«الشخصية المصرية» و«الشخصية العراقية» توصّل على أساسها إلى عكس ما هو متوقع» 
أي إلى أن «نواحى التشابه فى الحاجات النفسية بين العينة العراقية والعينة المصرية 
[عينات من طلاب كليات المعلمين فى كل من القاهرة وبغداد] أكبر من نواحى 
الاختلاف بينهما. ويشرح ذلك بقوله |ن «تکوین الشخصية في العينة العراقية مشابه 
لتكوين الشخصية في العينة المصرية في ثلاث عشرة حاجه نفسیة» ل[مثل حاجات 
التحصيل هيع والنظام والاستغلال والعدوان وختلف في حاجتين ها ae‏ إلى 
لوم الذات [وهي أكبر بين أفراد العينة العراقية] والحاجة إلى السيطرة [وهي أكبر بين 
آفراد العيئة بالمصرية ]770 , 

هنا يجب أن نؤكد أن التجاذت بين .هذه الانتماءات كثيراً ما محدت فى الرعى 
القومي» فيتم التغيير أو تمجري محاولات للتوفيق بين الانتماءات بشكل أو آخر. من 
ذلك ما ذکره صاتب سلام في مقابلة آجرتبا معه مجلة الوسط" ۰ انعم وحتی سنة 
۳ كنا ندعي أننا سوريون ونرفض لبنان الکبیر الذي آعلنه ابحنرال غورو في 
... کنا سوریون وضمنا غورو فهرا. توفي والدي في ۱۹۳۸ وهو سوري؟»2. 
ومن الطريف أن تذكر هنا أنه فى سنة ۱۹۳ کان صائب سلام مرشحاً للنيابة في 
مجلس النواب اللبناني وكان من اللمنتظر أن يصبح رئيس الوزراء في الحكومة اللبنائية 
المقبلة » وقد شغل هذا النصب عده مر ات منڏ ذلك التاريخ . 

وفي العدد نفه من مجلة الوسط» ستل المطرب اللبنان وديع الصافي لاذا قبل 
الحة المصرية» فأجاب: «مصر حمّل طيب حقل كريم» حقل حضارة» ويعيش 
على أرضها ملايئ الناس . فی ok‏ ۷ طائمه كل پتمسك بطاثفته ومهما غّت ؛ 
لن يسمعك أكثر من ٠١‏ الاف شخص» وهؤلاء لا يشفون غليل.. . إذا رغب 
اللبناني في النجاح لا بذ آن بسافر. جبران خلیل جبران وأمين الریجاني. .. وکل 
العظماء ما کانوا لینجحوا لولا سفرهم ال الارج. لا یوجد آحد نجح في لبنان 


(31) السيد يسين. "الشخصية العربیة : النسق الرنيي رالانساق الفرعية (ملاحطات أولية):» 
الستقبل العري» السسة ۰۱ العدد ۳ (أیلول/سبتمبر ۰0۱۹۷۸ ص ۱1۵. 

WY)‏ جامر عبد الحميد جابرء «السشخصيه الصريه والشخصيه المراتبة: دراسه مقارنة»» الحلة 
الاجتماعية القومية (مصر)ء السنة ۰۵ العدد ۳ (أبلرل/سبتمیر ۰۱۹۸ ص ۲۳۵ - ۲۵۰. 

.)۱۹۹۲ نبسان/ ابریل‎ Vo) bod Gr) 


۹ 1 


أبداً. نحن حيتان كبيرة في بحر صغير» بل في بركة» تخبط بعضنا بعضأة. 

وبذكر أمثلة حسية مستمدة من تجارب شخصية؛ أجد من المناسب أيضاً أن أذكر 
أنني قد دعيت للتحدّث في حفل قامت به جمعية من |! لسوريين المقيمين في مدينة 
واشنطن عام ۳ فأثرت مع الحضور ومع نفسي موضوع «ما معنی أن أكون 
سوریا؟». وبکل عفوية ذکرت ال السياسية أن عائلتي نزحت من 
GE Ja inh‏ منوا إلى بيروت في طفولتي فنشأتٌ في لبنان وعشت كل أهرائه 
ونزاعاته» فلم jack‏ في أي وقتء كما قلت يومهاء «أن البلدین ختلفان حقا . بقدر 
ما تعزضت لتلك الافکار الوهمية آن البلدین یشکلان آمتین منفردتین تفصلهما حدود 
نعرف جمیعاً الظروف التي تم ترسیمها اعتباطاً ومن دون اعتبار مصالح البلدین» بقدر 
ما تعرّضت لثل هذه الأفكار الوهمية بقدر ما شعرت برغبة ملحة لأن أؤكد هويتي 
لسورية [التي تشمل البلدين معاً]... إن هويتي كسوري أسهمت في تكونمها واحدة 
من أقدم وأغنى الحضارات في العالمء حضارة اغتنت بتنوعها وليس بالامتثال 
القسري» بالانفتاح وليس بالانغلاق على الذات» وبتجاوز الذات وليس بالمحافظة على 
المألوف. ر maa‏ بالتاريخ » بقدر ما امتدت أغصانها نحو مستقبل Y‏ 
حدود له. . . أن أكون سوریا لا یمنم آن کون بالقدر ذاته عربیا آو انساناً قبل أي 
في کتاباي» آبحث في القضایا من موقم عري وانساني. کون نشرت 

عمالاً حول القضایا الغا طينية آوحي للبعض بأنني فلسطيني. وأنا کذلك باختياري 
ا الفلسطينية . والشيء نفسه ينطبق على OLS‏ الاطار النظري في 
مختلف هذه الحالات كان وما يزال إنائياً وسورياً عربياً». 

ت خطابي بقراءة المقطع التالي من روايتي طائر الحوم» «لأحببتٌ شجرة 
الصفصاف. لیس لأنبا تبكي وتببط دمرعها ال اللهر فثحدث دراتر تتلاشی في 
بعضها. ولیس فقط لان رؤوس أغصانها المندلية ترسم أعيناً متتابعة على سطح الماء 
كلما حرّكها الهواء. أحب شجرة الصفصاف لأنبها تنكفىئ على ذاتها وجذورها. كلما 
كبرت في العمرء انحنت أغصاني نحو جذوری»۳. 


الانتماء القبلى 
جاء في كتاب العقد الفريد لابن عبد ربهء «ما بعث الله نبياً. . . إلا في ثروة 
من قومه ومنعه من عشیرتها؛ وقيل إن «الشعب أكبر من القبيلة» oly‏ «الشعوب 
العجم والقبائل العرب 4 وجاء فى مقدمة ابن خلدون قوله حول الدو إنه Ny‏ 


.۸۰ ص‎ 24١988 بركاتء طاثر اطحوم (الدار البیضاء : دار توبقال»‎ ob OO 


(ic)‏ ابن عبد ريه العمقد الفريد؛ ج pet a‏ المشيرة» ١‏ ص ۰۲۱۷ دج iy‏ اتفسير القبائل 
والعم‌اثر والشعوب» ص ۵۵. 
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شوكتهم ee ۱ E gies‏ رهبة ET‏ وأما المتفردون في أنسابهم 
aurea Ol be‏ ره سوه فإذا أظلم الجو بالشر یوم دا 
كل واحد منهم يبغي النجاة لنفسه خيفة واستيحاشاً من التخاذل. .. لا أنهم حينئدٍ 
طن أن نی مر له رلا بد في القتال من المصيیة. 6:۰ . 

سنظهر لاحقاً في دراستنا للأسرة وعلاقات القربی آن الولاءات القبلية - العشاثرية - 
العائلية هي بین آکثر الولاءات التقليدية رسوخاً وتأثيراً في حمل الحياة العربية المعاصرة . 
وفي ما یتعلق بدورها بالنسبة لسألة التعدّد في الهوية العربية فان القبلية قد تتعارض مع 
الدين كما قد تتعارض مع القومية . يذكر الشيخ محمد مهدي شمس الدين أن الإسلام 
«حاول. .. بطرق كثيرة أن يحطم الوحدة العشائرية في سبيل بناء الأمة القائمة على وحدة 
العتقد» وذلك لأن نمو القبلية إنما يكون على حساب COGN‏ 


eva! | 





ee N 
اجتماعية لا يعني أنه تمكن فعلاً من التغلب عليها. لم تکتف القبائل بمقاومة‎ - 
م فحسب» بل حاولت بدورها استعمال الإسلام في خدمة مصالحها‎ 
الخاصة كما استعملها الإسلام في فتوحاته. يقول محمد عمارة إن «أهل العصبية‎ 
القديمة من قريش الذين أفقدهم ظهور الإسلام وقيام الدولة الجديدة ما كأن بيدهم‎ 
من زمام قيادة المجتمع المكي القديم» أهل العصبية القديمة هؤلاء  وبنو أمية نموذج‎ 
جيد لهم قد اغتنموا فرصة حكم الخليفة الثالث عثمان بن عفان ليعيدوا سيطرتهم»‎ 
في الثوب الاسلامي» علی مقدرات الق این . ولقد حركت هذه‎ 
السیطرة. . . عصبية القبائل الأخری. .. ولحأت السلطت 9 في العهد الأموي›‎ 
۳۰۰ بل سلاح القبيلة توازن به صراعات الجتمع. . تضرب قبائل بأخری.‎ 
جت يا استتاج قسطتطين زويق أن اللمين ل يكن من السهل لهم ليمزو‎ 
WME al NN أنفسهم من ولاءاتهم للقبيلة والعشيرة في سبيل‎ 


(17) آبو زید عبد الرهن بن محمد بن خلدون» المقدمة: كتاب العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام 
العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأکبر (تونس : الدار التونسية للنشر؛ اححزاثر: 
المؤسسة الوطنية للکتاب» ۰0۱۹۸4 ج ۰۱ ص ۱۷۳ - ۰۱۷۶ 

(IV)‏ محمد مهدي شمس الدين» «نظرة الإسلام إلى الأسرة في مجتمع متطور» الفکر الاسلامي؛ 
السنة 7. العدد ه (أيار/ مايو »)۱۹۷١‏ ص ۸. 

١ «من هنا بدأت مسيرتنا للوحدة العربية»» قضايا عربية» السنة ۰۳ الأعداد‎ Caylee See (VA) 
.1۸ - 1۷ (نیسان/ ابریل - آیلول/ سبتمبر ۰6۱۹۷۲ ص‎ 

Constantine K. Zurayk, Tensions in Islamic Civilization, Seminar Paper— (14) 
Contemporary Arab Studies; no. 3 (Washington, DC: Georgetown University, Center for 
Contemporary Arab Studies, [1978]), p. 6. 
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وما تعرّض له الانتماء الإسلامي في علاقته مع القبلية تتعرض له في الحياة 
المعاصرة الانتماءات القومية في الكثير من البلدان العربية» إذ يقوم التنظيم الاجتماعي 
بالدرجة الأولى على أسس علاقات القربي كما سنكتشف في فصل لاحق. ومع أن 
السلطات المركزية تمكنت إلى حد ما من احتواء القبائل وتحييدها واستعمالها وإدخالها 


فى النظام العام وموسساته إلا أن ذلك لا يعني أن الولاءات القبلية قل انتهت 
فأصبح بإمكان السلطات القائمة والحركات الإصلاحية أن تتجاهلها. 


استمذت السلطات في احزيرة العربية شرعيتها تقليدياً من الولاء القبلی ومن 
هنا صعوبة الفصم حتى الوقت الحاضر في نماية القرن العشرين بين A‏ الدولة 
وسلطة العائلات الحاكمة. إن قوى وأوضاعاً اقتصادية وسياسية جديدة أدذت فى هذا 
القرن إلى نشوء المملكة العربية السعودية» فحدئت تحوّلات من مجتمع ١مجموعة‏ من 
القبائل» باتجاه مجتمع «الدولة العصرية». لقد حاولت العائلة السعودية بالتحالف مع 
عائلات بارزة أخرى ومن خلال الوهابية احتواء القبائل وإدخالها في النظام؛ 
وتوظيفها لصالحها بعد عدة مواجهات مع قوى الإخوان (وهم الجناح المقاتل للقبائل 
البدوية) انتهت بمعارك حاسمة سنة ١979‏ 1970 لمصلحة الدولة المركزية» فجئّدت 
القبائل في الجيش والحرس الوطني. لقد انتزعت الدولة من القبائل دور الحماية 
یه واضطرتها للاعتراف بالأمر الواقع . ولكن من ناحية أخرى» وعل الرغم من 
أن بعض القبائل أصبحت x‏ بين الدولة کادارة بیروقراطية وموسسات وکعائلة» 7 
أنها تعتبر نفسها من أنصار العائلة الحاكمة وتتخرّف من توسع الدولة ‏ الإدارة 
الووتراطية de‏ مجسابها کقبائل تتعامل ie eS‏ أكثر ما تتعامل معه 
کدور وموسسة محايدة تلتزم بالقوانین وحقوق الواطنیة! ۲ 


ما تزال القبيلة» إذد» سين آهم ركائر الحكم في احزيرة العربية واخلیج» 
فيجري الحديث عن العائلات الحاكمة بين الذي يشار فيه إلى طبقات حاكمة في 
جتمعات آخری. ومع آن الدولة العاصرة ف فو a‏ وبخاصة 
الطبقات ا احدیدة» cs oF‏ الخدمات الاجتماعية)» إلا أن e‏ 
التجارية الكبيرة ة من جهة exh‏ قد عوّق التفاقيت من ال . هذا ما جعل 


Abdulrahman H. Said, «Saudi Arabia: The Transition from a Tribal Society to a (V+) 
Nation-state»» (Ph. D. Dissertation, University of Missouri, 1979), and Donald Powell Cole, 
Nomads of the Nomads: The Al-Murrah Bedouin of the Empty Quarter (Arlington Heights, IL: 
AHM Publishing Co., 1975). 

)۷۱( محمد غانم الرميحي» معوقات التنمية الاجتماعية والاقتصادية في مجتمعات اخلیج العربي 
المعاصرة (الكويت: دار السياسة» ۱۹۷۷)» ص AY‏ 
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صاحب هذه الملاحظة محمد الرميحي يصف إدارة الدولة في مجتمعات الخليج في ذلك 
الوقت بأنها «إدارة بدوقراطية» بمعنى أنها تستخدم المفاهيم التقليدية في الإدارات 


ويرى خلدون النقيب أن العائلات الحاكمة التسلطية تعمل على تحويل المؤسسات 
الاجتماعية إلى تضامنیات تتسلط من خلالها على الجتمع المدني. وقصد النقيب بفكرة 
التضامنية أن جماعات (مثل القبيلة) «تعبّر عن نفسها تضامنياً من خلال قادة تعترف بهم 
الدولة... بحيث تصبح التضامنية امتدادا لأجهزة الدولة ووسيلة فعالة للضبط 
الاجتماعي... والعلاقات داخل التضامنية هي علاقات غير متكافئة بين القادة من 
المشايخ وأسرهم وآغنیاء القبيلة آو التحالف القبلي» وبين عامة أفراد القبيلة. ولذلك 
تؤدي التضامنيات إلى تعميق علاقات الزبانة بين المعازيب (جمع معزب أي الرئيس» 
رب العمل) والزبائن. والذي يريد أن يترقى فى هذه البيئةء عليه أن يجد أحد أفراد 
الأسرة الحاكمة أو أحد كبار التجار ليتبناه. . . إن التضامنية تضعف الولاء السياسي 
للدولة» وتضعف الانتماء القومي لعامة السکان. تن الان في دول الخليج 
ظاهرة استعمال الكنية القبلية في الأسماء بشكل لا سابقة u‏ 


وتعتبر البنية الاجتماعية في اليمن بين أكثر البنى قبلية» وهي بنى راسخة حتى 
ان القبائل الرئيسية التي يتألف منها المجتمع اليمني مثل حاشد وبكيل تعتبر نفسها 
فروعاً من قبيلة همدانية تعود إلى 0٠٠‏ سنة قبل الميلاد» وترجع أصولها إلى قحطان 
الجد الأول لعرب الجنوب. وكانت الدولة في اليمن عبر مراحل التاريخ» ولا تزال» 
تواجه «مقاومة ومعارضة شديدة من قبل القبائل اليمنية التي كانت ترفض سياسة هذه 
الدول الهادفة إلى توحيد اليمن والقضاء على استقلال الجماعات القبلية eee‏ 
نفوذها. . . حيث كان يعز على القبائل اليمنية أن تتنازل عن استقلالها السياسي من 
أجل الاندماج الكامل في المملكة القومية الواحدة» ولذا فقد عرفت القبائل a‏ 
بأنما تمثل جماعات عسكرية محاربة إلى جانب كوا جماعات قبلية مزارعة 


وكما أن الثقافة السياسية الطائفية في لبنان تقسم البلد عادة إلى قسمين رئيسيين 
هما الإسلام والمسيحية» فيشار إليهما بأنهما يمثلان «جناحي» المجتمع ويتفرع عن كل 


ALE خلدون حسن النقيبء المجتمع والدولة في الخليج والجزيرة العربية (من منظور‎ (VY) 
مشروع استشراف مستقبل الوطن العربي. محور المجتمع والدولة (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية؛‎ 
.۱۷۰ - ۱۷۳ ص‎ ۷ 

(۷۳) فضل علي SE yl sel‏ البنية القبلية في اليمن بین الاستمرار والتغیر ([صنعاء؟ الیمن]: 
الزلف» ۰6۱۹۸۵ ص ۰۷ 
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منهما طوائف تلفة. کذلك نجد آن التوزي يع القبلي في الیمن پتشکل من قسمين 
رئیسیین هما حاشد وبکیل؛ ویشار الیهما 0-0 باسم «الجناحين» اللذين تفرع عنهما 
عدة قبائل. كما تتفرع في لبنان عن السيحية طوائف الوارنة والروم الارئوذکس 
والكاثوليك والانجیلیین» وعن الاسلام السنة والشيعة والدروز» كذلك عر في 
اليمن عن حاشد قبائل أصيلة هي خارف وپنو صریم وعذر والعصيمات وقبائل أخرى 
cl gas Aalbers‏ وعن بكيل قبائل أصيلة مثل أرجب ونهم وشاكر أو بنو غيلان تنضم 
الیها قبائل آخری تلف lem‏ وإقامة. 

وبین الدراسات الطريفة حول الیمن دراسة قام با ستیفن کاتون آظهر فیها آن 
ات ریزو ویر ماج ات رید اب کج ed‏ قله مدن at‏ هناك 
عدة مجالات تستلزم من الشاب الذکر اليمني آن یظهر آمام الجمهور تفوقه وقدرته على 
القيام بأعمال بطولية للاعتراف به كعضو في القبيلة اليمنة. من ذلك أن یقوم باعمال 
بطولية آمام امحمهور ان کان بالسلاح آو ارتجال الشعر""۳. وهذا ریما ما یفسر النظر 
إلى الشعر الشعيي في كثير من البلدان العربية على آنه مساجلة ومبارزة و«مکاسرة» کما 
وقي سرريا. وبذلك يرن فول الشمر تعبیر غن الانتماء طماعة ضد 
جماعة أخرى . 

وفي المغرب العري» كانت البلاد تقليدياً تتوزع إلى ثلاث مناطق أو دوائر 
آساسية هی : داثرة ما یعرف ببلاد الخزن وهی الدن والناطق الجاورة لها التی تسیطر 
علیها الدولة الرکزية ودائرة المناطق الوسيطة التي تقطنها القبائل التحالفة مع السلطة 
الركزية آو الخزن. وداترة ما بعرف ببلاد السیبة» وهی مناطق القبائل التمردة عا 
الدولة والتمسكة باستقلالیتها. ومع آن هذه التقیمات التقليدية انتهی عهدها عل 
الاقل ظاهریاً وتمْ انتقال البلاد من جتمم القبائل ال جتمع الدولة العصرية إلا أن 
«قوة التنظيم القبلي» ما زالت قادرة في النصف الثاني من القرن العشرين على «أن 
كل ell ie gl BE‏ ف OCs‏ 

وقد شبه |(رنست غلتر التنظيم الاجتماعي البنيوي في المجتمع الريفي المغربي 
پشجرة جذعها الجتمع نفسه. وفروعها الاساسية هي القبائل الهمة» وفروعها النانوية 
هي العشائر””". ومع أن هذا التشبيه قد يبدو طربفاً ومفيداً في تسمية آنواع التجزنة 


Steven C. Caton, «Peaks of Yemen £ Summon»: Poetry as Cultural Practice in a (VE) 
North Yemeni Tribe (Berkeley, CA: University of California Press, 1990). 

Fibaki Hermassi, Leadership and National Development in’ North Africa: A (V6) 
Comparative Study (Derkeley, CA’ University of California Press, [1972]), p. 38. 

Ernest Gellner, «Tribalism and Social Change in North Altica,» paper presented at: (V1) 
French-speaking Africa; the Search for tdentity, cdued by William H. Lewis (New York: Walker, 
(1965, pp. 107-118. 
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القائمة في المغرب» إلا أنه تشبيه تنقصه الدقة» إذ قد يوحى بأن علاقات القبائل 
بعضها بالبعض الآخر وبالسلطة المركزية بل بالمجتمع هي علاقات تكامل» على عكس 
ما هي علیه في الواقم العیش» لکونا علاقات تقوم على التناقض والصراع الخفي 
والمعلن في كثير من الحالات. 

مت يلخيو اليح الل كي ار العو والمغرب العربي يمكن أن يُقال 
حول الجتمع السوداني الذي چب 1 ندرس تعذديته في تفرعاتها القبلية (يقال ]4 
هناك حوالى ۵۷۲ قبيلة في السودان) والاقتصادية بدلا من الاكتفاء بإبراز الخلافات 

بين الجنوب والشمال على أساس ديني فحسب. کما اعتادت فعله الدراسات 

الاس ستشواقية وتقارير ومتائل الإعلام الغربية : وبين أهم ما يمكن ¿ أن يقال في هذا 
الجال ان النزعة القبلية جزء لا يتجرّأ من الانقسامات السياسية التقليدية» كما يظهر 
من العنافس التاریخی بين الْختمية المتمثلة بحزب الاتحاد الوطنی الدیمقراطی. والهدية 
(طائفة الانصار) التمثلة بحزب الامة» وکلاهها جمع بین الانتماءات القبلية والطرق 
الديئية واخزبية السياسية في آن معا. 

وما يقال عن الشمال السوداني ينطبق على الجنوب» من حيث تعذدية القبائل 
والصراع فيما بينها والسعي للانتقال مه ن نظام الاقتصاد القبلى القائم عل شبه الاکتفاء 


or re 
الذاي ال نظام اقتصادي حديث. ري بنا هنا آن نذکر آن الكاتب السوداني الطليب‎ 
صالح یعتبر آن التبدلات الاخيرة في ظا لحكم العسكري الاسلامي القومي ۸ تتمکن‎ 


من تجاوز الخلافات القبلية» بل a eal:‏ من جود ذکر الطیب صالح أن السودان 
كان ينعم بمناخ من الروح التسامحية في السابق» ولكن النظام الشمولي أفسد هذه 
ca‏ لاعت د لجف .لذت بای عل رمانضی سین «کانت غارس السام 2 

فى السودان بتحضر وبأخلاق عالية . وهؤلاء الك رام كانت ممارساتهم للسياسة ee‏ 
tlc,‏ لذلك استطاعوا تجميع الفسيفاء السودانية وصهرها في بوتقة الم وطن من 
دون عسف ولا إكراه» وقاموا بذلك في صبر وتؤدة وسمو. ومنل كنا صغاراً oe‏ 
هذا الاسلوب «SUL‏ أي حاوله af‏ التاس لا ۳ حتی وإن تبايئت المقاصد 
والأفکار السياسية. لذا فإن هذا الأسلوب النقر الذي اثبع لاحقا ضد aa‏ 


أما فاروق أبو عيسىء وهو محام سوداني ورئيس نقابة المحامين العرب لزمن 
طويل» فقد رأى الأمر أكثر تعقيداً من ذلك . في كلام له حول مسألة الهوية في 
السودان ily ge O44‏ سوداني يقوم على تمايز قلي وعرقي وديني وثقافي: وعن 
شعب سودان هجین» وذلك في ندوة فكرية عقدت في اریتریا ۵ - ۲۳ حزيران/ 
یوئیو ۱۹۹۵ وشاركت فيها ثماني حرکات سباسية پینها حزب الامة» وحزب MEY‏ 


۱۹۹۰/۹/۱۶ call (VV) 


الديمقراطى» والحزب الشیوعی السودانی. فی هذه الندرة قال فاروق آبو عیسی : " 

نحن أهل الشمال كنا نرفض وبإلحاح الاعتراف بحقيقة جوهرية تمثل تمايز الخريطة 
السكانية السودانية من ناحية الاثنیات؛ والثقافات والديانات. وهذه الوضعية أدت 
فى نباية المطاف إلى هيمنة عرق واحد بعينه على بقية الاعراق السودانية بالاستیلاء 
والانفراد.بالشلظة .»و الاششتحواذ.عل؛ کل ثروات البلاد. وهکذا أضحن_المزكز یسیطر 
عل کل شيء. في الوقت الذي دخلت فيه سائر الأقاليم الأخرى إلى حيز الهامش 


وعل صعيد عربي عام نقول ان الاستعمار الغربي استفادء als‏ مثل الا 
العربية قديمها وحديثهاء من استخدام القبلية» كاستخدامه الطائفية والعرقية as‏ 
الانعماءات igh alas‏ تعارضنها منم" الاشماء ء العربي» نما شكل تحدياً وعائقاً 
ا الوطنية والقومية. في هذا السياق تحدث عالم الاجتماع العراقي على الوردي. 
عن الصراع بین البداوة واحضارة في المجتمع بع العربي . ویما آننا سنتناول هذا a‏ 
بالتفصيل في الفصل الثالث» نتفي هنا بالاشارة إلى تصئيفات الوردي للاقطار العر 
في إطار هذا الصراع إلى ثلاثة أنواع رئيسية هي : الأقطار التي eg ge‏ 
والبداوة جنباً إلى جنب كما في العراق» والأقطار التي تکون فیها البداوة آشد تأثیر] 
من الحضارة كما في الجزيرة العربية» والاقطار التي تکون قیها الضارة آشذ تأثيراً من 


البداوة كما في مصر لفن 


وهنا يمكن أنانشير إل :أن الصراع بين الانتماء القبلي والقومي هر على أشد 
في الاقطار العربية من الئوعين الثاني والأول. 


4 - الانتماء العرقی 
نحدّد العرقية أو الاثنية (وعما هنا مصطلحان مترادفان) tab‏ الولاء لحماعات 
ثقافية ولغوية تنتسب» بصرف النظر عما إذا كان ذلك مطابقا أو غير مطابق للحقائق» 
إلى سلالاات وأصول تاريخية وجغرافية واحدة. ومع a‏ يمكن اعتبار العرب بحسب 
هذا التحديد جماعة عرقية» إلا أننا نقصد فى هذا السياقٌ تلك الجماعات اللغرية 
والثقافية الموجودة في عدد من البلدان العربية التي. كوّنت لنفسها وعياً باختلافها 
وقیزها من العرب» وتم التعامل معها عل هذا الاأساس فنشاً عن ذلك میل لرسم 
حدود في الوعي والزمن والکان یفصل بینها وبین العرب؛ ولاتخاذ مواقف Aud las‏ 
آو متکاملة مع الانتماء العريي. وآبرز هذه امحماعات العرقية الأکراد والبربر وجاعات 


(۷۸) الحياق ۷/۲۱/ ۰۰۱۹۹۵ 


(VY)‏ علي الوردي» دراسة في طبيعة الجتمم العراقي : محاولة مهبدية لدراسة الجتمع العري الاکبر 
في ضوء علم الاجتماع الحديث (بنداد: متلبعة العاني (YANO‏ 


۷ 


















































في جنوب السودان یقدر البعض عددها ب ۵1 جماعة عرقیة! ik‏ إلى جانب هؤلاء 
هناك الأرمن والشركس والسريان والآشوريون والكلدائيون والتركمان وغيرهم. ويجدر 
بنا أن نلحظ بأن معظم الجماعات القرمية تؤكد في أساطيرها على أصول واحدة. لقد 
شدد العرب انفسهم على آم ينتسبول إلى قحطان وعدنان» وبذلك يظهرون ميلا 
قديماً للتشدید من حيث له یدرون 3 عل خلافاتہم ولیس عا فى وحدتهم فحسب , 

أما على صعيد عام فهناك عدءة تعریفات للعرقية تل على عناصر معينة أو 
مجموعة منها آکثر من غیرها. عزفت عالة الانشروبولوجیا باربره آسود الجماعة العرقية 
بآسا «جموعة: ضمن جتمع آوسع لدیپا سلف عام حمّا کان آو متخیّلا» وذکریات 
لاض تاريخي مت لگ ومرتكز ثقافي حول عنصر رمزي gl‏ کون وقد تشمل هذه 
العناصر الرمزية Aad‏ والدين» والسمات السلالية» والانتماء القبل وضروبا من هذه 


ويخلص بيار فان دن بيرغ منطلقاً من منظور اجتماعي - بيولرجي 
Paradigm)‏ اogicaاSociobio)‏ فقول إن «العصبية العرقية هي امتداد لعصبیه تستند ال 
علاقات القربى» أي التحيز الأسري»» ويضيف أن «اللغة هي المقياس الاسمی 
للعرقیة»» وآن «افضل وسيلة لإثارة... 52 لعصبية العرقية هي ل وهم gl)‏ استفلال 
الواقع) بوجود هدید من قبل حاعة Wie‏ 

ويشدد فريدريك بارت في تعريفه للعرقية Le‏ ل وعي الجماعة بالحدود التي 
تفصلها عن الجماعات الأ فری» وبالسمات التی تصب نا سا ویصفهاً Le‏ 


الآخرون (أي التمييز بين «نحن» و«هم»)» فيقول إن العرقية «تشير إلى الوعي بالثقافة 
العرقية»» ويضيف أن الجماعات العرقية وسماتها تنشأ في ظل لبيك تفاعلية وناريخية 
واقتصادية وسياسية خاصة فترتبط لل حد بعید بالاوضاع؛التاکلة ولیشن بمسألة 
الأصالة. لذلك يعتبر أن ااتعبئة الحماعات العر فیه في عمل جاعي هي عملة تتأثر 
بالقادة الذين يسعون وراء مشروع سياسي» وليست تعبيراً مباشراً عن عقيدة الجماعة 
الثقافية» أو عن الإرادة الشعبية»(”". وانطلاقاً من مفهوم بارت هذاء. يتم النظر إلى 
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Pierre L. Van den Berghe, The مامتا‎ Phenomenon (New York: Elsevier, 1981), CAT) 

pp. 37, 34 and 243. 

Fredrik Barth, «Enduring and Emerging Jssues in the Analysis of Ethnicity,» int (AT) 
Ifans Vermeulen and Cora Govers, eds., The Anthropology of Ethnicity: Beyond «Ethnic Groups 
and Boundaries» (Amsterdam: Spinhuis, 1994), pp. 11-32. 
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العرقية على أنها هوية متغيرة في جوهرهاء اعتماداً على كيفية رسم حدود جماعة عرقية 
ما في سياق تاريخي محدّد. ومن هنا أهمية حدود الوعي ودوره في بناء الهويات 
لشیم رز مل ea lot‏ أ ااي (lcs‏ بوت و ان با یو 
مشترك» 5 ل هن حيث العمل عل e‏ 

وفيما قد ينظر الماركسيون إلى نوع من الوعي الزائف الذي يخفي 
التناقضات الطبقية» نجد أن LJ! oy. (Functionalists) ie la;‏ 
كظاهرة من مظاهر ما قبل الحداثةء أي كإحدى غلفات التشديد على مقاييس النسب 
ا (Ascriplion and ParticuJarism)‏ بدلا من مقاييس الإنجاز والعمومية 
cd, glbl lis 5» .(Achievement and Universalism)‏ جان ستاك ال القرل 
بأن بين الفرضيات الأساسية في أدبيات الحداثة الوظائفية أن «عملية التحديث تعرز 
التنافس بين الجماعات» ما يجعل أساس النسب العرقى أداة فعالة ووظائفية فى خدمة 
١ Nee 3 0 (Ab), « Eas‏ 
مصالح الحماعة) . 
سسس . 

345 إيليا حريق وق الجماغق الإثية يأننا «جماعة واعية للسمات ال مشتركة tights‏ 
كاللعة المتميزة أو الدين أو الثقافه آو تجربتها التار LF‏ الخاصة پا وهي ارجا els‏ 
لاختلافها عن lel‏ العرقية الأخرى نتيجة لهذه السمات داتہا؟» وعلى أساس هذا 
التحديد» يشير ال أنه (توجد في الشرق الاو سط مشاکل عرقية مهمة رغم قدرة 
الاسلام الا ندماجه کدین ونقافها » ويشمل في dts do-‏ عن الحماعات العرقية بعضص 
الخماعات الطائفية کالوارنة والدروز ا 


ويذكر سعد الدين ابراهيم ان استخدام مصطلح الجماعة الاثنية «ينطوي على 
عنصر داي يد موضوعي . العنصر الرضوعي هو وجود الاختلاف أو التباين 
بالنعل في. . . اللغةء آو الدين» أو الثقافة» أو آر الاصل القرمي والکان » آر السمات 
الفیزيقية . ها لعنصر الذاتي نهو إدراك آفراد الجماعة وإدراك الجماعات الأخرى 
القريبة منها هذا التباين والاختلاف. وهو ما يؤدي إلى الشعور بالانتماء إلى جماعة 
معيئة في مواجهة الجماعات الأخرى»؛ ثم يضيف في مكان آخر أن هذا المفهوم 
اينطوي على وجود جماعة أو جماعات إثنية أخرى تعيش معها في نفس المجتمع أو 
الدولة. وعادة لا يقتصر الاختلاف والتباين بين تلك الجماعات عل أحد المتغيرات 
الائتية. ۰.۰ ولکن أيضاً على الحجم العددي» ومظاهر الغلبة والقوة الاجتماعية في 


John F. Stack Gr.), od., The Primordial Challenge: Ethnicity in the Contemporary (At) 
World, Contnbutions in Political Science; no. 154 (Westport, CT: Greenwood Press, 1986), p. 6. 
tliya F. Hurik, «The Ethnic Revolution and Political (ntegration in the Middle (A) 
East,» International Journal of Middle East Studies, vol, 3 uly 1972), pp. 303-323; reprinted in: 
{brahim and Hopkins, eds., drab Society in Transition: A Reader, pp. 477-499. 
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آشکالها السياسية والاقتصادية. .. ومن هنا ارتبط البحث والحديث في موضوع 
الجماعات الإثنية بعلاقات الأقلية مع الأغلبية في نفس المجتمع. . . فنادراً. .. أن 
تعساوی اخماعات الائنية في نفس الجتمم من حيث الحجم 7۳۹ والکانة 
الاجتماعية» والقوة السياسية» والنزلة EIB‏ والوظائف الانتاجیة*. من هنا 
ایضا آهمية احدود الاجتماعية - النفسية الفاصلة بین هذه امحماعات وافتراها بتحدید 
هذا الصطلح كما يتبين من استعراض آوضاع اجماعات العرقية في عدد من البلدان 


۲ 
العر بیه ۰ 


يكوّن البربر عنصراً مهما جدأ 1 ترکیب الجتمع الغرب» وهم سکان الغرب 
الأصليون قبل الفتوحات العربية. ومع أنهم قبلوا الإسلام» إلا أعهم ظلوا متمسكين 
rte‏ الثقافية» وقد عرّز الاستعمار الفرنسي من الانقسامات 2 باعطاء البربر 

بعض الامتيازات من خلال نظام الظهير البربري» aoe‏ ت فرنسا حتى الوقت 
الحاضر تتدخل وتحرض باستعمال ورقة البربر» وفي غيلتها أن ن البربر أقل تديناً وأكثر 
استعداداً للاندماج في الثقافة الفرنسية. ومع هذا لعب البربر دوراً مهما في الثورة 
الخزائرية وتحرير البلاد من الهيمنة الخارجية . 


وقدر ر سعد الدين ابراهيم حجمهم في التسعينيات بقوله انیم ربما ak‏ 
الحماعات اوق اعطق العربي» ويصل ng‏ ی بل ؛ الغرب إلى اکثر من 
ضه عشر ملیون لسمة 2 أي ما يزيد على خمس السكان» وكانوا يمثلون أغلبية السكان 
الأصلين"“ . وتذمب التقديرات فى منتصف التسعينيات إل أن البربر يشكلون 
۰ بالة من سکان IL YO Ley CO al‏ مر AL Vo ES OBL OW‏ من 
الخزائريين E‏ عوط مجان ي الهرماسي في مطلع السبعینیات 
قد قدر حجم البربر بقرله انبم کادوا بضمحلون في تونس؛ غیر me!‏ یشکلون سخوال 
Oho ot Aah‏ ارين Be)‏ فى الريف). Si‏ كثر من :1 بالمئة من سكان 
الغرب الأقضى (أو وال ثلشي كان المناطق الرية E‏ 


وتسمى اللغة البربرية بالأمازيغية التي تتنوع لهجاتها فى المناطق المختلفة (مثل 
جبال القبائل والأوراس والأطلس) وبتباين الفروقات القبلية والريفية والحضرية 
والطبقبة. وقد أسهم البربر فى مقاومة السلطة المركزية» أي المخزن» وفى تكوين ما 


ae (ADD‏ الدين ابراهيم» تأملات فى tha‏ الأقليات (الماهرة: مرکز ابن خلدون؛ الکویت: دار 
سعاد الصباح » اد. ت.])۰ صس ۲۳ و۲۷. 
(۸۷) الصدر نقسه؛ ALL AS Oo‏ 


Hermassi, Leadership and National Development is North Africa: A Comparative (AA) 
Study, p. 35. 


۱۰۰ 


يسمى بلاد السيبة. لذلك استقاد الاستعمار الفرنسي من هذه الانقسامات حتى انه 
سعى لإنشاء دولة خاصة بیم» كما سعى لإنشاء دول طائفية في المشرق العربي. وقد 
عمدت فرتسا إلى ترسيخ الدوائر التي أشرنا إليها سابقاء بعزل المجتمع الريفي البربري 
عن بقية المجتمع وتحويله إلى واقم شرعي منقسم على نفسه بين ابلاد احکومه» وابلاد 
التمرد؛؛ أي بين العرب والبرير. غير أنه لا بد من الإشارة إلى صعوبة تحديد الحدود 
الاجتماعية والنفسية؛ ياعتبار أن الكثير تمن يعتبرون عرباً في hel pe Gall‏ من البربر 
الذين استعريوا. 

ومهما كان العددء فقد انتشرت فى المغرب حركات سياسية وثقافية تدعو الى 
اللتعددية ا و ف ات ااا ف كلعة رسوية وععلیتها یلار 
ارك و ا Bale‏ ل ر البرزرية أن ON‏ 
التي تزامنت حدة الوعي بها خاصة مع قيام حركة التعريب ونباية حكم بومدين 
(۰)۱۹۷۹ والدخول في صراعات سياسية للوصول ال السلطة وبدايات قيام 
الحركات الدينية الأصولية. من هذه المنظمات الحركة الثقافية البربرية التى أسسها 
اكات NSS AN ee apes ea dh yg‏ عي الق 
حسين آيت أحمد الذي كان بين أهم زعماء جبهة التحرير» وسعى في ما بعد 
للمصالحة الوطنية؛ ورفض جر البربر إلى مواقف متطرفة» وحركة التجمع من أجل 
الثقاقة والديمقراطبة التى تزعهها سيد سعدى» والذاعية للدحول فى مواجهة مسلحة 
مع الحركات الإسلامية. وكثيراً ما يؤكد بعض هؤلاء وغيرهم أن الدعوة لتعزيز الثقافة 
البربرية لا تتعارض مع الأهداف وامثل الوطنية التي تستند إلى مقولة ابن باديس بأن 
الشخصية الجزائرية تستند إلى مثلث العرقية البربرية واللغة العربية والإسلام. 


من هنا ما صرح به أحد قادة جبهة القوى الاشتراكية» «ان الهوية الجزائرية 
مركبة من العروبة والاسلام والامازيفیة: وهي في البلاد كلها وليس في ناحية معينة» 
ولكن الحكم الذي سيّر البلاد منذ ۱۹۱۲ م يعترف بكل مكونات الهوية الحزائرية؛ 
فقّد اعترف بالعربية والإسلام وبتر الأمازيغية. ويجب أن تكون الشخصية الجزائرية 
كاملة لكل الجزائريين من دون إقصاء»؛ وبالتالي على | أن يعترف بالأمازيغية كلغة 
وظنية ورسمية وأن یترجم اعترافه هذا بشکل ملموس"*. 

غير أن هناك حركة بربرية متطرفة كحركة التجمع من أجل الثقافة 
والديمقراطة› والتي ترفع بين الحين والاخر شمارات مثل انحن لسنا عرباة 
و«الأمازيغية لغة وطنية ثانية» يراد لها أن تكتب بالحروف اللاتينية. وكانت قد تاسست 
في باريس عام ١4717/‏ الأكاديمية البربرية التي تغذي ملل هذه التوجهات التي ترفض 


(44) الوسط ١5١‏ أيار/ ماير .)١99414‏ 





























































الاندماج في المحيط العربي الإسلامي. وقد برزت بعض هذه التوجهات كردة فعل 
لعملية التعريب» وهو ما يؤشر إلى أا تشكل نوعا من الحماية لموقع اللغة الفرنسية 
كلغة الإدارة والاقتصاد في الجزائر. 

ما يهم بالنسبة للمغرب أن مفكرين (مثل مولود معمري) ومنظمات بربرية (مثل 
جبهة القوى الاشتراكية) رفعت شعارات «الخنصوصية البربرية»» فتزايدت المطالبة 
| بالاعتراف بالخصوصية الثقافية لمنطقة القبائل وباللغة الأمازيغية كلغة وطنية جزائرية. 
ا كان مولود معمري بين أوائل الذين نشطوا للمطالبة بالخصوصية الثقافية البربرية» 
1 والاعتراف بها كمكوّن رئيسي من مكونات المجتمع الجزائري منذ مطلع الثمانينيات» 
ما أعاد للأذهان قضية «الظهير البربري» ومضاعفات الهوية الجهوية. 

ثم إن بعض المغاربة يرون في الدعوة إلى خصوصية البربرية تعارضاً مع 
التعريب» ويحذرون من أنه قد ينتج منها انقسامات داخلية dg‏ التوجه الوطني 
والقومي وتطلعات التحرر من هيمنة الثقافة الفرنسية. عقدت في الرباط» المغرب» 
ندوة حول «الكتابة بالأمازيغية» فى 77 77 تشرين الثاني/ نوفمبر ١94١‏ بدعوة من 
اتحاد كتّاب المغرب» تكلم فيها محمد الأشعري على أهمية «الحوار الثقافي لإيجاد صيغ 
ثقافية تحترم تعددنا واختلافنا بالقدر الذي تحرص على وحدتنا»» وتحدث عبد الكريم 
غلاب عن «أن الثقافة الوطنية لا بد وأن تتبنى لغة وطنية واحدة وتمكينها من أن تصبح 
لغة علم وثقافة»» معطیاً آمثلة لواقع التعدد اللغوي في عدة بلدان أوروبية (سويسراء 
بلجيكا) و«التي تسود فيها اللغة الأقوى ثقافيا». مقابل هذاء قال محمد شفيق في هذه 
الندوة إن «الأمازيغية. . . تراث للجميع مثلما العربية تراث للجميع» ويجب تدريسهاء 
وذكر «بفصول الدستور المغربي التي تقول بالمغرب الكبير وليس بالمغرب العربي الكبير» 
وتقول بأن العربية هي اللغة الرسمية للبلاد وليس القومية أو الوطنية». 

وفى محاولة توفيقية بين هذين الرأيين» تناول محمد جسوس مسألة «الثقافة 
eed) elie Sol iss eS, Ge)‏ ولع رمق 
واحدة» وعلى اضرورة التمییز بین اللغة الرسمية واللغة الوطنیة". وعل «آن ما حدث 
للغة والثقافة الأمازيغية هو نفسه الذي حدث للثقافة الشعبية فی بلادنا. والذي حدث 
هو انحفار فجوة بینهما وبین الثقافة الرسمية. ۰ . وهي النظرة التي کانت تری للتعدد 
الطبیعی للغة والثقافة بالغرب کامتداد السیبة" وعلی آنه «مجب علینا بالأساس آن ننظر 
إلى الثقافة الأمازيغية كمسألة تهم كل المغاربة» وأن أي مساس بأحد فروع الثقافة 
المغربية هو مساس بمستقبل الغرب عامة»» وعلى أن «أكبر خطورة تواجه المغرب 
حقيقة ليس هو الخلاف بين التعريب والتمزيغ» بل هو هيمنة اللغات والثقافات 
الأجنبية وبخاصة الفرنسية التي أصبحت تشکل تبدیداً حقیقیاً لهویتنا ۴ . 








۱۹۹۱/۱۱/۲ انظر : الاحاد الاشتراکی‎ )٩۰( 
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وفي عام ۱۹۹۷ انعقد مؤتمر «الكونغرس العالمي الأمازيغي» الذي تأسس قبل 
سنتين من هذا التاريخ في سبيل إحياء الثقافة الأمازيغية» وقد جرت في هذه المناسبة 
مقابلة صحفية مع المحامي والكاتب السياسي المغربي أحمد الدغرني قال فيها إن السبب 
الذي أدى في هذه المرحلة إلى بروز الدعوة الأمازيغية مرتبط «بالتيارات السياسية 
القائمة على مفهوم القومية العربية وعل كل ما هو عري واستخدام اللغة العربية 
لتعریب الحیط الاجتماعي. فهذه التیارات مست الکون الأمازيغي للمجتمع» عا 
اضطرنا إلى تأسيس تنظیمات وجعیات تستهدف خلق التوازن الضروري في الحیط 
الاجتماعي قبل ظهور تيار القوميين العرب... وقد اعتبرنا دائماً أن انقراض 
الأمازيغية هو ثغرة في الثقافة المغربية يجب أن نسدها. والدعوة هذه ليست بديلاً من 
اللغة العربية» بل هي. .. عملية توازن ثقافي وحضاري تدعو الیها الضرورة لأنه 
إذا صح أن نقول بنقراضر الأمازيغية فهذا » يعنى أيضاً انقراض الشعب الامازيخي وهو 
ما لا یمکن تصوره. ۰۰ البرنامج ا برنامج وطني ولكن في مغرب يعاني من 
الناحية الثقافية leg‏ من الاستلاب الثقافي » فهناك استلاب فرنسي واستلاب اسباني 
ولا يصح أن نقول إن ie‏ استلاباً ثقافياً عربياً في الغرب؛ لأن الثقافة العربية جزء 
من کیاننا الاجتماعي ولکن She‏ الاستلاب السياسي القومي . هذه القومية العربية 
هي موضوع خلاف بین العرب آنفسهم ولیس فقط بین العرب والقومیات غیر العربية 
لس تعيش داخل الخريطة اخالية با يعرف بالوطن العري... . هناك قزق بین العربية 
كلغة وأداة تعبير ومعرفة وأداة وجود من Age‏ والتعريب الذى يستهدف تعريب غير 
العربي من جهة ثانية» ولا نعني بمعارضة سياسة التعريب نفي اللغة العربية» OY‏ 
الشروع الثقافي الذي ظهر لدى الأمازيغيين في إطار الجمعيات الثقافية مشروع يرتكز 
أساساً عل التعدد التقافی»؟. 

وفي ما یتعلق باطزائره حیث تعتبر هذه المسألة أكثر تأزماء جاء في الیثاق 
الوطني «ان ابمزاثر وهي جزء لا یتجزاً من الوطن العربي تربطها به أواصر اللغة والدین 
والثقافة وذلك التضامن الذي توطد فی الاضی وتلك التطلعات الشترکة لتحقیق مصير 
واحدا» وآن "اللغة العربية عنصر أساسي للهوية الثقافية للشعب الجزائري ولا یمکن 
قصل شخصيتها عن اللغة الوطنية التي نعبّر عنها. . ان تعمیم استعمال اللغة العربية 
وإتقانها كوسيلة عملية خلاقة يشكل إحدى كبريات مهام المجتمع الجزائري. إن الخيار 
بين اللغة الوطنية واللغة الأجنبية أمر غير وارد البتة ولا رجعة فى ذلك» ولا يمكن 
النقاش حول التعريب إلا فيما يتعاتق بالمحتوى والوسائل والمناهج والمراحل»”“ . 


)41( الوسط ١5(‏ آب/ أغسطس ۱۹۹۷). 


(45) انظر : الجمهورية الجزائرية الديمقراطية الشعبية» من نصوص الیثاق: ملخص للافکار الرئيسية 
للمشروع التمهيدي للميثاق الوطني ([الجرائر]: منشورات جريدة الشعب» .)۱۹۷١‏ 
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وقد دعت وثيقة الوفاق الوطني التي انعقدت على أساسها ندوة الوفاق في 
الجزائر في Vo - ١5‏ أيلول/ سبتمبر 14945 في محاولة للخروج من أزمة مرحلة 
حاسمة في تاريخ Aly‏ لقیام دیمقراطية تعددية على أساس المكونات الأساسية للهوية 
الوطنية. باعتبارها تراثا مشتركاً لجميع ee‏ الإسلام والعروبة» والأمازيغية. في 
ما يتعلق بالإسلام» جاء في وثيقة الوفاق هذه أن «الشعب الجزائري شعب مسلمء 
والإسلام دين الدولة»» وأن الإسلام Sul ols‏ جوهرياً في تعبئة قدرات المقاومة 
والكفاح لدى الشعب الجزائري ضد كل الاعتداءات الأجنبية وكل المحاولات الرامية 
إلى المساس بالشخصية الوطنية. وقد استمد الشعب الجزائري قوته المعنوية وطاقته 
الروحية في كفاحه المظفر ضد الاستعمار من الإسلام» دين العدالة والمساواة 
والتسامح»» وأن الإسلام قد شكل «اللحمة الأساسية للمجتمع الجزائري وجعل منه 
شعباً موحداً ومتمسکاً بنفس الارضية ونفس العقيدة وبنفس اللغة» لغة القرآن 
والرسالة الالهیة» . 


وفي ما يتعلق بالأمازيغية» جاء في وثيقة الوفاق هذه أن «كل أمة تجد ذاتها 
ضمن تارخها الذي یعکس وحدتها انطلاقاً من آصولها. . وضمن هذا المنظورء تدرج 
الأمة الك اة مسار رة شف ي ومر ها ای 
لجميع الجزائريين. إن البعد الأمازيغي يشكل أحد الأسس للهوية الوطنية. وستسهر 
الدولة على إعادة الاعتبار للأمازيغية وترقية اللغة الأمازيغية في مختلف القطاعات 
التربوية والثقافية MEME,‏ 


واذا ما طبقت هذه الوثيقة قد يرضى ذلك القوى الديمقراطية الأمازيغية» كما 
نستخلص من حوار أجرته مجلة زواياء في عددها الصادر في الشهر 4/۳ عام 
۰ مع حسين آيت أحمد حيث قال إن القضية الأمازيغية قضية ثقافية و«مسألة " 
ثقافية أمازيغية تخص سكان المنطقة القبائلية. اللغة الأمازيغية من أقدم لغات العالم. 
والثقافة الأمازيغية هي الوحيدة المتبقية من الثقافات المتوسطية القديمة... ذات أبجدية 
هي من آقدم الابجدیات (التیفانا). e‏ أنه توجد استمرارية للغة وثقافة بتعبير 
عربي... هناك استمرارية والاأمازيخية تشکل جزءا من الشخصية الوطنية امحزائرية 
لست أفهم لماذا : تستثني الجزائر أحد مكونات هويتها. . . نحن مع العروبة بصفتها 
الهوية الثقافية للشعب» نحن مع العروبة الحديثة التحررية» العربية هي لغتنا؛ اللغة 
الرسمية» اللغة القومية للجزائر. نحن أبناء ثقافة عربية... ليس يوجد قومية بربرية» 
ليست توجد قومية أمازيغية أو قبائلية ونحن ضد هذا اللون من القومية 
الاستئثارية. . . يجب أن يكون للغة القبائلية حظها في التطور. لهذا يجب إعلانها لغة 
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وطنية. . . أعتقد أن الاندماج هو OPUS Gad‏ 

والمهم في المسألة أن البحث عن هوية ثقافية بين الجماعات العرقية قد بهدّد 
الوحدة الوطنية والقومية إذا لم تتوفر الأجواء الديمقراطية التي تسمح بالمطالبة 
بالمساواة في الحقوق والعمل على ممارستهاء من دون إحساس بأن عملية التعريب تهدد 
هويتها الخاصة. كذلك من المهم أن ندرك أن هناك انقسامات جهوية وعشائرية تهذد 
التلاحم الوطني الجزائري وتنم عن وجود أزمة في الهوية الجزائرية (وكانت 
الإحصاءات التي قام بها الاحتلال الفرنسي عام 14870 قد توصلت إلى وجود 0١7‏ 
عشيرة). من هنا رسوخ وقدم الدعوة الوطنية للانتقال من «العشيرة إلى القوم» وبناء 
الدولة العصرية التي تقتضي تجاوز العصبيات العشائرية والعرقية. 


وهناك Lal‏ ظاهرة الخصوصية إلكردية_في المشرق العربي» وبخاصة في العراق 
حيث يشكل الأكراد بين ١5‏ بالئة إلى ٠١‏ بالمئة من مجموع السكان. تذهب التقديرات 
إلى أن عدد الأكراد في منتصف العقد الأخير من القرن العشرين بلغ ۲۲ ملیونا 
موزعين في ستة بلدان (حوالى ٠١‏ ملايين في تركياء وه,۵ ملیون في ایران» وه,۳ 
مليون في العراق» ومجموعات صغيرة في سوريا وأرمينيا وأذربيجان) تجمعهم لغة 
مشتركة وغالبيتهم من السنة» وتفصل بينهم انقسامات وصراعات قبلية وطبقية تتمثل 
بأحزاب وقيادات وحركات سياسية متناحرة» مرتبطة بتحالفاتها الخاصة في الداخل 
والخارج. وقد شكلت خصوصيتهم معضلة للحكومات العراقية المتعاقبة» ليس فقط 
من حيث منحهم حقوقهم فحسب» بل من حيث الدعوة إلى الانفصال. 





وکانت آمال الاکراد بانشاء دولة کردستان کوطن قومی قد ارتفعت بانهیار 
الخلافة العثمانية» إذ تلقوا وعوداً شتى في هذا السبيل من الخارج والداخل. ولكن 
الدول المعنية مباشرة (تركيا وإيران والعراق) تصرّ على سيادتها على أراضيهاء وترفض 
فكرة تقسيم بلدانهاء كما أن الدول الكبرى حرصت على استعمال الأكراد لمصالحها 
الخاصةء فتعمل على تحريضهم ثم التخلي عنهم. وكانت ثورة ١408‏ في العراق قد 
رحبّت بمشاركة الأكراد في المصالحة الوطنية العامة؛ إلا أن التدخل الخارجي وتفاقم 
الشاکل السياسية والاقتصادية وتزاید آهمية النفط » وغیرها من العوامل جتمعت 
عرقلت مهمة التوصل ال حلول مرضیة» فحدث التمرد السلح عام ۱ واستمر 
متقطعا حتى عام ۵ حين انمار التمرد الكردي» وتبعته محاولة تنفيذ خطة 
مدروسة لتحسين أوضاع الأكراد ومنحهم نوعاً من الاستقلال الذاتٍ في الإطار 


۰۱۹۹۰ «حوار مع حسین آیت آمد»» زوایا؛ السنة ۰۱ العدد 4 (آذار/ مارس - نیسان/ ابریل‎ GO 
OL NG uw 


\ +0 
















































































العراقي””'2. ولكن الأوضاع عادت إلى حالها القديم نتيجة لحربي الخليج الأول 
والثانية» وعادت معها سياسة التحريض الغربي من دون التزام بمصیرهم والاقتتال 
الداخلي» وعمليات التجاذب بين إيران وترکیا والعرای» وهو ما یترك شعورا محبطا 
لدى الأكراد بتكرار المأساة من دون الاستفادة من التجارب السابقة. 


كتب نزار آغري Gui)‏ عرّف نفسه بأنه كاتب كردي) يصف حالة الأكراد 
بقوله: (إذا عدن إل حالة الأکراد» في سائر أجزاء كردستان الخاضعة لسيطرة قوى 
خارجية لا تمثل إرادة الأكراد» لرأينا نوعاً من «حلف مقدس» اجماعي؛ يسعى إلى 
إزاحتهم من مسرح التاريخ والاجتماع والاقتصاد والثقافة ورميهم في زاوية معتمة من 
الصمت والإهمال. لا يتعلق الأمر بمجرد حكومات استبدادية. . . بل هناك «إجماع» 
ضمني على شريعة مصادرة حقوق الأكراد» ونفي مطالبهم وإلغاء دورهم السياسي 
والثقافي ee‏ بوصفهم جماعة قومية متميزة عن الجماعات السائدة... إن 
الكردي الحيد» بنظر بنظر الجميع › > هو ذاك الذي تخل عن کردیته وذاب في بوتقة القومية 
السائدة. . . هناك» إذن» خلل في العلاقة السائدة بين الأكراد والبنى التي ‘meet‏ 
وهذا واقع على الصعيدين الرسمي والشعبي. فالبنیان السياسي والاجتماعي والثقافي 
الذي تم تشييده لم يقم على أساس إدماج جميع عناصر المجتمع في نسيجة الشامل. . 
إن إهمال الأكراد أمر شائع. . . وفي كل الأحوال فإن الأكراد حين يتلفتون حولهم لا 
يجدون من هو على استعداد لتحمل تبعات أمرهمء وأن يرى فيهم أعضاء كاملٍ 
الحقوق في النطاق الاجتماعي المرسوم. إن كل شيء يشعرهم بأهم غرباء في 
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وعما يزيد من تعقيدات الأمور بالنسبة للأكراد تباينهم عن جماعات عرقية أخرى 
تقاسمهم المكان نفسه. کما هو امحال بالنسبة للعلاقات مع الآشوریین والتركمان 
والکلدانین. . في هذا المجال» أذكر sil‏ التقیت بشاعر یکتب بالعربية في باریس اسمه 
شموئيل شمعون يعرّف نفسه على أنه «وَلَّد آشوري» كان دائماً يحلم بالهجرة ة إلى أمريكا 
التي يعترف أنه لا يعرف عنها شيئاً سوى من خلال الأفلام السينمائية. وبدلاً من 
الهجرة إلى أمريكا وجد نفسه يعمل في لبنان لسنوات طويلة مع الثورة الفلسطينية التي 
كان يصارح قادتها بأنه لا يطيقهم ويطالبهم بثمن بطاقة ee‏ أوروبا. يقول 
إن «الأكراد» ذبحوا الآشوريين» وأنه ينظر إلى الكلدانيين على أنهم (على عکس 
الأشوريين) يتكيفون بسهولة مع الأوضاع التي تفرضها عليهم الأغلبية فيتخذون أسماء 


Edmund Ghareeb, The Kurdish Question in Irag, Contemporary Issues in the Middle (40) 
East (Syracuse, NY: Syracuse University Press, 1981), pp. 176-181. 


(47) نزار آغري» «الأكراد وموقعهم في النسيج الحضاري في المنطقة,» الحياق VAAN AV VY‏ 


yet 


عربية. ومع أنه يتهم بعض الجماعات العرقية بالاستبدادية وينفر منهمء إلا أنه من 
ناحية ثانية يتعاطف مع جماعات عرقية آخری. فیقول في إحدى قصائده: 

لا تحزن يا صديقي البربري 

من قدوم الشتاءات العربية» البطيئة 

لف جسدك ببخار البحار 

ولا تحزن 

يا صديقي البربري 


ويتوجّه إلى آخر: 

«hf 

أمها الأمازيغي الحالمء 

لادا لا ينتحر هؤلاء 

الواقعيون! !۷“ 

وننهي هذا الكلام بالقول إنه في الصراع الدائر في العراق بين الأكراد أنفسهم 
عام ۰۱۹۹۲ نجد آن الانتماء القبلي یتعارض مع الانتماء نج فللحزب 
الديمقراطي الكردستاني علمه الأصفر وللاحاد الوطني الکردستاني علمه الأخضر 
وبين الأصفر والأخضر يراق الدم. وحين باجم طرف كردي مدينة يخرج منها الفريق 
الكردي الآخر. يذهب علمء ويأتي علم آخرء وتبقى المأساة. أليس هذا ما هو 

ك بين الأكراد والغرب أو بين الشعوب كافة التي لم تتمكن من المضالحة بين 
هوياتها المتنافرة؟ 


آظهرنا حتی الآن أنه لمن للفرد أو الجماعة أو الأمة هوية واحدة ذات بعد 

ن هنا أعمية مسألة الاندماج الاجتماعي السياسي في 

هوية لا تقصي الهويات الآخرى» بل تشملها وتدمجها كمكوّن أساسي في نسيج 
المجتمع العام. لا تشملها عن طريق الإلغاء والاضطهاد والقمع والتجاهل والتمییز 
بل عن طريق إشراكها على قدم المساواة في مختلف النشاطات الإنسانية والاعتراف 
بحقوقها وتفردها. صحيح أن هناك تعارضاً وتناقضات بين مختلف هذه الانتماءات» 


۲ شموئیل شمعون: مطر فوق رسائل آمی. شعر (باریس : دار جلقامش؛ ۰۰۹۹۵ ص‎ (ay) 
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فقد تتعارض القطرية مع القومية» وقد تتعارض الولاءات الطائفية والعرقية والقبلية 
معهما معأء وقد تتعارض كل هذه في ما بينهاء فلا تنفصل واحدة منها عن الأخرى 
ما لم تتکون هناك رحابة في الرژية وتقبل للتعذدية» في مناخ من الديمقراطية الحقيقية 
التی توازن بین احرية والعدالة الاجتماعية. 


انا العضلة الکبری التي واجهت الجتمع العريي خلال ما يزيد على قرن من 
الزمن» من دون أن يتمكن من إيجاد مخرج منها. وما يزيد من تفاقم هذه المعضلة 
حالة التخلف العام التي يعانيها المجتمع العربي بالصميم. لذلك من المتوقع أن تستمر 
الانتماءات التقليدية» ليس بسبب التربية والتنشئة التى نتلقاها فى المنزل والمدرسة 
والسوق ومكان العمل» أو بسبب عوامل خارجية فحسب» بل أيضاً يسبب استمرار 
الأوضاع والظروف والبنى والتنظيمات الاجتماعية التي خلقتها في الأساس» وتستمر 
بالعمل على تعزيزها وترسيخها. 


وبين أهم سمات التنظيم الاجتماعي القائم في مختلف المجتمعات العربية أنه 
يتمحور حول مصلحة الجماعات المتناقضة مع مصالح الجماعات الأخرى. وترافق 
ذلك أو تنتج منه رؤية تسلطية وغيبية يفقد فيها الإنسان مسؤوليته عن تصرفاته. 
وترتيبات طبقية هرمية فئوية تتمثل بالطائفة والعشيرة والعرق» فيتمتع بعضها على 
حساب البعض الآخر في الثروة والنفوذ والجاه. هذا هو ما أشير إليه بالعصبية 
التفليدية والوعي التفليدي النبثق منها. من هنا هذا التساؤل حول ما إذا كان المجتمع 
العربي شعباً أو شعوباً أو قبائل؟ 

حين نبحث في الهوية نبحث في الحدود أو الدوائر وسيولية الحدود والعلاقات 
والوعي» والولاء والعصبية» وتلاقي الدوائر أو انفصالها أو تصادمهاء والانسجام 
والتنافر» والاندماج والتنابذ. هناك مَنْ يُعتبرون خارج الدائرة بفعل النزعة الإقصائية» 
ومَنْ یعتبرون داخل الدائرة بفعل النزعة الاستيعابية. وهناك الهویات التنافرة التي تقوم 
على التنافس والإلغاء لا على التعاون والبحث العقلاني في سبيل تجاوز التناقضات 
القائمة وحلّ المشكلات المستعصية. كذلك هناك الهويات المصطنعة والمتنافسة 
والمفروضة والمتزمتة» الضيقة والمرنة» المتسامحة والملتزمة بمصير المجتمع والمغرقة في 
ذاتيتها على حساب كل ما هو غيرها. كل منا متعدّد الهويات» وبعضنا يعرف كيف 
يؤالف بينهاء ومنا من تتصارع في نفسه بعضها على حساب البعض الآخر. منا من 
يعطي الأولوية للدائرة الأعم. ومنا من يعيش في دائرة ضيقة فينشغل بذاته ولذاته. 
هناك المنتمي وهناك اللامنتمي» والندمج وال مهمّش» والنتزوع التساؤلي والتزوع اليقبني . 
وكثيراً ما نقع في حيرة أمام الأسئلة الكبيرة التي تصعب الإجابة عنهاء ولكن كثيراً ما 
نستغرب الامتثال الكلى. وربما نتمكن من إقامة توازن بين انتماءاتنا مهما تعددت 
وتعارضت. ولكن كثيراً ما نقع ضحية الخلل. 
م١٠١‏ 











يتساءل أمين معلوف في كتابه الهويات القاتلة عن السبب الذي يدفع عدداً كبيراً 
من الناس إلى ارتكاب الجرائم باسم هوياتهم > ویستخلص أنه الفهوم القبلي لفکرة 
الهوية الذي لا يزال سائداً ب انيت التقدمة والتخلفة . وهو یستنکر 
بشدة هذا الفهوم. إذ انه «يختزل الهوية إلى انتماء واحد. یصتّف الناس داخل موقف 
منحاز» a‏ مع تسلطي وانتحاري Lal‏ فیحولهم في أغلب الأحيان 
إلى قتلة وإلى أنصار للقتلة» وتكون رؤيتهم للعالم منحرفة وملتویة»۳. 


إن هذا المفهوم القبلٍ قد ينطبق على الهويات القومية والدينية والعرقية ومختلف 
العقائد» وليس من الضروري أن يكون المجتمع قبليا كي يسوده هذا المفهوم الضيق. 
إن عنصرية الغرب تسمح له بالتحكم بشعوب العالم وتجريدها من إنسانيتهاء بل 
بالعمل على إبادتباء في زمن العولة التي تسودها قيم السوق والمصالح الخاصة. 


ثانيا: الثقافة المشتركة 
pbs‏ أيضاً مسألة dois‏ الثقافة العربية من خلال مدى وجود ثقافة مشتركة 
یتسم ما الجتمع العربي . ونعرّف ا الثقافة بمعناها الانثروبولوجي» فنشیر ہا إلى مجمل 


أساليب المعيشة في حياة الشعب اليوميةء التي تشمل بين عناصرها الترابطة في نسیج 
pS‏ الرژية العامة والقیم والمبادئ والمفاهيم والتقاليد والعادات والمعتقدات والمقاييس 
والعاییر والهارات زا عرات والقوانين ادك 00 ا الأخلاقية والقواعد 
والإنجازات | الإبداعية أو الفنية eal,‏ والعلمية والتقنية. وستتوشم في تحلیل آلواقم 


الثقافي العربي المعاصر في مختلف معانيه في القسم الرابع من هذا الكتاب . 


هنا نود أن نشير إلى وجود ثقافة_عربية عامة مشتركة ومتنوعة في أن ميا 
وذلك في شتى جالات الحياة اليومية. ونرى أن هذه الثقافة العامة مستمدة في 
الأساس من البنى والروابط العائلية وأنماط الانتاج والمعيشة والدين واللغة العربية 
وآداہا والبيئة الطبيعية والنظام العام السائد وتشابك التجارب التاريخية . 


تتنوع الثقافة العربية داخل كل بلد عربي ومن بلد إلى آخر بتنوع هذه المصادر 
وطبيعة تفاعلها في ما بينهاء فلا يجوز التركيز على عنصر دون غيره» أو حتى على 
مجموعة من هذه العناصر بعضها بمعزل عن البعض الاخر. إضافة إلى كل هذه 
العناصر التنوعة» هناك عنصر التفاعل في ما بینها. ما یعمل علی تحوّل کل منها وعل 
خلق واقع هو آبعد من جرد تجمع آجزائه كافة. ما نتکلم علیه» إذن» هو التفاعل 
الاجتماعي ولیس التجمّم التراکمي . 


)۹۸( أمين cub plas‏ الهويات القاتلة (بيروت: دار ol‏ 1/144{ ص Rês‏ 
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ae عدي ان نالرت‎ eal, 3 الثقافة 1 المشتركة هو‎ signee 


اعتادت على أن تشير إلى هويتها على آنها اسلامية - عربية . وفي مصرء كما في بقية 
المشرق العربي» كثيراً ما يؤكد بعض غير المسلمين ا جزء من الحضارة الإسلامية. 
وقد ورد في مقالة لغالى لغال شكري حول علاقة السیحیین بالعروبة أن ؛ الزعيم السياسي 
المصري مكرم عبيد «كان. . قبطياً أورثوذكسياًء ولکنه" پرشح نفسه للبرلان في حي 
ی ات ets‏ ی ا و تهون ات ار 
وكان يقول: «إنني مسيحي tus‏ ومسلم وطنأا و«اللهم اجعلنا نحن المسلمين لك 
وللوطن أنصاراً»» و«اللهم اجعلنا نحن النصارى لك وللوطن مسلمین)» ر غالي 
شكري بدوره: (إن الا سلام وطن حضاري ننتمي إليه نحن السیحیین الشرقيين اا 


ويرى البعض الآخر أن' العائلة) وعلاقات القربى الحميمة هي Aes‏ الأهم 
باعتبار أن بنية علاقات القربى والأدوار والقيم والتوجهات المنبثقة منها هي ذاتها في 
مختلف البلدان العربية» بصرف النظر عن الانتماءات الدينية والعرقية. وقد يضيف 
أصحاب هذا الرأي أن الكثير ما يعتبر قيماً وتقاليد دينية (كتلك التى تحدّد دور المرأة 
في المجتمع) هي في الأساس قيم وتقاليد غائلية تبناها الدين» فاستمرت فيه متخذة 
شكلها الخاص واكتسبت قداسة ساعدت على رسوخها واستمراريتها. 

كذلك هناك من يرى أن المصدر الأهم في تكون الثقافة المشتركة هو أنماط أو 
آسالیب العيشة والبنی الاقتصادية الاجتماعية والبيثة بشکل عام فنشأت من ذلك 
قافة بدوية رعوية وثقافة ريفية زراعية وثقافة حضرية تجارية. وقد یضیف البعض هنا 
أن تفاعل هذه الثقافات الثلاث آدی he cal‏ الأقل. آثر فى الثقافات الأخری 
فأسهم في تكوّن ما نسميه الثقافة المشتركة. وقد يجد البعض أن الثقافة البدوية هي 
التي طبعت الثقافة المشتركة بطابعها الخاص» كما قد نستنتج من دراسات علي الوردي 
التي هي استمرار للتراث الخلدوني. 

وقد نشدد عل مصادر بجر هرا لین والعائلة وأنماط المعيشة والبنى 
الاجتماعية الاقتصادية» أو ننكرها جزئياً أو گلا وریا یکن ذلك مشولا ان 
يكون القصد أن نركّز اهتمامنا على جانب معين من الجوانب الثقافية بحد ذاتها. غير 
أننا حين نحل الثقافة العربية المشتركة لا بدّ من تناول مختلف المصادر يجتمعة ومتفاعلة 
في ما بينهاء كما لا بذ من التأكيد أن هذا التفاعل هو تفاعل معقّد دائم مستمر 
دائري» فلا يُعتبر أي عنصر من هذه العناصر قائماً بذاته» بل بغيره أيضاً. 


)44( غالي شكري» (السیحیون والعروبة : من یدفم الثمن؟ » الناقد. السنة ۰۲ العدد ۱۵ (أيلول/ 
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وفي تناولنا للثقافة العربية المشتركة يجدر بنا أن نحذّر من : نهج التحليل التبسيطي 
الواسع الانتشار في النقاشات السياسية العربية الذي كثيراً ما يشدد على واحدة من 


المقولتين التالیتین : 


- تشد بعض القولات عل التشابه أو» على العکس. الاختلاف الثقافي بدلا 
من التكامل» فيتم التوصل على هذا الأساس إلى القول بوجود أو عدم وجود ثقافة 
عربية مشترکة بالاستناد إلى تقديرنا لوجود تشابه أو اختلاف بين بلد عربي وآخر. 
من هذا المنطلق هناك من یتخذ الفروق الثقافية دلیلاً علی القول بوجود جتمعات لا 
مجتمع عرب واحد. . كما أن هناك من یتخذ التشابه الثقافي بحد Slo ld‏ علی القول 
العاکس بوحدة الوطن العربي وكونه مجتمعاً واحداً. إن التشديد المفرط في أي من 
هذين الاتجاهين يشكل منزلقاً في متاهات احدل العقیم. فالتنوع الثقافي قائم لیس 
فقط في الجتمع العري ککل؛ بل هو کذلك قائم داخل کل من الجتمعات العربية 
نفسها. من هنا آننا (ذا ما اعتمدنا مقولة التشابه في تحدیدنا لا یکژن جتمعاً ما فقد 
نلغي بذلك المجتمعات كافة. إن من يجد في التنوع أو الاختلاف الثقافي العربي مبرراً 
للقول بوجود مجتمعات لا مجتمع عربنٌء يكون من الصعب عليه أن يقول أيضا بوجود 
مجتمع لبناني أو عراقي أو سوريٌ أو مغرب أو أي مجتمع آخر لشدة التنوع والاختلاف 
الثقافي داخل كل من هذه البلدان العربية. 


لذلك يكون من الأجدى أن يجري التشديد على التكامل_الثقافي بدلاً من جرد 
الممائلة أو الاختلاف» فنتوجه إلى البحث في منطلقات الهوية الثقافية وتطلعاتما المتكونة” 
من وحدة التجربة التاريخية ومواجهة تحديات العصر ومهامه المشتركة . قد تنتج الوحدة 
من التنوع التکامل أكثر مما تصدر عن التشابه» ومن التفاهم في إطار الانتماء العربي 
ومواجهة التحدیات التاريخية آکثر ما تصدر عن الإصرار على الإجماع . 


- تشدد بعض القولات إما على مفهوم حلولي يقول بأن الحضارة العربية حلت 
تاريخياً محل الحضارات السابقة لها في المنطقةء أو على مفهوم انقراضي يعلن موت 
الحضارات السابقة واندثارهاء أو مفهوم إلغائي يؤكد أن الحضارة العربية ألغت 
الحضارات السابقة وشكلت بداية جديدة کلیا أو حتى على مفهوم تشويبي يعمد من 
giles‏ سلاس امو ر اا ر ا د و اة ودا رت ا 
تور الماهليةة وهو ما يستدعي رفضها رفضاً با 

على عكس ما تدعو إليه هذه المقولات» E‏ تيه deal gel‏ 
مقولات التفاعل الحضاري » الذي يعترف بأن الثقافة العربية والاسلامية هي في الواقع 
حصيلة تفاعل تاريخي بين عدة لسرت اسيك ل اساي ره at‏ 
مختلفة. إن الواقع الحضاري هو واقع تفاعل وليس واقع حضارة صافية فرضت نفسها 
أو ألغت الحضارات السابقة لها. ما حدث تاريخياً في واقع الأمر هو أن محتلف 
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ا تیاه کا ای ables!‏ ی 
واقعنا اليومى كما فى ذاكرتنا ووعينا الجماعى » أدركنا ذلك أم م ندر که . 


وما يستدعي تجاوز المقولتين السابقتين والتشديد بدلاً من ذلك على التكامل 
والتفاعل الحضاري أن المنطقة العربية كانت» وما تزال» منفتحة على نفسها وغيرها 
ثقافياً رغم العوائق المصطنعة. إنها صلة وصل وجسر بين القارات الثلاث (آسيا 
وأوروبا وافريقيا) وجزء لا يتجزأ من حضارات البحر المتوسط. كل ذلك جعلها 
عرضة لتجارب تاريخية متشابهة بدءأ من قيام عدة حضارات وامبراطوريات (بما فيها 
الامبراطورية الإسلامية وما قبلها وبعدها) وحصول هجرات سكانية مستمرة في المنطقة 
كافة قبل الفتح الاسلامي وبعده. الأمر الذي آسهم في تعزیز التفاعل الثقافي ووخد 
oe‏ جزاء النطقة الترامية الاطراف. بکلام آخر» نقول ان احضارة العربية الاسلامية 
حضارة استيعابية (۰)120105[76 بمعنی آنجا استوعبت غیرها من حضارات» ولیست 
حضارة |قصائية بمعنی آن تکون أقصت أو نبذت أو ألغت الحضارات الأخرى. 

ولأن المنطقة العربية متكاملة» نجد آنه لیس مصادفت مثلاًء أن الفينيقيين أسَسوا 
قرطاجة في تونس» وكان لهم نفوذهم في سائر ما يعرف اليوم بالمغرب العربي» وكانوا 
ربما قد قدموا أصلا إلى الشاطئ السوري من منطقة a‏ العربي. وليس مصادفة» 
إذن» أن يتم الدمج بين الثقافة العربية والثقافات السابقة لها في الهلال اخصیب 
ووادي النيل والمغرب. وفي التاريخ الحديث تعرّضت المناطق العربية كلها للاستعمار 
الأوروبي وكافحت معأ أو منفردة للتحرّر منه بعد أن رزحت تحت أثقال الحكم 
العثماني قبل ذلك . 


وحدیثنا عن التکامل لا ید ينفي التفرد واخصوصية في تجارب البلدان العربية 
التاريخية. ضمن هذا الإطار العام ی يشدّد على مقولات التکامل والتفاعل یمکننا 
أن نقول بتنوع الثقافة العربية بين بلد وآخر وضمن البلد الواحد. إن الخبرة التاريخية 
متنوعة في تكاملها حتى في الإقليم الواحد. بهذا نشير مثلاً إلى اختلاف تجارب 
الجزائر والمغرب الأقصى وتونس مع الاستعمار الفرنسي. كذلك يمكن الإشارة إلى 
اختلاف التجارب في الجزيرة العربية بين اليمن في جنوبه وشماله والخليج والعربية 
السعودية» وإلى اختلاف التجربة الفلسطينية عن تجربة الأردن والعراق في ظل الحكم 
البريطاني» وإلى اختلاف تجارب المغرب عن تجارب سوریا ولبنان في ظل الانتداب 
الفرنسي . 

وقد مارست الامبريالية الغربية استعماراً ثقافياً بالإضافة للاستعمار السياسي 
والاقتصادي» وذلك باللجوء بخاصة إلى أسلوبين متناقضين في ظاهرهماء فعملت على 
۱۲ 
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السلفى الغيبى من ناحية أخرى. وقد نشأت من هذه السياسة ضمن البلد الواحد 
ثنائية بين فكر ليبرالي حدائي وفکر سلفي تخوض بعضه في متاهات الغيبية والاضوية. 

ونتيجة لهيمنة الاستعمار الغربي نشأت اتجاهات أيديولوجية تختلف من حیث 
فهمها للحضارة الغربية وأسلوب التعامل معها. يرى محمد عبد الباقي الهرماسي أن 
ثلاثة أنواع من الاتجاهات الايديولوجية نشأت في الغرب العربي في صراعه مع 
الاستعمار الفرنسي» هي : الاتجاه القومي | السلفي الذي شدد على هوية البلد التقليدية» 
وخاصة الهوية a‏ فده الصراع ٠‏ مع الاستعمار على أنه بالدرجة الأولى صراع ثقافي 
بين هويتين معاديتين» وقد تمثل هذا الاتجاه بفكر ابن باديس فى الجزائر والثعالبى فى 
توسن+ والأعباه التسديى اللييرال الذئ 'اتخل من أوزونا البزجوازية تموذجا cay gets‏ 
وقد سك مذا السلك مهنیون ومفکرون وتقنیون من آمثال ابیب بورقيبة ومصالي 
احاج وعباس فرحات. والاتجاه الرادیکالي الذي عمل على إنباء التبعية للغرب وتغيير 
البنى الاجتماعية في ضوء المبادئ الاشتراكية» ويتمثل هذا الاتجاه بمحمد حربي في 
الجزائر» وأحمد بن صلاح في تونس» والمهدي بن OPS all By‏ 

ونشأت في مصر والمشرق العربي العربي تيارات ايديولوجية مشاببة تمثلت في مراحلها 
الحديثة الأولى بتيار الإصلاح الديني ینی التمثل بالافغاني ومحمد عبدو ومحمد رشيد رضاء 
وتبار الحداثة الليبرالي المتمثل بيعقوب صروف وأحمد لطفي السيد وطه حسين» والتيار 
الراديكالٍ المتمثل bs‏ الشمیل وفرح انطون وعبد الرمن الكواكبي. ما دفع باتجاه 
تبلور الايديولوجيا الاشتراكية. وكما سنرى في فصل حول الفكر العربي» توالت هذه 
التيارات في المرحلة الثانية بين الحربين العالميتين» وفي النصف الثاني من القرن 
العشرين . 

وفي سبيل تقديم تحليل أدق لتنوع الثقافة العربية» نشير إلى أنه بالإمكان 
تصنيفها بحسب مقاييس مختلفة وفقاً لاهتمامات الباحث ومنطلقاته. من ذلك أن 
الثقافة المشتركة العامة يمكن تصنيفها من حيث موقعها من النظام السائد إلى ثلاثة 
أنواع محدّدة من الثقافات الخاصة وهي : 

١‏ الثقافة السائدة» وهي الثقافة العامة والأكثر انتشاراً بدعم من الأنظمة 
الحاكمة» والتي لها جذورها القوية في التقاليد المتوارثة» فتعمل المؤسسات القائمة على 
دعمها وترسيخها في مجاماتها مع قوى التغيير. تتصف هذه الثقافة السائدة في المجتمع 
العربي بالغيبية والاضوية والتشدید عی التقلید والامتثال القسري والمائلة في محاولة 
لتسويغ مكانة القوى السائدة ومنحها الشرعية الضرورية وتعزيز مواقعها. BEY]‏ 
الطبقات والعائلات والمؤسسات الحاكمة. 


Hermassi, Leadership and National Development in North Africa: A Comparative (\++) 
Study, pp. 92-97. 
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الثقافات الفرعية» ونشیر ا إلى ثقافات خاصة بجماعات وطبقات وأقليات 
عرقية وطائفية وقبلية وأقاليم متميزة ضمن الثقافة السائدة. وبين أبرز الثقافات الفرعية 
تقليدياً تلك التي تتصف ا البداوة والفلاحة والمركنتيلية الحضرية. وتتنوع الثقافات 
الفرعية في المجتمع العربي بتنوع أساليب المعيشة والانتماءات الفئوية والإقليمية 
والطبقية متمثلة بشكل خاص بالتباين في حياة البادية والقرية والمدينة» وبثقافات 
الاأقلیات . 


on‏ بل تدخل أيضاً في صراع ومواجهة ples‏ من أجل |حداث تغییر جذري 
في الحياة والتوجهات التقليدية. إنبا في السياق الثقافي العربي الوعي الجديد البديل 
للوعي التقليدي» وتتمثل بخاصة بالحركات الثورية سياس واجتماعياً واقتصادياً 
وثقافیا. وقبل کل شيء هي مضادة لتلك الثقافة التي تسغ النظام الساند وتحدّ من 
الإبداع في مختلف جوانب الحياة. 

إن العلاقات بين هذه الثقافات الثلاث هي علاقات تباين واختلاف أو صراع 
ومواجهة إلى الحد الذي تقوم فيه بينها تناقضات اجتماعية ‏ اقتصادية واختلافات في 
الرؤية والمصالح. في هذا الإطار يمكن أن نفهم الصراعات والخلافات السياسية 
والفكرية والمعارك , Ree te Nee ges RT ieee oe‏ وبين الثابت والتحول 
أو الاتباع والابداع كما عبّر عنها الشاعر أدونيس» والامتثال القسري والامتثال 
الطوعي كما ميّزنا بينهما في هذا الکتاب . 

وبين تحديات الثقافة المضادة ألا تكون تقليداً للآخرء بل أن تنبثق من الواقع 
العربي انبثاقاً أصيلاً وتنظر إلى الأمور من موقعه الخاص» فتتعامل معه ومن ضمنه وفي 
سبيله من دون أن تغرق في متاهات السلفية أو تقليد الآخر» وأن تستفيد من 
التجارب الانسانية العالیت» متجنبة التهمیش والاغتراب والافتلاع الثقافي . هذه هي 
باختصارء تحدیات الثورة الثقافية في ختلف مراحل التطور العربي خلال القرن 

واننا نربط بين الثقافة المضادة والثقافة الثورية لما لها من صلة وثيقة بالعلاقات 
الطبقية . تتنوع الثقافة بتنوع التكونات الطبقية» فتختلف أساليب ا وقيمها بين 
الطبقات الشعبية عنها بين الطبقات البرجوازية التى تميل للتمسك بالثقافة السائدة» بما 
فیا بلك ah‏ ى جوم من رات السطره الاساويه رفن تاه ما UR‏ 
التعریب فی الغرب العربي واستمرار الازدواجية في اللغة واللقافة. 

تُظهر إحدى الدراسات أن الوضع اللغوي الذي ساد الجزائر بعد الاستقلال «قد 
خلق ثقافتين غير متجانستين» تتنازعان الأولوية وتتصارعان من أجل البقاء وتهددان 
البناء الاجتماعي بالتصدع. .. لقد نتج من بقاء اللغة الفرنسية كلغة أولى في الإدارة 
1 








الجزائرية بعد الاستقلال» تكوين طبقة اجتماعية تتمتع بجميع الامتيازات في الحصول 
على مختلف المناصب في المؤسسات الرسمية؛ وتدافع عن مصالحها وامتيازاتها ضد اللغة 
العربية التي تنافسها في الأولوية والمكانة كلغة وطنية. . . إن المدافعين [عن اللغة 
الفرنسية] ضد لغة المجتمع يكوّنون ‏ بالضرورة ‏ طبقة تحافظ على مصا حها المرتبطة 
بهذه اللغة على حساب المصلحة الوطنية OVS‏ 


هنا لا ند من القول» تتمة لموضوع أثرناه سابقاً ene oe) st‏ 
البربر في تعزيز لغتهم على أن حرص الجميع على وحدة المجتمع والثقافة في إطار من 
كن الخال واللتوازن والتعددية القائمة على الامتثال الطوعي E‏ 

إن مقولة الثقافة العربية العامة المشتركة لا تلغي مقولة التنوع أو التعدد الثقافي» 
فهي ثقافة متنوعة تتصارع أو تتباين في إطارها الثقافة السائدة» والثقافات الفرعية 
والثقافة المضادة التحرّرية. هناك كذلك مقولات لا تنفصل عن مقولتنا ومنها وجود 
تمايز بين الثقافة الشعبية أو الثقافة الجماهيرية والثقافة العليا أو النخبوية. 


في الواقع أننا في دراستنا للتراث الثقافي أهملنا تاريخياً الثقافة الشعبية بشيء من 
التعالي . من هنا إهمالنا في التعلیم والأبحاث والنقاشات العامة الشعر الکتوب باللغة 
العامية وغيره من التعبيرات الإبداعية الشعبية كالمرويات في لغة , بين الفصحى 
والعامية» ومنها حتی آلف لبلة وليلة الغنية في مخيلتها وتعبیرها عن نوازع النفس 
البشرية في مختلف أوجهها. ومن المؤسف أننا بدأنا نظهر اهتماماً جاداً ب ألف ليلة 
وليلة بعد أن أقبلت عليها الثقافات الأخرى وخاصة الثقافة الغربية. 


وما تجدر الإشارة إليه في هذا المجال التفسخ الذي يحصل في مختلف جوانب 
الحياة العربية السياسية والاقتصادية والاجتماعية والثقافية. وکان كمال أبو ديب قد 
تناول مسألة وضع الابداع الثقافي في مجتمع مفکك شهد نمو قوة الدولة ور قوة 
المجتمع Gal‏ « وانعكاسات الانقسامات السياسية والدينية والطائفية والطبقية على 
الصراع بين دعاة الحداثة ودعاة التقليد أو بين الرؤية الستقبلية والرؤية الماضوية. 
وتوقع كمال أبو ديب في منتصف الثمانينيات حدوث مزيد من التفكك ومن 
الانقسامات داخل الثقافة العربية . 

إن لمثل هذا التفكك ك_الثقافي المتصل بالتفكك السياسي والاقتصادي والاجتماعي 


نتائجه السلبية على الحياة العربية»؛ خاصة في مواجهة تحديات تاريخية ومصيرية في ظل 
)٠١١(‏ أحمد بن نعمانء التعريب بين المبدأ والتطبيق (الجزائر: الشركة الوطنية للنشر والتوزيع» 
۱ ص ۲۱۰ - ۲۱۲. 
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اوجن ۳ 3 


عیاب ری عرن جع بدلت 1 بلامن نام مرو زین صحامل ند چي 
سبيل إنجازه الطاقات العربية كافة. غير أن كمال أبو ديب 44 Lal‏ أن et‏ هذا 
التفكك إيجابياته كأي ظاهرة تاريخية مهمة. إنه تفكك للمركز والمركزية وربما مقدمة 
لنشوء مركز جديد في الأطراف الضادة للمرکز التقليدي. 


لذلك ذكر كمال أبو ديب أن بين النتائج الإيجابية للتفكك الثقافي احتمال قيام 
مشروع إبداعي اختباري جديد یتصف پاحترام حق الاختلاف والتعدد في الوقت الذي 
eae‏ العربية اي ا الصارمتان. ا ae‏ 
يقول: ae‏ إنه mel‏ الخلخلة asd bls‏ الک eat‏ زمن الاكتناه والإبداع 
الحر... إن الإبداع العربي ليواجه الآن مرحلة الأسئلة الصعبة التي يحتاج فيها إلى 
برهنة آهمیته وحمّه في احتلال مكانة مرموقة من سلم المعارف والنشاطات 
الإنسانية . . . فكيف ینطلق الابداع الآن؟. . . وما الذي يمكن أن يطمح إلى إنجازه؟ 
إن الأسئلة لتتوالى» وإن كلا منها ليولد أسئلة أخرى أكثر صعوبة» وأشدَ إلحاحاً. 
إن المركز ينفرط؛ ومن انفراطه ينبغي آن تطلع کتابة عربية جديدة تتخلص من آوهام 
الشمولية والعقائدية والوحدانية وتستطيع » me‏ أن توجد وأن یکون وجودها 

8 7 EES 

. . دالا وذا قيمة على مستويات جديدة مختلفة‎ Neb 


من ناحية آخری؛ یری توفیق الحكيم في مقابلة أجراها معه يوسف القعيد في 

مجلة الوسط”"''' أن «الخلافات بين العرب جيعاً هي أن الخلاف سياسي بحت؛ نا 
أكد عندي الاقتناع بأن الوحدة العربية... لن يكتب لها النجاح على الإطلاق ما 
دامت تعتمد على الفكر السياسي وحده. . . إن الأساس المتين للتضامن والرباط 
الوئیق. .۰ . لیس السياسة بل الثقافة والعقيدة. فالسياسة رمل متحرك لا يصلح 
للأساس الثايت , .. الأساس الواحد في کل ذلك هو الاساس الثقافي : اللغة العربية 
وتراثهاء والعقيدة. . . ولذلك عندما نضع الوحدة العربية علی آساس سياسي نفشل». 
ويذكر الحكيم أن هذا ما جعله يحلم بإنشاء جامعة ثقافية أساسها المتين هو الأدب 
العربي والثقافة العربية إلى جانب الجامعة العربية. وما ذكره في حديثه أيضاً أن 
التضامن العربي «هو السبيل الوحيد المؤدي إلى تقدم العرب جميعاً والفوز بتحقيق أمانيها 
والتغلب على العقبيات والتحديات». 


.٠١ - ۱۲ ص‎ ))١94١ كمال أبو ديب» «افتتاحية العدد:» مواقف. العدد 1۵ (خريف‎ )٠١7( 
Kamal Abu Deeb, «Cultural Creation in a Fragmented Society,» in: Hisham انظر أيضاً:‎ 
Sharabi, ed., The Next Arab Decade: Alternative Futures (Boulder, CO: Westview Press; 
London: Mansell Pub., 1988), pp. 160-181. 


(۱۰۳) الوسط (1 توز/ بولیو ۱۹۹۲). 














ولكن التضامن_الثقافي لا يلغي التغير أو التعدّد في إطار الثقافة العامة المشتركة. 
ما نراه هنا أن هناك ثقافة عربية عامة مشترکت إلا أن هلاه الثقافة هي ثقافة متنوعة 
متغيرة ة توجد فیها الثقافة الشعبية والثفافة العلیا؛ وتتصارع في |طارها کل من الثقافة ۱ 
السائدة» والثقافات الفرعية» والثقافة المضادة التحررية. المشكلة الأساسية في كل ذلك 
هي الضياع الثقافي العربي بين هيمنة الواحد بلجوئه لوسائل الامتثال القسريء 
وفوضوية التعدّد الذي يؤكد على التفرد بمعزل عن الشروع المشترك. 


وهناك ما يتهدد الهوية الثقافية العربية من قبل العولمة» فكثر الحديث عن خاطر 
العولة_في هذا الجال من خلال انتشار القیم الاستهلاکية. والترف. والشك؛ 
وامحرائم النظمت والفساد» ووسائل الکسب السریم» على حساب الروابط الانسانية 
۳ الأسري وتغییب القضایا العامة. 


ثالثاً: التواصل والاتصال بین البلدان العربية 

فی زمن العولة والئورة الاعلامية 
نعرف جیدا مدی Lal‏ الاتصال والتواصل » أي التفاعل» بين العرب فى 
الاجتماعية الفاصلة بینهم» وللمحافظة عی الهوية وتثبیتها وبث روح احترام التعدد 
وحق الاختلاف. غير أن ما نجده في واقع الأمر واطرادا بتقدم الزمن أن الحدود 
والفواصل المصطنعة بين البلدان العربية تزداد وسوجا وكثافة» كما لو lei‏ جدران 


حدیدیة » و فى الوقت الذي تتعمّق العلاقات مع أوروبا وأمريكا في زمن العولة والثورة 


الاعلامية . 


لقد مزلت العلاقات پین العرب في آخر القرن العشرین الأمر الذي 34 ot‏ 
إمكانيات تجاوز السافات النفسية والاجتماعية التي تفصل بينهم في أقطارهم الختلفت 
والتي تدور كل منها في فلكها الخاص متأثرة بمركز الجاذبية في مجتمعات الغرب. لقد 
أصبح لكل قطر عربي حصونه المغلقة ومؤسساته وفضائياته الإعلامية الخاصةء ونظامه 
التربوي» وتوجهاته» ومنشوراته» وارتباطاته» بل التزاماتهء منفردة مع الخارج . ولا 
تقتصر الأنظمة العربية على مارسة الرقابة والمصادرة فى الداخل» بل تضاعف منها بين 
الأقطار العربية» حتی أصبح التبادل التقافي محدوداً ال درجة شبه الانقطاع والعزلة. 


" وهناك شكبوى عامة من قبل اللفكرين العرب في كل بلد عربيء من عدم 
eee‏ اهتمام الشرق بإنتاجه » والعكس صحيح أيضاًء ویشکوان معا من فا 
اهتمام مصر بما هو إنتاج غير مصري. بذلك نلمس ميلا متعاظماً نحو عزلة ثقافية 
۱۷ 




















































رغم محاولات عابرة من خلال الوقرات ومعارض الکتب. ومن مظاهر ذلك آننا 
أصبحنا نتكلم على آدب قطري عی حساب القول بالأدب العري. فتکثر الاشارات 
ليس الى الأدب الصري فحسب. بل إلى الأدب الأردني واللبناني والكويتي والعماني 
والسعودي والبحريني والقطري واليمني والتونسي. .. الخ. ولا بد آن نحترم ذلك؛ 
ولکن هذه الظاهرة تعبیر عن افاء والتباعد العربیین من ناحية» وعن الحاجة لتجاوز 
التهميش واعتراف الآخر. 

ولا تقتصر المشكلة على الثقافة» بل تتعدى ذلك إلى التبادل الاقتصادي 
والسياحي ومجالات السفر والإقامة والعمل. وحيث تتوفر فرص العمل» كما يتجلى 
ذلك من خلال هجرة العمال من مصر ولبنان وسوريا والأردن وفلسطين واليمن إلى 
البلدان العربية النتجة للنفط نجد أن مزيداً من الحواجز تمنع من ذلك لوجود سياسة 
لاستبدال العمال الأجانب من بلدان آسيوية بالعرب. وحين نتم هذه الفرص نجد أن 
اللقاءات قد تؤدي بسبب ظروف العمل إلى مزيد من التباعد بدلا من التقارب» بل إلى 
تثبيت الصور السلبية المتبادلة المسبقة في الأذهان. وقد أصبح السفر بين البلدان العربية 
أصعب من السفر إلى بلدان أجنبية. ومن المظاهر المقلقة والمذلة أن بعض العرب 
اکتشفوا آن سفرهم بجوازات أجنبية إل بلذان عربية أخرى يمتبهم التأخیر وإساءة 
العاملة على الحدود وفى المطارات» بل ان السفر بجوازات أجنبية (كالأمريكية 
والأوروبية) يؤمّن لهم الاحترام والتكريم. 

وعلى العكس من ذلك» عندما يلتقي العرب خارج هذه الأطر الرسمية» كثيراً 
ما يكون اللقاء ودياً وحاراً» كأنما يكتشف كل في الآخر جذوره وانتماءه الأوسع» 
وهو ما يثبّت من شعورهم بانتمائهم العربي. وبين أهم ما يتم اكتشافه في مثل هذه 
اللقاءات أن المعاناة واحدة فى الكثير من مضامينها وأشكالها ومسبّباتها. وهذا ما 
يحدث أيضاً في اللقاءات التي تتم بين العرب في أوروبا وأمريكا. وبالفعل» هناك 
تشوق من قبل العرب» كشعب وجماعات وأفرادء للتعرف بعضهم إلى بعضء 
ولواصلة التفاعل والتبادل والحوارء غير أن الأنظمة والأوضاع السائدة تصرّ على الحذ 
من ذلك. إن وسائل الاتصال بين العرب في عصر العولمة والثورة الإعلامية محدودة 
والرقابة راسخة» والحواجز عديدة بتعدّد الأقطار والأنظمة. لذلك تيزل معرفة العرب 
بعضهم ببعض وتتباعد المسافات النفسية والاجتماعية بينهم» على عكس ما يتمنون 

ثم سبق أن أشرنا إلى أن حرب الخليج الثانية وما تبعها من حصار العراق 
جاءت تعبيراً عن خلافات الأنظمة العربية فى ما بينهاء وارتباط بعضها بتحالفات 
خارجية على حساب التقارب العربي. وقد أدت عملية السلم والتي هي سلم 
إسرائيل وسلم القوي على الضعيف (لا سلم الشجعان کما یتردد). إلى مزيد من 
۱۸ 
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eee ار‎ us 
أمريكا واعتمادها على المساعدات الأمريكية أن تلعب دور الوسيط في العملية السلمية‎ ۱ 


التکامل الاقتصادي 


| یلق عامل التكامل أو الاندماج الاقتصادي الاهتمام الذي يستحقه» حتى على 

صعيد التنظير من حيث تأثره بمسألة الهوية العربية. وما يزال هذا العامل مهملاً في 

۱ الوقت الحاضر وربما لزمن طويل من قبل منظري القومية العربية» محافظين كانوا أو 

تقدميين» على عکس ما فعلوا في معابحة عرامل اللغة والثقافة والدین والتاریخ. غیر 
آن قلة من النظرین آبدت شیئا من الاهتمام بالعامل الاقتصادي» اما کعامل تفرقة آو 
کعامل توحید» من دون اهتمام جدي ومنهجي بتأئیرانه الزدوجة. وکما ذكرنا سابقاء 
اعتبر ساطع الحصري أن الاح الاقتصادية تشک ل عامل تفرقة بالدرجة الأول» 
فحذفه من وعيه الاي ظاناً أنه بذلك قد حذفه من الواقع التاريخي 


في تعليق على مقولة عبد العزيز الدوري في كتابه مقدمة في التاريخ الاقتصادي 
العربي بوجود مسيرة واحدة في تطور الإنتاج الاقتصادي العربي» قال عزت حجازي: 
«إذا كان الدوري نفسه يقول إن العرب لم يكونوا في وضع اقتصادي اجتماعي واحد 
قبل الإسلام» بل کان بعض جتمعاتهم تجاریا؛ وبعضها زراعياً اقطاعياً» وبعضها 
رعوياًء وغير ثابت» ee‏ - حتى من التحليل الذي daddy‏ الدوري نفسه _ أن 
نقول إن التغاير بين الأقطار العربية استمر» وربما قوي بعد الإسلام»'*' 1 


ومع هذاء هناك من اهتموا بالعامل الاقتصادي كعامل توحيد» ومنهم_قسطنطين 
زريق الذي قال في abs‏ نحن والمستقبل: «إن وجهة التطور الانساني هي إلى مجتمعات ' 
أوسع فأوسعء لا إلى جتمعات ضيقة محدودة عاجزة عن مجاهة الأوضاع الاقتصادية 


1 والسياسية ا ra‏ الثورة | العلمية ' والتكنولوجية المتصاعدة. إن الجياة الحديثة 





ال فد والکفا ءات Ss‏ البشرية» ورؤوس ى الأموال والطاقات الانتاجية 
والشرائية» وترکیز هذه الامکانات وسواها ما یمتلکه الجتمع حول الأهداف 
القومية... ولذاء فالدول الصغيرة والکیانات الضیقة» حتی عندما یکون لها جذور 
في التاریخ» أصبحت قاصرة عن مجاراة الحياة الحديثة» وغیر موهلة لتوفیر شروطها. 





(۱۰6) حجازي؛ «الشخصية العربية : وحدة أم تنوع؟» ص ۲۳. 
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فكيف بباء كما هي حال بعض الكيانات العربية» مصطنعة وخالفة لواقع الأرض 
والتاريخ والاجتماع» ۳ . 

هذا ما نصح به قسطنطين زريق من موقع عربيء غير أن وجهة التطور منذ 
ذلك الوقت جاءت على عكس ذلك اما بسبب مزید من الهيمنة الغربية. ما حدث 
من موقع القوی الهيمنة والانظمة القطرية الحلية هو مزید من التفتت والتمسك 
باحدود والصالح الضيقة القائمة من قبل الطبقات والعائلات احاکمة. والتوجه GE‏ 
في العقد الاخیر من القرن العشرین هو آن القوی الاقتصادية السيطرة تعمل على 
استبدال هوية شرق أوسطية بالهوية العربية تلبية لدعوة إسرائيل والولایات التحدة 
الأمريكية وباسم عملية السلم الواهية. وقد عقدت آکثر من قمة اقتصادية للشرق 
الأوسط نظمها «مجلس العلاقات الخارجية» فی نیویورك والنتدی الاقتصادي العالی» 
في جنيف في سبيل دمج الاقتصاد العريي في النظام الرأسمالي العالمي» وهو ما ينتج ۱ 
منه مزيد من التبعية ويحذ من قدرة العرب على مجابهة تحديات العصر. وإذا ما نجحت 1 
هذه المحاولة لإقامة نظام إقليمي جديد شرق أوسطي مرتبط بالمنظومة العالمية» فإن a‏ 
القدرات والموارد العربية ستوظف فى خدمة القوى المهيمنة وليس من أجل الأهداف 
القومية أو حتى القطرية نفسها. 0 

وكنا قد أشرنا في الفصل الأول إلى مقولات سمير أمين حول أهمية التكامل 
الاقتصادي فى تكوين الأمة العربية تاريخياء وانميار مثل هذا التكامل نتيجة لتحول 
طرق الف الد ل ی العارات من ایس اترسط ل الد اللي حون 
افريقياء باكتشاف رأس الرجاء الصالح عام 2١544‏ وهو ما أدى إلى انبيار التوحد 
السياسي العربي. وبين أهم ما توصّل إليه تشديده على أهمية التكامل الاقتصادي في 1 
تکوین الامة والجتمع ؛ باعتبار آن التجارة البعيدة الدی عبر القارات مروراً بالوطن 1 3 
العربي عن طريق البحر المتوسط ساهمت في نشوء المدن والامبراطوريات التى كانت a‏ 
تنشو onl ae oll bes‏ من أجل تأنن التطرط التجارة العالية. مخ ka‏ 
اتصفت المنطقة العربية تاريخياً بالطابع «المركنتيل» الذي سهل التنقل بين دمشق وطنجة 
من دون تخوف من غياب الأمن. 

منذ ذلك الوقت نشأ تناقض بين التقدم التجاري والصناعي والتكنولوجي الغربي 
والاندماج السياسي والاقتصادي العريء إذ تبن أن تقدم الغرب يتم على حساب 
التكامل العربي. لقد تم القضاء على طريق التجارة بين آسيا وأوروبا عبر الخليج 
والجزيرة العربية والهلال الخصيب والبحر المتوسط . كذلك تأثرت سلبا الطرق التجارية 
الداخلية. وتبعت ذلك محاولات دمج الوطن العربي بالنظام الاقتصادي الأوروبي» 
وعرقلة مشاريع التصنيع» والسيطرة عليه وتجزئته سياسياً. 







(۱۰۵) قسطنطين زريق» نحن والمستقبل (بيروت: دار العلم للملايين» YY) uf eC AVY‏ 
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وانطلاقاً من مثل هذه المقولات» كان وليد قزيها قد توصّل إلى "ان القومية 
a‏ وقضية الوحدة العربية كانت في جميع مراحل تطورها تعبيراً عن طموحات 

بعض القوى الاجتماعية المؤثرة في الجتمعات العربية . وان الانحسار الذي تشهده 
ی اليوم. . . ليس إلا نتيجة لفقدان تلك القوی» ٩"‏ . 





مکنت آوروبا من خلال شرکاها التجارية بین عامی ۱۱۲۰ و۱۱۷۰ من آن 
تقضي de‏ التجارة العربية البعيدة للدی؛ وقد نتج من اندماج الشرق العربي في 
السوق التجارية العالية في القرن التاسم عشر فیام عملية تنمية غیر متوازنة اختصت 
من خلالها بعض الناطق في CV pot cl]‏ تستوردها آوروبا کالقطن في مصر؛ 
واحریر في جبل لبنان؛ وامضیات في فلسطین؛ والتمور في العراق. وآدی قیام 
الدولة الاقليمية ال خلق حواجز للتبادل الاقتصادي بين البلدان العربية في ما بينها. 
ومما زاد من عمق هذه الحواجز قيام أنظمة تربوية قلف من بلد عر إلى 
آخر. وحين كان سعد زغلول لا يرى فائدة من التقارب العربي» كانت نسبة التجارة 
اللصرية مع بقية الوطن العربي لا تتعدى ١‏ بالئة فحسب. وفي الخمسينيات 
والستينيات. لم يزد معدل التبادل التجاري بين البلدان التبادل 
التجاري OMG ll‏ وبحسب إحصاءات صندوق النقد الدولي'*''' إن حوالى ثلثي 
تجارة بلدان الشرق الاوسط تم مع البلدان الصناعية. أما د الشرق 
الاوسط فهي أقل من سبعة بالثة من مجموع الواردات والصادرات. 














وکان قد ازداد الاهتمام العريي خلال السبعینیات بعامل التکامل الاقتصادي 
وبامکانات تکوّن نظام اقتصادي عربي» وبطبيعة العوامل التي تعیق تطوره. في هذا 
الوقت رآی حازم اليبلاوي آن هناك نظاماً اقتصادياً عربياً قيد التكوين» غير أنه من 
ناحية آخری آشار ال بعض العوائق التي كانت تعمل على تأخر تكوّن مذا سس 
الجديد» ومنها انقسام الأقطار العربية ٍل مجموعة من الأقطار النفطية التي تتمتّع بموارد 
مالية هائلة وجموعة الاقطار غیر التفطية التي تعاني مشاکل الفقر". 





۰۱ وليد قزيباء «فکرة الوحدة العربية في مطلع القرن العشرین»» الستقبل العربي» السنة‎ )1١( 

العدد ۶ (تشرین الثاني/ نوفمبر ۰6۱۹۷۸ ص ۰۱۲ 
Yusif A. Sayigh, The Economies of the Arab World: Development since 1945 (\+V)‏ 
(London: Croom Helm, 1977).‏ 
International Monetary Fund {IMF], The Direction of Trade Statistics Yearbook, (\*A)‏ 
(Washington, DC: IMF, 1991).‏ 1991 
(۱۰۹) حازم الببلاوي» «نحو نظام اقتصادي عربي جديدء» قضايا عربية؛ السنة ۰7 العدد ۲ 
(حزیران/ یونیو ۱۹۷۹)» ص ٥۳‏ - ۸۲؛ انظر أيضاً: عبد الحميد براهيمي: أبعاد الاندماج الاتتصادي 
العري واحتمالات الستقبل (بیروت : مرکز دراسات الوحدة العربیت ۱۹۸۰). 
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كذلك أشارت ناديا الشيشينى فى ذلك الوقت إلى أن محاولات تحقيق التكامل 
الاقعصادي في ظل الانقسام إلى «دول اليسر والفائض» و«دول العسر والعجز» 


التوازن إلى مزيد من الاستقطاب الذي أدى في السبعينيات إلى ظهور ثلاث مجموعات 

عربية: الأقطار التي تملك قدرات تمويلية ضخمة ولكنها تفتقر إلى الموارد البشرية» 

والأقطار التي تملك طاقات بشرية كبيرة ولكنها تعاني قلة الموارد المالية» والأقطار التي 
تفتقر إلى الموارد الطبيعية والمالية والبشرية١©2,‏ 


وتناول عبد العال الصكبان مقولة عدم اتفاق النظام الاقتصادي العربي القائم مع 
تطلعات الوحدة العربية» إذ يقوم على التجزئة والتخلف والتبعية ويتصف بتفاوت 
مراحل التنمية في الأقطار العربية . ولكنه رأى ob Lal‏ العمل الاقتصادي الشترك 
يمكن أذ يرسي LT‏ حقیقیاً لبناه وحدة عربیة» تبدأً من للجال آلاقتصادی»۳۲۳. 
وهو أيضاً أشتار: إلى التفاوت بين الأقطار العربية» فقد تراوح متوسط الدخل العربي في 

المانینیات بین آعلل متوسط (بلغ ۱۸۹۱۹ دولارا) وادنی متوسط (بلغ 
۱ دولارا) فتکون نسبة التفاوت بینهما واحد إلى ۲٠١‏ مرة. 


وما حدث منذ ذلك الحين هو مزید من الاستقطاب والترکیز علی الصالح 
الخاصة. نتيجة لعدم رغبة الأقطار الغنية في مشاركة الاقطار الفقيرة ثرواتبا» وهو ما 
عرقل عملية التکامل الاقتصادي العريي؛ على عکس ما توصل إليه الالتزام الرسمي 
في قمة عمان عام ۱۹۸۰ من قرار استراتيجية للعمل الاقتصادي الشترك تخطي فترة 
القرن العشرین 

وکان من الطبيعي Gat OF‏ مشروع التکامل الاقتصادي بسبب التبعية والارتباط 
بالسوق العالمية الرأسمالية والتركيز على الأهداف القطرية في المدى الآني» وفی خدمة 
الطبقات والأسر الحاكمة على حساب الأهداف القومية. هذا ما أصبح واضحاً كلياً في 
العقد الأخير من القرن العشرين» فتجد النخب الاقتصادية والسياسية لكل بلد عربي 
نفسها منفردة وأكثر ارتباطاً عضوياً بالنظام العالمي منها بالبلدان العربية الأخرى القريبة 
منها والبعيدة. وباندماجها العضوي في النظام العالمي تجد المجتمعات العربية نفسها 
Lal‏ تتحوّل في زمن العولة من بلدان مستقلة إلى بلدان خاضعة لحماية جديدة. 
وأخطر ما يواجهها حالياً نتيجة لذلك تفاقم في الخلافات الداخلية ضمن كل بلد 


(۱۱۰) نادیا الشيشینی» «معالجة اختلال التوازن الإقليمي في الوطن العربي»» قضايا عربية» السنة 
٦‏ العدد ۲ (حزیران/ یونیو ۰۱۹۷۹ ص ۹٩‏ - ۰۱۱۲ 

)١١١(‏ عبد العال الصكبان» نحو نظام اقتصادي عربي جدید آوراق عربیة؛ رقم ٩‏ (لندن: مرکز 
الدراسات العربية» ))١98١‏ ص 108 
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عربي. بكلام آخرء لا يبدو أن النخب السياسية والاقتصادية تعي كلياً مسألة مهمة 
وهي أن هناك علاقة عضوية بين الخلافات العربية والخلافات ضمن كل بلد عربي 
بحد ذاته. لذلك تعتبر هذا الزمن هو زمن التفتت القطري والقومی معا ولیس رد 
رسوخ القطرية علی حساب القومية. وما یزید من خطورة الأمر آننا لا ندرك حتی 
الآن طبيعة هذه العلاقة العضوية. 


واخلاصة الأخيرة في هذا الجال. آنه کما حققت الوحدة في السابق بسبب 
وجود قوى اقتصادية كانت تهمها الوحدة وترى فيها ضماناً للازدهار والأمن 
والاستقرار» كذلك تنهار الوحدة فى الزمن الحاضر بسيب وجود قوى اقتصادية 
منشغلة بمصالحها الخاصة على ped Glee‏ والمجتمع قاطبة؛ فتتمسك بكياناتها 
القطرية وارتباطاتها بمركز الاقتصاد العالمى. إن القوى الاقتصادية والطبقات والعائلات 
الحاكمة في الأقطار العربية تعمل على تأمين مصالحها الخاصة بالإبقاء على التجزئة 
ولیس باقامة الوحدة الضرورية لنهوض العرب من کبوتهم التي طال آمدها. ويأتي کل 
ذلك على حساب الدولة القطرية كما على حساب الأمة. 


التحدي الفارجي : عامل توخد آم تجزئة؟ 

إن لموقع العرب في التاريخ الحديث تأثيره الخاص من حيث توخد الهوية أو 
تجرئتها. كان_يمكين_لانبيار الخلافة العشمانية. في مطلع القرن أن يشكل فرصة تاريخية 
آمام العرب لبدء مسيرة الوحدة القومية وبناء الجتمع مدید وتحقیق النهضة اف 
وهذا ما توقعه عرب الشرق بخاصة» غير أن الامبريالية | الأوروبية التي كانت تبيمن 
على المغرب العربي تمكنت إثر الحرب العالمية الأول من فرض هيمنتها على الوطن 
العربي كافة» ومن تجزئته إلى كيانات مصطنعة تخضع للانتداب الفرنسي أو الانكليزي» 
الأمر الذي سبق أن أشرنا إليه وما نزال نعاني تان بخص الوقت OU‏ 6 فربها 
لزمن طويل في المستقبل» في ظل الهيمنة الأمريكية منذ بدايات منتصف القرن. 


أمام هذا الوضع العسيرء وبعد حوالى قرن من التجارب» يمكننا أن نطرح 
الكثير من الأسئلة المهمة في ما يتعلق بموضوعناء ومنها: هل حصلت التجزئة 
واستمرت حتی الوقت الاضر نتيجة لعوامل داخلية. آم لعوامل خارجية. أم لكليهما 
مجتمعين متفاعلين؟ هل شكل التحدي الخارجي_ (أي الامبريالية الأوروبية ومن ثم 
الأمريكية عقب الحرب العالمية الثانية) حافزاً للتضامن أم فنعا لمزيد من التجزئة؟ ما 
هي الأوضاع والظروف التي ساعدت في تغلب العوامل الخارجية؟ من المسؤول عن 
المصير الذي وصل إليه العرب: هم أم غيرهم؟ هل العرب ظاهرة أم ظواهر؟ وهل 
الظواهر في حال ثبوتها منفردة تدور كل منها في فلك خاص بها دون غيرها أم هي 
متنافرة متصادمة ثُدار من الخارج ومن قبل المركز بواسطة «الريموت كونترول» 
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§(Remote Control)‏ لماذا الاستقطاب العربي بين هيمنة الواحد وفوضوية التعدّدء 
وغیاب احتمالات قیام الواحد التعذد؟ 


كان الجزء الافريقي من الوطن العربي خاضعاً مباشرة للسيطرة الاوروبية حتی 
منتصف القرن» فاقتصرت احتمالات قيام وحدة ما على المشرق» غير أنه هو أيضاً ما 
لبث أن سقط فريسة سهلة. وبذلك تكون التجزئة السياسية قد فرضت على الوطن 
العربي كافة بعد انهيار الخلافة العثمانية. ومع أن هناك عوامل داخلية أثرت في فرض 
التجزئة واستمرارها إلا أن الامبريالية الغربية هي التي شكلت تاريخيا وفي تلك المرحلة 
العامل احاسم في معادلة شديدة التعقید. وکان للتخلف وللاستبداد العثماني دورهما 


الكبير في دلك » فقد هيأ ot‏ الأوروبية على الأقل Bese‏ الجتمع وجریده من 


استل نابوليون مصر عام ۸ ممهّداً للاستعمار الغربي الذي لم تتحرّر منه 
المنطقة حتى الآن. وکان آن شکل |نجاز فتح قناة السویس عام 6 عذراً للاحتلال 
البريطاني لصر الذي تم بالقضاء عل ثورة عراي عام ۲ وقد تّمت الهيمنة 
البريطانية الفعلية رغم الانتفاضات العديدة وئورة ۰۱۹۱۹ حتی قیام ثورة ۲۳ یولیو 
.١ ۲‏ وقبل ذلك» بحسب ما يقول لنا خلدون النقيب» كانت الهيمنة البرتغالية على 
منطقة الخليج ما بین عامي ۱۵۰۹ - ۰۱۱۲۲ تبعتها فترة تاريخية ثانية من الصراع 
الامبريالي الالورويي والقاومة الوطنية الحلية له. ما بین عامي ۱۱۳۰ و۱۸۳۹. وتلت 
ذلك فترة تاريخية ثالثة تميّزت بالهيمنة البريطانية على عدن والخليج \AY4 ele‏ - 
۰ حتی نالت عدن OP VAY SME‏ 


ودام الاحتلال الفرنسي للجزاثر ۱۳۲ سنة (۱۸۳۰ - ۰)۱۹۲۲ ولتونس 
(VOT VAAN) Ru VO‏ وللمغرب الاقصی 46 سنة (۱۹۱۲ - ۱۹۵۲). وفرض 
الانتداب الفرنسی والبريطاني على الهلال الخصيب بعد الحرب العالمية الأولى بتجزئة 
lel‏ و جت عاف بدا كدي ع سکن زن ماع ای فرس هدن وفيوريا dala}:‏ 
الموصل) وإنكليزية (العراق والأردن وفلسطين)؛ كما سبق وذكرنا. ومهّد الاستعمار 
هذا لإنشاء إسرائيل بدءاً من وعد بلفور من قبل الحكومة البريطانية في ۲ تشرين 
الثاني/ نوفمبر عام ۷ والذي قال بإنشاء وطن قومي لليهود في فلسطين. وقد تم 
تنفيذ هذا الوعد عام ۱۹4۸ بانشاء دولة ٍسرائیل» کیو من قبل جد 
التحدة التي بدأت تنافس آوروبا في الهيمنة عل ما آسموه الشرق الأوسط . منذ ذلك 
الوقت أصبحت الولايات المتحدة الأمريكية المسؤولة الأولى عن استمرار الهيمنة 
الإسرائيلية على أنقاض المجتمع الفلسطيني وتهديدها لأمن بقية البلدان العربية 


(۱۱۲) النقیب. الجتمع والدولة في املیج والحزيرة العربية (من منظور مختلف). ص ۵۸ - .۵٩‏ 


ومصالحها. وقبل خسارة فلسطين كانت فرنسا قد اقتطعت لواء الاسکندرون ومنحته 
لترکیا عام ۱۹۳۷ 


ثم لجأت الامبريالية الغربية ٍل استعمال عدة وسائل في صنع التجزئة 
وترسیخها ومنها: : صنع كيانات جديدة» واستخدام التفرقة بين الجماعات الطائفية 
والقبلية والعرقیت خاصة في الجتمعات التعذدية الشدیدة التنوع» وانشاء قواعدٍ 
عسكرية ومستوطنات وكيانات خاصة ببعض الجماعات» واستغلال الولاءات 
التقليدية» واستعمال الإرساليات التبشيرية الدينية» وحماية الطبقات والأسر الحاكمة» 
وممارسة الإستعمار الثقافي بالإضافة إلى السياسي والاقتصادي منهء وفرض التبعية 
بدمج الاقتصاد الوطني بالسوق العالمية الرأسمالية» ومحاربة جميع مشاريع الوحدة 
والتحريض على عدد من الانقلابات العسكرية وعلى النزاعات السلحة» والإسهام في 
انشاء حزاب وتشکلات معادية للقوی الوطنية والتقدمية» ومحاربة الانتفاضات 
والثورات التحررية . 


وحين نشِدّد على العوامل الخارجية» لا نقلل من آهمية العوامل الداخلية. بین 
أهم مقولات نظرية التبعية أن الاندماج الاقتصادي في النظام الرأسمالي العالي أفضی 
ای نشوء تخب سياسية واقتصادية ترتبط مصالحها ارتباطاً عضوياً , بمراكز هذا النظام» 
فتنشأ GEE ode ae‏ والطبقات الشعبية ل المجتمع الواحد. Leyes‏ هنا 
بشكل خاص أن نشير إلى الدور التى لعبته الطبقات والأسر الحاكمة التى تشکل واحدا 
من أهم عوائق الوحدة في الوقت الحاضر. لقد ارتكزت الاستراتيجية الامبريالية» في 
سا ارتکرت علیه» قل فاعنه ۶ تقول: ا as ees age‏ 


مختلف قوى النفوذ من : أصحاب المصالح الخاصة]. . . وهناك طبقة محكومة. يجب أن 

نستعمل الطبقة a‏ ا 10 . وبهذا استفادت بعض الطبقات والجماعات 

من ارتباط النطقة بالنظام العالی» کما نشأت قوی اجتماعية جديدة نتيجة «لتطلبات 

الإدارة الاستعمارية والنوع الاقتصادي التابع الذي فرضته السوق الر آسمالية العالیة» 

فارتضت بالكيانات القطرية القائمة «وبأشكال ضعيقة من العلاقات العربية في إطار 
OVO ۳‏ 

الجامعة العربية) 


نتيجة لهذه التطورات السياسية والاقتصادية والاجتماعية نشأت فجوات بين 


(۳) هذه هی اللغة التی حددت ما السياسة الفرنسية فی الغرب الکبیر وفي فيتنام » وذلك كما 

Hermassi, Leadership and National Development in North Africa: A Comparative : وردت عند‎ 

Study, p. 70. 

)١١4(‏ وليد قزيهاء «الأسس الاجتماعية ‏ السياسية لنمو الحركة القومية المعاصرة في المشرق العربي»» 
المستقبل العربي» السنة ۰۱ العدد 7 (آذار/ مارس ۰6۱۹۷۹ ص ۰۷۱ 
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الطبقات وبين الجماعات» وكثيراً ما أذت هذه الفجوات إلى صراعات داخلية منذ 
بدايات العلاقات مع الغرب واستمرت باستمرار هيمنته» مباشرة أو غير مباشرة. + هن 
هنا ما ذكره المؤرخ فيليب خوري من أنه خلال السنوات العشرين قبل حوادث مذابح 
عام ۱۸۱۰ في لبنان وسورياء كانت قد برزت تأثيرات أورويا الاقتصادیة». بحيث ان 
بعض الجماعات «اغتنت من خلال عملها كوكلاء للمصالح الأوروبية؟ على حساب 
غيره””''©. وما قيل عن لبنان وسوريا ينطبق أيضاً في هذا الشأن على كل بلد عربي 
تعرّض للهيمنة الغربية . 

وبذلك تكون قد تكوّنت طبقات وأسر حاكمة ونخب اقتصادية واجتماعية ذات 
مصالح وامتيازات وارتباطات وطموحات وأساليب حياة متميّزة وتطلعات خاصة؛ 
جعلتها تتمسّك بالكيانات القائمة وتصارع للبقاء عليها. حلت القطرية لفائدة القوى 
الحاكمة والمستفيدة من النظام السائد» وازدادت رسوخاً في غياب الديمقراطية والحد 
من وجود مجتمع مدني ناشط . من هنا خطأ تلك المقولات التي تدعو لعدم إقحام 
الخلافات الطبقية في الصراع القومي ولتأجيل البحث في موضوعات الصراع الطبقي» 
أو حتى تأجيل الاهتمام بموضوع العدالة الاجتماعية في سبيل الإبقاء على الوحدة 
الوطنية. إنها مقولات تتجاهل أهمية ارتباط الطبقات الحاكمة والجماعات المستفيدة 
ارتباطاً عضوياً بالقوى الخارجية المهيمنة» وميلها للمساومة على حساب المصلحة العامة 
والقضية القومية والقطرية نفسها. شئنا أو أبينا أن نعترف» إن القهر القومي والقهر 
الطبقي وجهان لحقيقة واحدة راسخة في الواقع العربي خلال القرن العشرين» كما في 
الكثير من بلدان» ومناطق» العالم الثالث. . ۱ 


صحيح أن ما حل بالعرب مسؤولية عربية» وهي مسؤولية جميع العرب بلا 
استثناء على اختلاف التيارات والاتجاهات» وأنه «لا مفرّ من الاعتراف الجماعي 
بالمسؤولية المشتركة عما آلت إليه الكتلة العربية»» كما قال لطفي الخولي في مقالة له 
في صحيفة الحياة" '' . ولكنه ليس من الصحيح أيضاً ما قاله في مقالة ثانية نشرتها 
الصحيفة ae‏ من أن «المشكلة في الأساس» ليست في الخارج المستغل» بقدر 
ما هي في الداخل | لغافل_الكسول التقوقع على نفسه». وكان قد كرّر هذه المقولة في 
مقالة تالية شرت آیضاً في وت وذلك بعنوان تبسيطي يتجاهل تعقيدات الواقع 


Philip S. Khoury, Urban Notables and Arab Nationalism: The Politics of Damascus, (\\ 9) 
1860-1920, Cambridge Middle East Library (Cambridge [Cambridgeshire]; New York: 
Cambridge University Press, 1983), p. 23. 
.1945/5/1١١ Ld CVV) 
۰۱۹۹/4/۲۳ الحياق‎ )١١07( 
.1995/5 /9٠ ahd CVA) 








العربي» «المشكلة ليست في الخارج المستغل بل في الداخل الكسول». 


حين نشدد على أهمية بعضص العوامل» كالعوامل الداخلية في هذه الحالة» لیس 

من الضروري آو من الفید» كما أنه ليس من الواقعية العقلانية أن نقلل من أهمية 
العوامل الأخرى الموضوعية . هذه هى بالذات مشكلة الأطروحة التى قذمها لطفی 
الخولي رغم خبرته الطويلة في مجال التحليل السياسي. وهناك مشكلة تجاهله للعلاقات 
العضوية بين العوامل الداخلية والعوامل الخارجية التي لا يمكن فهم بعضها بمعزل 

امم ار ار ري وار ل ا 
ا العضوية يا وبين العوامل الداخیت يا يعود ذلك یات ات 
ولس لأسباب موضوعية. وأقصد پالأسباب السياسية هنا دعوته للعرب في مقالته 
الأخيرة «أن نعيد النظر في علاقاتنا بالغرب العاصر فالغرب القديم مات أو على 
الأقل تغيّر»» بعد أن بات العالم «قرية صغيرة تضمنا مع هذا الغرب» شئنا آو ۸ 
نشأ) . 


لم يقل لنا لطفي الخولي ما إذا كانت مقولة تحول العام إلى قرية صغيرة تضمنا مع 
الغرب تفترض انتهاء التناقض بين الأمم والشعوب. وفي الوقت الذي يقال إن العام 
تحؤل إلى قرية صغيرة متضامنة» يصرٌ الغرب على الاستمرار في التشكيك بالهوية 
العربية والنظر إلى فكرة العروبة أو الدعوة للتضامن العربي على أنها «وهم'. لأسباب 
تتعلّق باتساع رقعة الوطن العربي وكثرة التنوع بين أقاليمه وجماعاته وتزايد التناقضات 
بين كياناته. كيف» إذن» نوفق بين القول بتحول العالم بأسره إلى قرية صغيرة متضامنة 


والقول الآخر بأن الوطن العربي شاسع الاتساع وشديد التنوع والتناقض إلى درجة 
الانفصام في ششخصيته وهويته؟ هل يعني هذا أننا نعيش خارج العالم والتاريخ وهذه 
العولة؟ 


على عكس ذلك تام يستنتج محمد عمد عابد اخابري أن «الوحدة العربية بقيت 
مشروعاً معاقاً بسبب استمرار النفوذ امخارجي oth wel‏ ویصر علی القول: «ٍن 
الوجود العربي قائم و Lal bs‏ نقول بضرورة عدم تجاهل العوامل الداخلية 
وطبيعة علاقتها العضوية بالعوامل الخارجية» والتي كثيرا ما تكون حاسمة في 
الازمات» بسبب التفاوت الکبیر في میزان القوی . 


إن الغرب» الذي عمل بالتعاون مع قوى داخلية» بوعي منها آو من دون 
وعي» على تفسيخ الوطن العربي» لأنه يرى في التوحّد قوة تحرّرية من التبعية وتهديدا 
)١١5(‏ الجابري» مسألة الهوية: العروبة والإسلام. . . والغرب» ص ٠١‏ و١ا.‏ 
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لهیمنته ‏ » لن يقبل بأي نزوع نحو التضامن العربي إن لم يكن تضامناً في الاستسلام. 
من هنا القول بأن حكومات الولايات المتحدة الأمريكية المتعاقبة لعبت دورها وما تزال 
في تجزئة الوطن العربي. بهذا الخصوص» قال أحد المعلقين الصحفيين الكبار جيم 
هوغلند (20داع1102 2ذ) في مقالة نشرتها صحيفة واشنطن بو 1 : «كان 
تفسيخ السیاسات (Atomizing Arab Politics) 4 J!‏ مدفاً اساسا من آهداف کر 
خططي وزارة الخارجية لعملية عاصفة الصحراءء ل الذي م يكن بإمكانهم 
الاعتراف نيه al} ges le thle‏ ایکا ورس Labs Wea es ga ial‏ 
مصالحها القومية. وقد تقتضي هله الهيمنة اتباع سياسة تفتيت المجتمعات بالتدخل 
os dl ots‏ مباشرة. آو خلق أوضاع وظروف لحصول نزاعات داخلية. 


هناك حقاً آزمة کبری في علاقة العرب بالغرب کما بالذات ومن الخطأ أن 
نفصل بين آزمتي العلاقة بالذات والآخر. إن ٠‏ العرب يعاني في علاقته بنفسه وترائه 
وهويته كما يعاني في علاقته بالغرب والحداثة. من هذا المنطلق كنت قد كتبت مقالة 
في ثلاثة أجزاء حول هذا الوضوع في صحيفة الحیاة ۲ قلت فيها إن العرب 
يعانون في علاقتهم بالغرب «من إحباطات الفشل في تحديث المجتمع وتجاوز الأوضاع 
السائدة منذ مطلع القرن العشرين الذي يشرف على الانتهاء. وبين أهم الأسباب 
ترجه تیدا لسن از خی با سرت رارچت RU NT oa‏ 
القطيعة بالانطواء على الذات والعودة إلى الماضى كردة فعل على الهيمئة الغربية. إن 
هذا الانشطار بين التقليد والقطيعة لم يسمح بتطور البديل الثالث» أي بديل_التعامل 
التکافی الحر والمواجهة. .. وقد شوهت العلاقة التصادمية مع الغرب الصناعي طبيعة 
علاقة العرب بالحداثة نفسها فلم نتمكن من التمييز بين الغرب كقوة استعمارية كانت» 
و تزال هذدنا في صميم وجودناء والغرب كحضارة انصهرت فيها إنجازات 
الحضارات السابقة وتطورت بفعل الثورة الصناعية والتكنولوجيا الحديثة وتوجهها 
العلمي العام . ولأن علاقة العرب بالحداثة كادت تقتصر على التقليد أو القطيعة ds‏ 
تتجاوزهما إلى الصراع رالداجية والتفاعل الجر els fle]‏ الثقافة العربية في حالة 


نخاض دائم بين الموت البطيء والولادة العسيرة. لذلك يرفض الماضي أن يموت كما 
يرفض المستقبل أن يولد... وأخيراً لا بدَ أن ندرك أن مواجهة الآخر لا تنفصل عن 
مواجهة الذات». 


+ انطلاقاً من مبدأ كلاسيكي في علم الاجتماع السياسي» یمکننا أن نقول بوجود. 


Washington Post, 10/9/1992. (1۲۰) 
.۱۹۹۰/۱۲/۲ 5١ الحياة:‎ )١؟١(‎ 




























ناحية أخرى""'. وقد توسع نديم البيطار في وصف هذه العملية مظهراً أهمية 


المخاطر الخارجية في توخد فرنسا وإنكلترا وروسيا وكندا والصين والانيا (التي «حققت 
وحدتها عبر مقاومة الاحتلال الفرنسي» وإيطاليا (التي أقامت «وحلتها. . 
صراعها ضد السيطرة النمساوية»). ومن ناحية أخرى» يذهب نديم “Uae‏ إل 1 
۱ بعض المجتمعات المتجانسة من حيث الثقافة واللغة والأصل العرقي والتركيب 
| الاجتماعي مثل البلدان الاسكندينافية وبلدان آمریکا اللاتنية لم تشعر بضرورة EV‏ 
«وذلك لأأنه لیس هناك من خطر یتهددها». وفي ما یتعلق بالواقع العربي» شدد 
البيطار على الحانب الإيجابي الذي تلعبه المخاطر والتحديات الخارجية في «دفع جتمعات 
مجزأة أو كيانات مستقلة إلى الاحاد السیاسی*. مشيراً إلى دور معركة فلسطين في 
۱ «الدفاع والتحرك نحو دولة ات Pay giao‏ 
ربما كان من المکن آن یعید ندیم البیطار النظر بتعمیماته هذه في ضوء 
التطورات التارخية بعد نشر مولفاته هذه. عند التعمق فی دراسة العلاقة بین الخاطر 
والتحديات الخارجية والتوحد السياسي وتطبيق هذه النظرية على الوضع العربي 
بالذات قد نجد أن هذا المبدأ هو في الواقع ذو حدین» لأن التحديات الخارجية قد 
تعمل أحياناً باتجاه مزيد من التجزئة بدل الوحدة. يبدو واضحاً حتى الآن أن المسألة 
الفلسطينية عملت باتجاه الوحدة من ناحية. ولكنها عملت أيضاً باتجاه تزايد 
الانقسامات الداخلية (كما حصل مثلاً في الأردن ولبنان)» وإلى قيام خلافات 
فلسطينية - عربية» ما عرز قیام نرعة التشديد على الهوية الفلسطينية المستقلة متعارضة 
مع شعور الفلسطينيين القوي ببويتهم العربية. ولقد سلكت الأقطار العربية سبلاً 
ختلفة» وحتی متنافضة متضادة أحیان في كيفية التعامل مع التحدي الإسرائيلٍ . تم 
ذلك في حالات الاصطدام كما حدث ا السلمي. في اخالتین جرت 
انقسامات حادة وتفرّد وحتى عدم تنسيق بين الأطراف العربية» دولاً كانت أو جماعات 
واتجاهات . 


ا م روو ووم م 


وهنا يجدر بنا أن نلفت النظر إلى تأثيرات التحدي الخارجى على طبيعة 
الصراعات الداخلية ومدی احترام حق الاختلاف. عندما تشتد هيمنة القوي 
الخارجية» كثيراً ما يحيد الصراع الداخلي عن قواعد احترام التعدّدية وحق الاختلاف» 
فتميل كل فئة أو حركة إلى اعتبار كل موقف غير موقفها خيانة. وقد تصرّ السلطة 
القائمة أو الحركة الأكثر قوة وانتشاراً على مقولة أن لا صوت يعلو على صوتها. ما 


Lewis A. Coser, The Functions of Social Conflict (Glencoe, IL: Free Press, [1956]). (‏ 
(17) نديم البيطار: «دور المخاطر الخارجية في تجارب التاريخ الوحدوية»؛ المستقبل العربي» السنة 
۱ العدد ۳ (أیلول/ سبتمبر ۰۱۹۷۸ ص ۰۱۳۰-۱۲۱ ومن التحزثة. . . ال الوحدة: القوانین الأساسية 
لتجارب التاریخ الوحدوية (بیروت : مرکز دراسات الوحدة العربیة» ۱۹۷۹). 
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يجري في مثل هذه الحالات أن يتم اللجوء إلى الامتثال القسري. عن قناعة أو خوفاء 


وقد ينشأ صر سراع داخلي حقيقي تتمثل فيه مختلف الاتجاهات في حال غياب تهديد 
خارجي؛ وينصبٌ الاح Dele‏ الداخلي. بذلك قد تضعف لغة التكفير 
والتخوین وتسود مکانها لغة حق الصراع والاختلاف والتعدد وتترسخ قواعد 
ديمقراطية حقيقية في إطار التوفيق بين مصالح احماعات والطبقات من ناحبت 
ومصالح الجتمع أو الأمة من ناحية أخرى . 


we mE 


۱ وا فوا 
بموضوعنا: التحرّر من التبعية» وفك الارتباط العضوي بين الطبقات pally‏ الحاكمة 
واحماعات الستفیدق من جهة. والاستعمار الغري من جهة ثانية» وتحرير المجتمع 
من هيمنة الدولة بتنشيط ما آصبح یعرف بالجتمع الدني» وضمان حرية العمل الوطني 
وحقوق الانسان وحدوث انتصارات فعلية بمشاركة الشعب» واحترام حق الاختلاف 
والتعدد آو قیام النظام الديمقراطي» وغیرها (کما سیتبین لنا في آقسام لاحقة من هذا 
aoa‏ هو ۳ (oe‏ 6 ا 


خلاصة 
تبين لنا من هذا الاستعراض لمختلف جوانب التنوع والتجانس في المجتمع 
العربي ومدلولات ذلك بالنسبة لقوى التوحد والتجزئة ومن ثم لمسألة الهوية القومية» 
أن فجوة عميقة فسيحة تفصل بين الواقع والحلم في الحياة العربية الحديثة. فيما تحلم 
غالبية العرب بتحقيق وحدة عربية شاملة متقدمة منيعة فعالة في التاريخ وفي تنمية 
الإمكانات الإنسانية والموارد المادية» يستمر واقع التجزئة والتشتت والنزاع الداخل 
والقمم السياسي والاقتصادي والاجتماعي وتا . وفي الوقت الذي 0 
الشعب نحو التوحد محلياً كان أو إقليمياء أو على صعيد عربي شامل» وتعلن الطبقات 
الحاكمة عن تمسكها بالهوية العربية في تصريحاتها وخطبها العامة ودساتيرها التي نادرا 
ما تتقيد بهاء نجد أن المجتمع العربي يزداد معاناة من التشتت والتنافر والعجز 
والتراجع والتنازل وفقدان السيطرة على المصير وتفاقم الولاءات التقليدية وارتباط 
الكيانات العربية بالخارج أكثر من ارتباطها بنفسها. ولذلك تضاف إلى الفجوة بين 
الواقع والحلم فجوات عدة بين الجزء ونفسه» وبين الجزء والجزء» وبين a‏ 
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والكل» وبين الواقع الاجتماعي المتكامل والواقع السياسي المتعاكس» وبين الأمة 
والدولة» وبين الدعوة والممارسة وحتى لتزداد صعوبه ة التمييز د بين الواقع واللاواقع . 
في هذا الوقت تتفاقم آسیاب العلة ويتعمق تى ارتباط الأنظمة العربية بقوى 


خارجیة متصارعة. فیتحول الصراع الخارجي إلى صراع داخلي ضمن البلد الواحد 
وبين البلدان العربية فى ما بينها وبخاصة البلدان المتجاورة» وتصر الطبقات الحاكمة 
SN ol tls de Gel Gly Lael Aiea le SERA,‏ وغل 
صعيد الرؤية الحضارية» ُواجه بتصور یشدد اما عل فرض التجانس آو عل التعدد 
الذي ينقصه الإحساس المسؤول بضرورات التقيد بمبادئ وقواعد الهوية الشترکة. من 
هنا ما نشهده من نشوء الهويات المتنافرة . 

في ما يتعلّق بمسألة الرؤية coda 4 Lad ١‏ نشهد ضياعاً عربياً بين هيمنة الواحد 
وفوضوية التعدد. لقد شهد المجتمع العربي طيلة القرن العشرين نزوعاً ين 
نقيضين متطرفين لا ثالث لهما: هناك أولاً نزعة هيمنة الصوت الواحد کما تتجا ed‏ 
مقولة الوحدة بزعامة بلد واحد وقائد واحد وحزب واحد ومفهوم اح در ol‏ 
اعتبار لطبيعة التعدّد والخصوصيات التي يتسم بها الواقع العربي المعقد. مقابل هذا 
هناك نزعة استقلالية الأقطار أو الجماعات وتمسكها الكللى Leb ge‏ الخاصة ورفضها لأي 
شكل من أشكال الاندماج والعمل المشترك. انطلاقاً من مقولات التفرد والخصوصية 
والمصلحة الذاتية» ينشغل كل طرف بمشاريعه من دون أي اعتبار للمشاريع المشتركة. 

بين هذين النقيضين لم ينشأ نزوع جدي ثالث للعمل المشترك في إطار الاحترام 
لمتبادل» وانطلاقاً من مبادئ التعدّدية الديمقراطية والتسامح وحقوق التباين والاختلاف 
والتنوع في الصالح. وللعمل الشترك ضروراته الأخری» ومنها اتخاذ الأخر بعین 
الاعتبار والاستعداد للتنازل والصاحة وتغلیب الأهداف الأولية على الأهداف الثانوية 
والكلية على الجزئية وأسباب التضامن على أسباب الخلاف. إن في هذا النزوع الثالث 
التقاء بين المصلحة الخاصة والصلحة العامت وإثراء الكل بإثراء الجزءء أو على العكس 
إثراء الجزء بإثراء الكل. هذا هو النزوع الذي نادراً ما قت أية محاولات جادة لتطويره 
في الاتجاه الصحیح . 

يقوم النزوع الثالث للعمل الشترك على رؤية حضارية تفهم الهوية على أنها دائرة 
منفتحة على التاريخ_والواقع والحضارات الأخرى» ولكنها تؤكد في الوقت ذاته على 
حقوقها بقدر ما تحترم حقوق غيرها. هذا هو النزوع الذي لم يترسخ بعد في الثقافة 
العربية . 

ليس من الغريب إذن أن يستمر المجتمع العربي في موقعه الهامشي ساعياً 
بإحساس مأساوي لتجاوز حاضره. 00 الإحساس العميق بالاغتراب عن 
الذات والمجتمع والدولة يعمل بدوره على توحيد الشعب العربي في نقمته ورفضه 
۱۳۱ 

































للواقع الهزيل الذي يعيشه. إنها معاناة في صلب البحث العربي للخروج من حالة 
التجزئة وفي سبل تحقيق الاندماج الاجتماعي والسياسي والثقافي. وبين أهم ما يجب 
أن يدركه العرب أن فقدان الکل سینتح منه آیضا فقدان الجزء» وما لم تتم الوحدة 
پشکل من الأشکال التعذدة سیفقد الوطن العري سیادته بلداً بعد بلد» فیکون من 
التوقع حلول مزید من النکبات العربية. لیس هذا تعبیراً تشاژمیك؛ بل هو تحذیر؛ 
ولذلك نستمر في بحث آحوال ومستلزمات الاندماج الاجتماعي والسياسي في الفصل 
الثالث . 








الفصل الثالثت 


مصير الاندماج اله جتماعي والسياسي 


مقدمة 


استخلصنا في الفصلين السابقين أن فجوة عميقة تفصل بين الحلم والواقع وأنه 
لا بد من السعي للخروج من حالة الضياع العربي والانتماءات التنافرة التي هي في 
صلب هيمنة الجماعات الوسيطة على المجتمع والفرد. وإننا نطرح في هذا الفصل 
فكرة الاندماج الاجتماعي كبديل لهيمنة الواحد وفوضوية التعذد. لیس الاندماج الذي 
نقول به هنا دعوة لفرض الذوبان والحد من التنوع في بوتقة ما مهما كان نوعها. إلا 
أنه تجاوز للفسيفسائية التي تغلب الانتماء للجماعة على حساب الانتماء للمجتمع. 

إذا كان المجتمع العربي يعاني غياب الاندماج الاجتماعي والسياسي» وهذا ما 
أظهرناه حتى الآن» كيف يمكن تجاوز مشكلة التفتيت هذه؟ هل يمكن تحقيق 
الاندماج والابقاء في الوقت ذاته على التعدد الذي يعترف بالتنوع ويرى فيه مصدر 
غنى لا مصدر تناحرء مما يسمح للقوى المعادية بأن تتسلل الى الداخل وتفرض هیمنتها 
على المجتمع وتسلبه استقلاليته؟ وما الأوضاع والأحوال التي تشجّع على نمو التفرد 
والابداع؟ وما هي العلاقات الثل التي یمکن ان تحل محل علاقات القوة والاستغلال؟ 

بعد أن تناولنا مختلف إشكاليات السمات الأساسية والهوية في المجتمع العربي» 
يجدر بنا ان نختم القسم الأول من الكتاب بإثارة بعض الاسئلة المهمة حول مصير 
الاندماج الاجتماعي والسياسي. على ان نتعمّق بالاجابة عنها في الأقسام اللاحقت 
بعد ان نتتبع جذور هذه الانتماءات ال آصولها الراسخة في البنی الاجتماعية السائدة 
اي في الطبقات الاجتماعية والعائلة والدين والدولة. 


إنه أمر بغاية الخطورة أن نبحث بمسألة الاندماج الاجتماعي» ومن ثم في 
Ley‏ الوحدة السياسية» في وقت نشهد فيه حصول نزوع نحو التسليم بالواقع السائد 
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والتخلي عن الأحلام والمشاريع التي كافح العرب في سبيل تحقيقهاء خلال ما يزيد 
على قرن من الزمن. وتقتضي مهمة تجاوز هذا الواقع السائد العمل على تغبيره» بعد 
إعادة النظر بمحاولاتنا السابقة» فنعمد الى فهم أسباب فشلنا حتى الآن ونحدّد 
الشروط الاساسية والادوات الضرورية لحصول اندماج اجتماعي سياسي طوعي . 

أول ما تجب اعادة النظر فيه ما صوّرته لنا الثقافة السياسية» التى تنطلق من 
منظور سياسي آکثر ما تنطلق من منظور اجتماعي تحليل» من أن المجتمع العربي 
مجتمع تام مكوّن مسبقاء فرضت عليه التجزئة من خارجه فرضا من قبل قوى معادية 
له. بذلك تكون التجزئة القائمة التى تزداد بمرور الوقت رسوخاً قد حصلت ليس 
نتيجة للسلوك العربي» بل نتيجة لعامل واحد حاسم هو الإمبريالية الغربية» التي 
عملت على تمزيق الوطن العربي؛ على الأقل منذ الحرب العالمية الاولى. وبما ان ما 
حصل هو مصطنع ومفروض من الخارجء فإن الوحدة بحسب هذه النظرية الثبوتية لا 
بد أن تتحقق فى المدى البعيد من تلقاء نفسهاء لكونها مسألة حتمية ومفروغاً منهاء 
باعتبار ان الوضع الحالي غير طبيعي وأن الإمبريالية الغربية لا بد ستندحر عاجلاً أو 
أجلا . 

Qu‏ لنا فى الفصلين الأولين» من دون تقليل آهمية دور الامبريالية الخربية فی 
تفتيت الوطن العربي واقامة اوطان وكيانات مصطنعة» ان الواقع الاجتماعي العربي 
اكثر تعقيدا وتناقضا من ذلك . مع اقرارنا بالاهمية الحاسمة لدور الامبريالية الغربية» لا 
بد من الاعتراف بأن المجتمع العربي مجتمع متكون دائمأ وفي حالة صيرورة وليس في 
حالة ثات» فقد ينزع في ظل بعض الانظمة وبفعل العوامل والاوضاع التاريخية نحو 
استكمال اندماجه» كما قد ينزع في ظل عوامل وأوضاع مغايرة او مضادة نحو مزيد 
من رسوخ التمسك بالهويات الجزئية» وربما نحو مزيد من التجزئة الداخلية ضمن 
كل من الكيانات القائمة. 

بعد سلسلة من الانمهزامات والاحباطات العربية» تتبلور قناعات لدى الكثيرين 
من العرب فى ناية القرن العشرين» وخاصة النخب السياسية والاقتصادية» ان الفكرة 
القطرية تمكنت خلال العقدين الأخيرين من ان تل مكان الفكرة القومية» باعتبار ان 
كل قطر عربي أصبح منشغلاً بمشكلاته الخاصة بمعزل عن محيطه العربي العام. ويرى 
بعض هؤلاء ان هذا التحوّل اعتراف بتعددية الواقع العربي وتنافر مصالحه وتفرّد 
خصوصياته» وان الدعوة للوحدة ما هي سوى وهم وخداع للنفس لا يقرّه الفكر 
الواقعي . 

وما يشجع على الاسترسال في بلورة هذه القناعات الكسوف الذي أصاب 
احرکات القومية والتقدمية» وما تبع ذلك من هيمنة النظام الا قتصادي - السياسي 
الواحد السلح بمقولات العولة واخصخصة والسوق ار وبالثورة الاعلامية وقیم 
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السوق التجارية التى تمكنت من غزو أدمغة الناس فى اقاصى المعمورة. واذا كان ذلك 
يخدم مصالح الدول الكبرى المتقدمة في عصر ما بعد الحداثة» فانه يخدم ايضاً على ما 
يبدو مصالح النخب الاقتصادية والسياسية داخل البلدان الصغرى التابعة. 


في ظل الاوضاع» نطرح جلة من الاسثلة حول مصير القطرية نفسها في 
لمك hee‏ ومي: : هل ستتمکن القطرية من النجاح في 
تحقيق الاندماج الاجتماعي السياسي ضمن كياناتها حيث فشلت القومية؟ هل ستتمكن 
هذه الاقطار من المحافظة على سيادتها وتماسكها الداخلي أم ستكون هي كذلك مهدّدة 
داخلیاً بفعل الهيمنة الخارجية وتناقضاتها Soll ga ghee ja Wold‏ بمصيرها؟ 
بل هل تملك ارادة تنبع من تصورها لمصالحها ودورها في التاریخ؟ هل تسیطر عملياً 
على مواردها ومقدراتها وتوظفها لمصالح شعوبها وفي خدمة عمرانها؟ وهل تصبح 
الطبقات الحاكمة أكثر حاجة في ظل هذه الاوضاع المستجدة الى الحماية من شعوبها 
كما هي بحاجة للحماية من جاراتها والقوى الاقليمية؟ 

نعرف جيداً ان للقطرية أسساً تاريخية» وأن هذه الأسس تتوفر فى حال بعضها 
أكثر من غيرها. ثم ان لبعضها المقومات الخاصة التي تشكل منها آمة - دولة» Doky‏ 
يكن بالإمكان أن تنأى عن محيطها. وع فر في الطليعة بن بين الدول العربية من هذه 
الناحية» ولكن مصر كانت فى تاريخها الحديث على e‏ وما تزال» تدرك ان أية 
عزلة طويلة عن بقية الأقطار العربية ستضرٌ بمصالحها ومكانتها التاريخية. ونعرف من 
ناحية اخرى ان العديد من الاقطار العربية لا تملك مقومات الكيان المستقل» فهى 
بحكم تكونها شديدة التبعية والحاجة الى الحماية والدعم الخارجي» الأمر الذي يقلل 
من مدى تحكمها بمصيرها ويجعلها عرضة للتقلبات الداخلية والخارجية. لقد صنعت 
هذه الكيانات أساساً بارادة اجنبية بالتفاهم مع قلة من اصحاب الصالح اخاصت 
فقامت فيها طبقات حاكمة مرتبطة بقوى خارجية تجبعلها بالضرورة» وبرغبتها او من 
دون رغبتهاء معادية للمطامح العربية. لقد وجدت هذه الاقطار و 
بارادة شعويهاء بل ربما وعلى الأغلب بتعطيل هذه الإرادة. 

توصّلنا في الفصلين الأولين من هذا الكتاب» وستتوسّع في ذلك عندما ندرس 
البنى الاجتماعية والثقافية في الاقسام اللاحقة» الى ان بين أهم خصوصيات المجتمع 
العربي وجود جماعات قوية وسيطة بين الافراد والمجتمع والدولة» وهي جماعات شديدة 
الرسوخ في الواقع الاجتماعي» ولها فيه ما يعززها ويمدها بالقوة والمناعة 
والاستمرار. ويجدر بنا ان نذكر هنا خاصة لتلك الجماعات القبلية والطائفية والعرقية 
والمحلية التي ت ي ع اع ي رن والأمة ككل» والتي تتفاوت من 
حيث مواقعها في البنى الاقتصادية والاجتماعية» خاصة حين يقوم النظام العام على 
اساس التمایز في ما بينهاء فیتمتم بعضها بالثروة واحاه والنفوذ على حساب بعضها 
الاخر ضمن البلد الواحد. 
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لذلك أرى ان القطرية مهددة بدورها من الداخل» كما يمكن ان نستدل مما 
شاهدناه من تجرئة واقتتال داخلى فى لبنان والسودان والجزائر واليمن» وحتى فى مصر 
القن تعره كما تسر تسا اة اماك وا لرل الوسط. نوعا رزيد من دوز pili‏ 
الانقسامات تفاعل التناقضات الداخلية مع التناقضات الخارجية؛ وغياب الالتزام بقضية 
كبرى. ليس هناك ما هو أكثر تبديداً للتماسك الداخلي من غياب قضية عادلة وأحلام 
كبرى تحفز الشعب للعمل المشترك. ما حدث من تطورات خلال العقدين الأخيرين 
من القرن العشرين هو تعزيز الولاء للجماعة على حساب الولاء للمجتمع والوطن 
والامة. وأي مستقبل غیر التفتّت يمكن ان نتوقعه لمجتمع تسوده الجماعات والطبقات 
الحاكمة أكان ذلك على صعيد الامة او صعيد الوطن؟ 


نستنتج من كل ذلك أن هناك قوى وأوضاعاً داخلية وخارجية متفاعلة تعمل 
باتجاهات متعاکستة فقد يؤدي بعضها لقيام الوحدة كما قد يؤدي بعضها الآخرء Je‏ 
العكس» إلى مزيد من التجزئة. إن المجتمع العربي يشهد صراعاً حاداً داخلياً وخارجياً 
فلا تكون الوحدة كما لا تكون التجزئة بالضرورة أمرأً نبائياً وحتمياً. U‏ كانت 
التیجه فاما تظل مرهونة بنوعية الصراع وفعالیته. ان هملية الوخد کن س 
. عملية «دیالکتیة» تارمخية طويلة الأمد ولیست ظاهرة الية حتمية قدرية مطلقة 
غيبية تتم بمجرد التفاعل التاریخي . 
یمیش الجتمع في حالة تحوّل ام وخاصة في هذه الرحلة الانتقالية من القرن 
ا وان كان قد بدأ بالتکون قبل قبل الفتح الاسلامي وازدهر بازدهار الاسلام 
وافتقر بتخلفه (والعكس صحيح ايضاً إذ ان الاسلام بدوره يزدهر بازدهار المجتمع 
ویتخلفت بتخلفه) . وقد اختبر المجتمع العربي Oe‏ 0 
التاریخ ومن خلال مواجهات حادة في الداخل والخارج معا. المهم في هذا الأمر ان 
هذه المواجهات قد تؤدي الى مزيد من الاندماج او الى مزيد من التفسخ الى الدرجة 
التي يستعيد فيها العرب سيطرتهم النسبية على مصيرهم وحسبما يفعلون بالتاريخ او 
ينفعلون به. 
إن هذا التساؤل حول ما اذا كان المجتمع ا (ما يستتبع القول أنه 
سيستعيد وحدته حتماً مهما حدث) او (متكوّناً ما يعنى انه معرّض لمختلف احتمالاات 
التوخد او التفسخ فيتحمّل العرب المعاصرون cer‏ التالية مسؤولية المسلك الذي 
يختارونه لأنفسهم او يُفرض عليهم فرضاً)؛ هذا التساژل لیس جدلاً حول وجود او 
عدم وجود مجتمع عربي وأمه عربیف بل هو بالدرجة الأولى محاولة منهجية في التنظير 
والعمل للتمييز بين منهجين بديلين: منهج مثالي غيبي مطلق ينظر إلى المجتمع خارج 
التاريخ والواة قع المعيشي ويتجاهل تناقضاته في توجهاته الداخلية والخارجية» معتبراً 
نهار سة ل أن الأمة كائن مكوّن ثابت وحتمي» ومنهج تحليلي نقدي 
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«ديالكتيكي» ينظر الى المجتمع في سياقه التاريخي مشددا على تحوّله باستمرار وتعرضه 
الى خخحتلف الاحتمالات» فيكون على الانسان أن يمارس دوره المطلوب ويتحمّل 
مسؤولية تصرفاته . 

إن هذا المنهج الأخير الذي نتبناه في هذا الكتاب يدعو إلى مزيد من المشاركة 
الانسانية في الکفاح؛ ویمنح الفعل الانساني دوراً اهم في صنع التاريخ والتحرر من 
الفكر الحتمي. المهم في كل ذلك مسألة نظرتنا إلى الهوية: هل هي نظرة ثابتة خارج 
التاریخ وبمعزل عن ارادة الانسان ام هي متحرکه متحولة في التاریخ وبه؟ تقول انها 
متحولة وقد يتم التحول برغبة الشعب او رغم ارادته» كما ان الوعي بالهوية قد يتغيّر 
تغيّراً جذرياً خلال وقت قد نفاجأ بقصره. 


ثم يجدر بنا ان نوضح ان الفشل» حتى الآنء في تحقیق الوحدة أكانت 
إقليمية (كوحدة المغرب العربي الكبير»ء أو وحدة وادي النيل» أو وحدة الجزيرة 
العربيةء أو وحدة الهلال الخصيب) أم وحدة عربية شاملة» لا يعني ان الدعوة بحد 
ذاتها دعوة مثالية خرافية وهمية رومنطيقية» كما يحلو للفكر الاستشراقي أن يقول. 
يعود الفشل على الأغلب لعدم تمكن الفكر القومي من وضع الاستراتيجيا الضرورية 
لتحقيق الوحدة. من هنا التقصير في قيام محاولات جادة ومنهجية لتحديد الهدف او 
الاهداف (وحدة مركزية» او فدرالية» او كونفدرالية» او جبهوية)» والوسائل 
والادوات الكفيلة بتحقيق هذا الهدف (وحدة تدريجية عن طريق الدمج الاقتصادي 
والانفتاح او الاقناع بالوسائل الديمقراطية» او هيمنة قطر على الاقطار المجاورة» او 
الغزو العسكري... الخ.)» والمراحل التي يجب ان تمر فيها ومتى يكون ذلك» 
والقوى التي يمكن ان تعمل للوحدة والصعوبات التي قد تعترضهاء ومن هم 
اصدقاؤها ومن هم أعداؤهاء وكيف يمكن اعادة النظر ببذه التحديدات في ضوء 
التطورات التاريخية المتوقعة وغير المتوقعة . 

بدلاً من رسم استراتيجيا شاملة ومرنة من هذا النوع» كاد ان ينشغل الفكر 
القومي في النقاشات التوترة حول مفاهيم الأمة والقومية بمنهج صارم وحرفي 
ومطلق. ما ادخله فی دوامة من اخلافات ازئية الکلفة» وانشغلت الأحزاب 
واحرکات السياسية القومية بالوصول ال احکم عن طریق الانقلابات العسكرية بدلا 
من المارسة الديمقراطية والشاركة الشعبية فدخلت فی صراعات انوية لیس بعضها 
مع بعض فحسب. بل مع نفسها ایض وخضعت لسطوة احاکم الفرد والمؤسسة 
العسكرية والمخابراتية» ما ادى لقيام انظمة استبدادية مارست القمع على الشعب باسم 
القومية والوطنية والمصلحة العامة. 
بعد هذه الملاحظات» نلفت النظر الى ضرورة إثارة اسئلة مهمة ومحرجة اعتدنا 
على تجنبها واهمالها والتقليل من أهميتها في الماضيء» ولا يجوز الاستمرار في إهمالها 
۱۳۷ 




















































































خاصة فى العقد الأخير من القرن العشرين الذي شهد ما أسماه لطفى الخولي «عاصفة 
امتغيرات التي قلبت» على نحو مباغت للجميع» ما كان يعتقد انه بات مستقراً وثابت 
وحاكماً للفكر والعلم والسياسة والاقتصاد والاجتماع والعلاقات العدائية وغير 
العدائية» سواء بين الطبقات داخل كل مجتمع ودولة او صراع الدول والحضارات 
والأديان على امتداد العالم كله)"'"2. ولا يكفي ان نثير هذه الأسئلة. بل لا بد من 
محاولة الاجابة عنها من دون وجل وبشكل يسمح بالتوصل الى حلول عملية تساعد 
على تجاوز واقع التناقضات القائمة» في سبيل تحقيق الاندماج الاجتماعي والسياسي . 
ونكتفي هنا بطرح نوعين من الأسئلة» آملين ان نتمكن من الإجابة عن بعضها في 
هذا الفصل وأقسام الكتاب اللاحقة. 


يتعلق النوع الأول من الأسئلة بطبيعة الانقسامات العربية داخل الأقطار المختلفة 
وفي ما بينهاء ويشمل أسئلة من النوع التالي: ما التغيرات التي حدثت على صعيد 
البنى الاجتماعية الداخلية؟ ما هي الاوضاع والأحوال العامة القديمة منهاء 
والمستجدة» التي تسهم في استمرار الولاءات التقليدية التي تتعارض مع الانتماء 
القومي؟ كيف تتكامل الانقسامات التقليدية ويعمل بعضها على ترسيخ البعض الآخر؟ 
الى اي حد تشكل الولاءات الطائفية والقبلية والإثنية أشكالا مقئّعة من التمييز الطبقى 
وأدوات للإبقاء على الأنظمة السائدة أو استبدالها بما هو أكثر as MLE‏ تمكنت 
الحركات الدينية الاصولية من الحلول مكان الحركات القومية العلمانية التقدمية في 
معارضة الأنظمة السائدة ومواجهة الهيمنة الغربية» وهل ستنجح حيث فشلت 
التجارب السابقة؟ كيف يمكن تعزيز الوعى القومى والوعى الطبقى فى الأوساط 
الشعبية فنتجاوز الانتماءات التقليدية والخلافات المصطنعة؟ ما هى طبيعة التناقضات 
الاجتماعية في المجتمع العربي وهل تبدّلت في ظلّ المتغيرات الجديدة؟ 


ويتعلق النوع الثاني من الأسئلة بطبيعة عملية التغيير والتحرّر والتحرير» ويشمل 
أسئلة من النوع التالي: ما العمل في سبيل تحقيق الاندماج الاجتماعي؟ وباتجاه ماذا؟ 
وما هى غاياته الأخيرة؟ مَنْ يتحمّل مسؤولية هذه المهمة التاريخية؟ لماذا فشلت 
الحركات الوطنية حتى الآن في اظهار اهتمام حقيقي بقضايا التحرر الاجتماعي» 
وبخاصة ما يتعلق منه بتحرّر المرأة؟ أين يبدأ التغيير؟ وعلى اية مستويات ومن أجل 
ماذا؟ ومن قبل مَنْ؟ هل تسمح المتغيرات المستجدة بالعمل الثوري أم تتطلب اسلوباً 
جديدا بالعمل والتعامل مع الطبقات الحاكمة والقوى الخارجية المهيمنة؟ كيف يمكن 
ترسيخ قيم الديمقراطية واحترام التعدّد وحقوق الإنسان بما فيها حق الاختلاف؟ هل 
يمكن إقامة تحالفات جبهوية مستمرة بين القوى التي تعمل في سبيل التوحد والتحرّر 


)۱( لطفي الخولي» في عاصفة المتغيرات»» الحياة » 1995/8/7. 
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ومناهضة القوى الخارجية المهيمنة؟ كيف يمكن تنشيط المجتمع المدني ومشاركة الشعب 
في صنع القرار والنشاطات العامة عن طريق إنشاء منظماته التي تعبّر عن مصالحه 
وطموحاته لنفسه ومجتمعه والانسانیة؟ 

لن یکون بالامکان الاجابة عن هذه الأسئلة قبل تحلیل آنماط العيشة التقليدية 
في القسم الثاني من هذا الكتاب» والبنی الاجتماعية في القسم الثالث» والواقع 
الثقافي في القسم الرایع. بعد ذلك نفرد فصلا ختامیاً لسألة التغییر. هنا سنتناول 
رژی ومستلزمات التغییر فقط من حيث معالحة قضية الاندماج الاجتماعي 
والسياسي» على ان نتوسّع في ذلك في الفصل الأخير. 


أولا: رؤى بديلة للمستقبل العربي 
في ظل المتغيرات العالمية والقومية والمحلية» يتضح لنا تدريجياً اننا كعرب تُواجه 
في ما يتعلّق بمسألة مهمة تحقيق الاندماج الاجتماعي والسياسي بأربع رؤى او 
تصوّرات بديلة للواقع العربي: رؤية تنطلق من مفهوم الانتماءات الخاصة» ورؤية 
توفيقية مهادنة للأنظمة السائدة» ورؤية دينية أصولية» ورؤية قومية علمانية تقدمية. 


١‏ - رؤية الانتماءات الخاصة 

بين الرؤى التي تزداد رسوخاً في المجتمع العربي ذلك التصور الذي ينطلق من 
مفهوم الانتماءات الخاصة ذات الأصول التقليدية» والمستند الى مقولات المحافظة على 
الوضع القائم» باعتبار ان لكل بلد او قطر عربي خصوصياته وطابعه المتفرد المتميز من 
غیره» كما أن له atlas JIL‏ وارتباطاته وأوضاعه وحاجاته وتطلعاته وأنظمته 
الخاصة» فيكون عليه ان يتمسك بسيادته واستقلاله وحقه بتقرير مصيره بمعزل عن 
الأقطار العربية الأخرى. بكلام آخرء ترتكز هذه الرؤية على اعتبار الوضع القائم 
واقعاً شرعياً مستمداً من طبيعة التكوّن الاجتماعي التعدّدي والاتساع الجغرافي 


" والمصالح المتنافرة للوطن العربي. وقد هدف أصحاب هذه الرؤية منذ مطلع القرن الى 


ترسيخ هذا الواقع وإعطائه مزيداً من الشرعية والمناعة الضرورية لاستمراره. وفي ظل 
العولة الاقتصادية المتفاقمة.في نباية القرن» لا يرى أصحاب هذه الرؤية من مانع 
لسلوك حتى تلك المسالك التي تسيء لمصالح البلدان العربية الأخرى في خدمة 
مصالحهم الخاصة. وتظهر النخبة السياسية والنخبة الاقتصادية وبعض النخبة الثقافية 
تأییدها لثل هذا التوجه . 

یتشکل أصحاب هذه الرژية عادة من الطبقات والاأسر احاکمة والنخب 
الاقتصادية التی انبثقت فی الأصل من التبعية الاقتصادية للغرب» وبعض LA‏ 
القبلية والعرقية والطائفية التي تختلف مواقعها من حیث مدی الاستفادة من الواقع 
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السائد. وقد ارتبطت هذه الجماعات والطبقات والقبائل بالغرب ارتباطاً عضویاً 
اقتصادياً وسياسياً وثقافياً. وكان الغرب هو الذي اغتال أحلام ومشاريع الوحدة» 
بتجزئة الوطن وخلق كيانات ودول ورسم حدود مصطنعة» كما يتجلى ذلك في 
معاهدة سایکس - بیکو. ما ساعد آیضا» وبدوره عل خلق اسرائیل على أنها جزء 
طبيعي من فسيفسائية الشرق الأوسط . وما یزال هذا الغرب مشغولا بمهمة اعادة 
رسم خرائط البلدان والشعوب ویعمل علی مشاریع التقسیم ومقاومة الوحدة. بل 
حتی التقارب والتنسیق بين الأقطار العربية . 


وعل صعید خارجي یتمثل هذا التصور بالامبريالية الغربية (الأوروبية ولا 
وحتی الستینیات ثم الامريكية منذ منتصف القرن). وقد ساعد اکتشاف النفط في 
استفحال الامبريالية وقسکها بمهمة تثبیت التجزئة العربية بمختلف الوسائل. وعی 
صعید الواقع الاقليمي والحلي؛ یتمثل هذا التصور خاصة بالصهيونية والاتجامات 
الطائفية والقبلية الرتبطة بالغرب واللتزمة باقامة وتثبیت کیانات وآنظمة تمن بنیویا 
تفوق فئة واحدة او قلة من الفئات فى تلف الجالات عل حساب الفتات الأخری. 
فی الوقت الذي اصطنعت کیانات عربية تحکمها قبائل وعائلات وطوائف» اقیمت 
اسرائیل» الأمر الذي کان یمکن ان یتم فقط بتشرید الشعب الفلسطيني واقتلاعه من 
آرضه والغاء التعذدية التی کانت عتاز با فلسطین فی تلف العهود قبل» وخلال» 
ظهور البهودية التي استمدت الکثیر من معتقداتبا وفیمها وطقوسها من الدیانات 
السابقة لها فی النطقة. 


أقامت الحركة الصهيونية اسرائیل بمساعدة غربية وجعلتها قاعدة عسکرية 
ونموذجاً في النطقة. آنشئت کقاعدة وامتداد للاستعمار الغری» ففرضت نفسها 
SiS eas gs‏ وهدذدت اي نشاط وحدوي تحرري في النطقة کلها بحجة آنه 
يشكل تهديداً لأمن اسرائيل والمصالح الغربية. وبين الأسباب التي جعلت الغرب 
يعمل على خلق اسرائیل والاستمرار بدعمها من دون bat‏ ¢ انها قاعدة ضد الوحدة 
القومية والتحرر العربي. إن أي نمبوض عربي في نظر الغرب» كما في نظر اسرائيل» 
يشكل تهديداً لمصالحه وهيمنته على الموارد العربية وفي طليعتها النفط . لذلك أصبح من 
الضروري للغرب ولاسرائيل ان يظل المجتمع العربي متخلفاً ضعيفاً منقسماً على نفسه 
ومنشغلا بخلافاته الحزئية . 


أما كنموذج» فقد عملت اسرائيل كما عمل الغرب» على خلق أوضاع تشجع 
او تضطر بعض العائلات الحاكمة والقبائل والطوائف والأقليات لإقامة او ترسيخ 
كياناتها ومصالحها الخاصة على حساب المجتمع والوطن والأمة» بل هي» وبشكل غير 
مباشر على الأقل» التى شجعت في الأصل التيار الديني الأصولي» الأمر الذي 
بدوره» وكردة فعل» شع التيارات الطائفية» فاستوحى بعضها التجربة الصهيونية 
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واقتدى بها وعمد الى استعمال أدواتها وأساليبها. 

وقد عمدت الدراسات الصهيونية كما عمدت الدراسات الاستشراقية الى 
التشكکيك بوجود هوية او قومية عربية او اقليمية خارج ما هو قائم» وصورتها على انها 
آومام وخرافات وأحلام لا صلة لها بالواقع. وفي الوقت الذي استفضنا في مناقشة 
الدراسات الاستشراقية» وخیر من فعل ذلك ادوارد سعید في کتابه الاستشراق. آهملنا 
الدراسات الصهيونية . ولجرد الاطلاع عل عدد من مقولات الصهيونية في هذا المجال 
نشیر باختصار ای أمثلة قليلة من هذه الدراسات. 


حرّر مناحيم ميلسون (Menahem Milson)‏ )3.1 الأدب العربي في الجامعة 2 ۳ 


ا العبرية وحاكم الضفة الغربية Les Gul‏ حول المجتمع والبنية السياسية في الوطن ce ue‏ 
۱ العربي صوّر فيه المنطقة على أنها أوطان لجماعات طائفية وعرقية تعيش في حالة نزاع هي أ 
و 
أو عزلة بعضها عن البعض الا ولا تعترف سلطة خارج سلطتها الذاتية» وتنعدم 


فيها مشاعر التعاطف مع الوطن القطري او القومي. co‏ هذا الكتاب مقالة 
حول التمایژ e‏ الطائفيين داخل سوريا لوشي معوز الذي یُعتبر خبیراً في 
الشوون السورية. تشدد هذه ae‏ على سيطرة المنازعات والمنافسات لمئات من 
السنين بين الأقليات الدينية » وتستنتج أن «كل السلمین کانوا منافسین للمسیحیین وکل 
المسلمين والمسخيين كانوا :ميد Oe‏ 


بين مقولات ميلسون وغيره من المساهمين في هذا الكتاب أن هناك موقفاً من 
«القوة ة والحكم عميق الجذور في التقليد الاسلامي > يميل الى عدم تشجيع مقاومة 
الحكومة القائمة» بصرف النظر عن كيفية وصولها الى الحكم . ان بحرد امتلاك قوة 
إكراهية یشکل مصدراً للشرعية السیاسیة». وانطلاقا من هذه المقولة التبسيطية 
التشويهية للاسلام بستخرج مقولة آخری آکثر تبسیطاً وتشویاً تعتبر ان السياسة 
العربية العاصرة تتجاذبا قوتان مستمدتان من التقالید الاسلامیة: قوة رسولية ذات 
إطار نظري pî (Millenarian) call‏ التشدید فیه علل الوحدة والجد العربیین» وقوة 
الخضوع لأحكام الضرورة. 

واستعان مارتن كريمر cil «(Martin Kramer)‏ عمل مديراً مشاركاً في مركز 
موشي ديان للدراسات الشرق أوسطية في جامعة تل ابيب» خاصة بمقولات فؤاد 
عجمي حول «نهاية القومية العربية»!؟ ليكتب بدوره مقالة بعنوان «القومية العربية : 





Menahem Milson, ed., Society and Political Structure in the Arab World, Van Leer (¥) 


Jerusalem Foundation Series (New York: Humanities Press, [1973]), p. 42. 


)۳( المصدر نفسه» ص xiv‏ . 





Fouad Ajami, «The End of Arab Nationalism,» New Republic, vol. 12 (August 1991). (4) 
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هوية ast Ome‏ فيها ON‏ العدید من العرب تخلوا عن ایمانهم بالأمة العربية . 
وأولئك الذين جرفهم حديثاً النشاط الاسلامي يفضّلون ان يفكروا بأنفسهم قبل كل 
شيء کمسلمین؛ ويفعلون ذلك من دون اعتذار. .. ويفضّل العرب الآخرون ببساطة 
ان یغرفوا كمصريين وسوريين وأردنيين ومغاربة - اي کمواطنین في ما يزيد على 
عشرين دولة مستقلة » لكل إعلامها ومصالتها الخاصة . . وبعضهم اعتادوا الإشارة ال 
آنفسهم کشرق اوسطین. متوشمین لل ماما ونظام تعاون اقليمي 
جدید شبيه بالنموذج Megas‏ 


تلك هى ببساطة قصة القومية العربية فى رأي كريمر»ء ويستغرب «كيف ان 
ملايين من الناس تخيلوا أنفسهم على أنهم عرب ومن ثم عاشواء كما لو في حالة 
هوية خاطئة» مدعين آنهم کانوا طيلة هذا الوقت شخصية آخری» غير شخصيتهم 
الحله افش 


لم يكن هذا تصور الادبیات الصهيونية فقط بعد حرب الخامس من حزيران/ 
يونيو عام ١95717‏ وحرب الخليج الثانية عام ۰۱۹۹۱ بل کان هذا موقفها منذ بدء 
الصراع العربي ‏ الاسرائيلي. ومن الأمثلة على نوع الممارسات التي استمدتها اسرائيل 
من مله النظریه ما جاء في مذكرات موشي: شاريت خول رغبة بن غوريوك في «دفع 
لبنان» اي الرارنة في هذا البلد» لأن يعلئوا دولة مسيحية.. . وعندما يحدث هذا 
سيجري تحول عاسم فی الشرق الاوسط » وسیبدا عهد جدید. . من الواضح ان 
لبنان هو الحلقة الأضعف في جامعة الدول العربية. . . لذلك أكون مهمة بخلق دولة 
مسيحية عملية طبيعية. .. ولكن ذلك سيكون شبه مستحيل في الأوقات العادية 
بسبب غیاب البادرة والشجاعة لدی السیحیین . غير أنه في أوقات الفوضى » أو 
الثورة والحرب الأهليةء تأخذ الأمور بعداً آخرء حين يصبح بإمكان حتى الضعيف أن 
يعلن نفسه بطلا. ريما کون ها وت اسب خان دولة Ue J‏ 
بدون مبادرتنا ومساعدتنا الناشطة لن یتم ذلك». 


ولذلك نتساءل» من دون آن نقلل من آهمية اخلافات الداخلیة» وهی خلافات 


Martin Kramer, «Arab Nationalism: Mistaken Identity,» Daedalus (Summer 1993), (0) 

() المصدر نفسه.ء ص AVY‏ 

۰۱۷۶ الصدر نفسه ص‎ )۷( 
Livia Rokach, Israel’s Sacred Terrorism: A Study Based on Moshe Sharett's Personal (A) 
Diary and Other Documents, with an introduction by Noam Chomsky, AAUG Information 
Paper Series; no. 23 (Belmont, MA: Association of Arab-American University Graduates, 
1980), pp. 24-25. 
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موجودة وحقيقية» ماذا كان دور اسرائيل في الحرب الأهلية في لبنان؟ في اثناء 
الحرب الأهلية اللبنانية واحتلال اسرائيل جنوب لبنان» اكتشف مراسل صحيفة 
واشنطن بوست جونائان راندل من خلال حدیثه مع رهبان جامعة الكسليك في لبنان 
وجود علاقة مم الاسرائیلیین تعود ال زمن طویل» وهي كما يقول علاقة بين اتجاهين 
یمنان بنظرية «الدولة الفسیفسائیة» . وقد شرح إسرائيلي متخضص بالشوون العربية 
لهذا الصحافي هذه النظرية بقوله: «فقط عندما ترید اسراتیل مالاً من الیهود الامیرکان 
نقول نحن الاسرائيليين ان سائر العالم العربي موحد في رغبته ومصمم على أن يرمي 
بنا الى البحر. في الواقع ان الشرق الأوسط هو مجموعة من الشعوب والثقافات. 
ا والعراق . اللك حسين وجماعته من البدو أقلية في 
الأردن» يفوقهم الفلسطينيون عدداً. ولدى السودان أقلية من عبدة الأرواح 
والمسيحيين. وفي الجزائر والمغرب أقليتان كبيرتان من البربر. e‏ 
الاتصال صال بجمیع هذه الاقلیات التي تقاوم العروبة والاسلام فإنها عندئذ تستطيع ان 
Oe we IWS Oi‏ 


ومع أن هذه الأقليات قد تكون غير مستعدة للتعامل مع اسرائيل في الأحوال 
العادية إلا أن الاتصالات قد تمت فعلاً بين بعض هذه الأقليات واسرائيل أثناء 
الا ضطرابات [هذا ما فعله التمردون فى جنوب السودان» والقوات اللبنائیة» وريما 
غيرها]. من هذا القبيل نستطيع أن نفهم تحذيرات ب بيار الجميل الکررة منذ 
الخمسينيات ان حماعته مستعدة اللتعاون مع الشيطان عند الاقتضاء) . من ذلك أنه 
حذر عام ١1054‏ اللجنة التحضيرية للمؤقمر الإسلامي العام في لبنان التي تقدذمت 
ببعضص الطالب الا صلاحية بقوله : امستعدون عند الاقتضای للتعاون والشیطان نفسه 
في سبيل تحطيم اطماع الطماعين وإحباط مؤامرات المتآمرين ا واحة 
حريات ومدنية في هذا الشرق الشديد الافتقار الى واحة كهذه الواحة)*“ . وقد تم 
هذا التحذير في زمن عادي ولجرد المطالبة بإصلاحات طفيفة . 


وقد أضاف بيار الجميل في ذلك الوقت» آي قبل ۲۸ سنة من الغزو الاسرائیلي 
للبنان صيف ۱۹۸۲ : «لنفترض ان الصراع الطائفي ... آسفر عن تغلب جبهة 
اسلامية على جبهة مسيحية. : نيل کے ر ا ر ار 
السیحیین سینامون علی ضيم. . . ولا يثيرونها مقاومة صاخبة» لاهبة تتيح للأجنبي ان 


Jonathan C. Randal, Going All the Way: Christian Warlords, Israeli Adventurers, and (4) 
the War in Lebanon (New York: Viking Press, 1983), p. 188. 


(۱۰) بیار ابحمیل. لبنان: واقع ومرنجی » الکتاب الاو (بيروت: منشورات الكتائب اللبنانية» 
۰.۹۷۰ ص YY‏ 
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يدخل من الأبواب والنوافذ» وأن يستتبع دخوله ما يألم له OL‏ نفسه والبلدان العربية 
OM ae‏ 


ثم ردد الجميل الإنذار نفسه عام ۰۱۹۷۰ اي قبل سنوات قليلة من الحرب 
الأهلية التى ما زال لبنان يعيش تحت وطأتها الأليمة فى نباية القرن العشرين» ولا 
نعرف متى يمكن ان يخرج منها معافى صحيحاً» حين قال: «إن كان أعداء لبنان 
والديمقراطية اللبنانية يتصورون. . . بأننا وحدنا في النزال فهم في وهم وضلال» 
فنحن حتى الآنء نحاول تدبر الأمور بامكاناتناء ولكن متى فرض علينا الخيار بين 
الذل وأية طريقة اخری» فسنلجأ حتماً الى هذه الطريقة الأخری»۳. والزم في نظر 
هذا الرجل انه يعتبر المطالبة بالاصلاح (التي هي جزء آصیل من المارسة الدیمقراطیة) 
هي إذلال لشعبه» وربما هذه هي آزمة الذین ینمتعون بالامتیازات في JS‏ مجتمع»› 
فهم حريصون على امتيازاتهم أكثر من حرصهم على القيم الديمقراطية. 


إن عدة أمور تختلط في ذهن بيار الجميل؛ كما يمكن أن نستنتج من كلامه. 
من ذلك أنه يرى المطالبة بالإصلاح والمساواة في الحقوق مؤامرة وتعبيرا عن أطماع» 
وتهديدا للبنان وللحرية المدنية وللمسيحيين وليس للنظام الطائفي الذي يميز بين 
الطوائف واحدة على حساب الأخرى. وفى نظرته هذه لا يبدو ان للمواطن الحق 
بالطالبة بالاصلاح GL‏ كلامه مضاداً للديمقراطية والحرية روحاً وشكلاً. وهو ينطلق 
لیس من موقع لبنان كوطن et‏ فئاته. بل من منطلق الدفاع عن الامتيازات التي 
خصٌ بها النظام السياسي ate‏ الوارنة دون غیرهم. وهو خلط عمدا بين الطائفة 
والدين» فيتكلم على المسيحيين في الوقت الذي يقصد طائفته بالذات» والتي تنعم 
بموجب النظام بما لا تنعم به الطوائف المسيحية الأخرى التي هي آیضا Se‏ 
حقها بالرئاسة اللبنانية كبقية المسلمين. وهو أخيراً یرجح الانتماء الى ا 
الوطني فينظر الى الصراع على أنه صراع بين المسيحيين والمسلمين» بدل ان ينظر اليه 
كصراع بين جماعات وطبقات تتفاوت مواقعها في البنية الاجتماعية الاقتصادية 
السياسية» فيسعى بعضها للإصلاح في الوقت الذي يقاومها البعض الآخر. 


وأخيرأء لا يبدو أن بيار الجميل فكر ملياً بنتائج التعاون مع الشيطان والترحيب 
بدخول الاجنبي من الأبواب والنوافذ» فهو يفترض ان ذلك سيلحق الضرر بالآخر 
وليس بالجماعة التي يتكلم باسمهاء وإن كان قد أشار الى ما قد يلحق بلبنان من 
آلام. وقد تبين إثر نهاية الحرب الأهلية وغزو اسرائيل لبنان عام 1987 ان المسيحيين 
لم يكونوا أقل» إن لم يكن أكثرء تضرراً من غيرهم نتيجة لسياسة الاستعانة بالاجنبي 


(۱۱) الصدر نقسه ص ۳ - 
(VY)‏ الصدر نفسه ص ۱۱4 - 

















نم الاصلاح الذي بهدف لتحقیق الساواة بین الواطنین؛ بصرف النظر عن انتماءاتهم 
| الطائفية. وربما كان حزبه وعائلته بالذات وجماعته كما يحدّدها هو بي a‏ 
التضررین . 
وهنا يجب التنبيه الى أن أصحاب الامتيازات قد يتكلّمون لغة مشاببهة» فلا 
یقتصر الأمر على طائفة او جاعة دينية محضصة. وبالامکان الاستعانة باراء مشابهة 
صدرت عن قیادات جاعات تتمتع بامتیازات خاصة في مختلف البلدان العربية» وقد 
سبق أن تحدثنا في الفصل الثاني عن آراء بعض أهل الحكم في تونس في عهد الرئيس 
بورقيبة حول تحديد الهوية القومية» کما سنتحدث مطولا حول هذا الظاهرة بالذات 
في الفصل الخصص للسياسة والجتمع . 
ويجب أن نذكر هنا أيضاً أن التصور المرتكز الى الدين على أنه 


الهوية في الشرق الأوسط يأ مطابقاً للتصوّر الإسرائيل والاستشراق LS tcp pall‏ 
یتلخص بکلام عالم الاجتماع مورو بيرغر في كتابه العالم العربي اليوم حيث قال: (إن 
الدين هو السمة المشتركة الأهم للشرق الأدنى»» ف «التمييز الأسالسي في الأوساط 
۱ الشعبية في الشرق الأدنى هو الدين. إن الإسلام والمسيحية واليهودية هي التي تحدد 
هويات الجماعات الرئيسية وثقافاتها. الاسلام۰۰. مقصود للعرب فالسلمون العرب 
لم يميزوا بين دينهم وقوميتهم. . هذه الوحدة [بين الدين والقومية]. .۰ استمرت بین 

السلمين العرب حتى اليوم»"'. 

وتتجاهل بعض الدراسات الاستشراقية والصهيونية عوامل الوحدة ووظائفها 

تجاهلاً كلياً وتُفرغ الصراعات القائمة من مضمونبا الاقتصادي والطبقي» لتركّز بدلاً 
من ذلك على التجزئة والنزاعات الفئوية الإنفصالية؛ مصوّرة الوطن العربي على أنه 
مجرد مجموعة متنافرة من الشعوب والثقافات المتميزة وخليط من القوميات الطائفية 
والعرقية التي لا تجد ما يجمع بينها غير العداء بعضها لبعضها OO BS‏ 


ماذا تعني إذن مسألة الاندماج الاجتماعي السياسي لأصحاب رؤية الانتماءات 


















The Arab World Today (London: Weidenfeld; New York: (\¥) 
Doubleday, 1962), p. 23. 

Middle East Review: vol. 9, no. 1 (Fall : التشوهية› انظر‎ qua, pall كمثل لهذه الدراسات‎ )١5( 
1976), and vol. 9, no. 2 (Winter 1976 - 1977). 

La,‏ عددان حول الأقليات في المنطقة يتضمنان مقالات عن المسيحيين في لبنان» الموارنة والحرب الأهلية» 
الشيعة في لبئان» الأقلية المسيحية في مصرء الآشوريين» الجاليات المسيحية في القدس» كفاح الأكراد في 
سبيل الاستقلالء الدروزء الأقليات الدينية في سوريا والعراق والأردن» يبود العراق» دور الأقليات فى 
مجتمعات الشرق الأوسط. ليست المشكلة هي دراسة الأقليات» بل في المعالجة التحريضية والتشويهية لهذه 
المسألة . 


Morroe Berger, 


۱۶۵ 
















































































a ea a ale ea el ge a aids‏ يقوم على الولاء 
للوطن والمجتمع او الأمة عن طريق تجاوز الولاءات التقليدية . إنهم يدعون للتعايش 
والاستقرار ليس عن طريق العمل في سبيل الاندماج الاجتماعي والسياسي» > بل 
بالاعتماد على إدارة ة النزاعات eax, 4S «(Conflict Management)‏ من الدراسات 
التي تبحث في طبيعة ة وسائل احتواء النازعات في الجتمعات التعددیت» صارفة النظر 

عن الاندماج او تحول الانتماءات الخاصة الضيقة الى انتماءات عامة واسعة. 


أشير ذا الى الدراسات التى صدرت عن مركز الشؤون العالية فى جامعة 
هارفرد التي أظهرت أن همها الأساسي هو تحديد الوسائل التي تحافظ على استقرار 
الأوضاع والأنظمة السائدة. من هذه الوسائل المقترحة تأليف حکومات ائتلافیت 
واعتماد مبدأ التمثيل النسبى» والتخفيف من تسيّس الشعب» وتجنب إثارة الموضوعات 
السجالية؛ وامتلاك حق الفيتو المتبادل «(Mutual Veto)‏ والاكتفاء بتنازل الجماعة 
المسيطرة رمزياً عن بعض امتيازاتها... الخ"". والغریب في الأمر آن تسمی هذه 
النظرية ديمقراطية في الوقت الذي تتناقض بعض عناصرها الأساسية مع مفهوم 
الديمقراطية کالقول بالتخفیف من تسیس الشعب. في الوقت الذي تستوجب فيه 
الديمقراطية مشاركة شعبية ناشطة. 


ومرة أخرى أكرّر أنه كي لا نستنتج من هذا الاستعراض ان الانتماءات الخاصة 
هی بحرد تصوّر صهيوني استشراقي» او انها مقتصرة على لبنان او طائفة واحدة بالذات 
من دون غيرهاء يجب أن اذكّر هنا بما ركّزنا عليه في الفصل الثاني من وجود نزاعات 
داخل الوطن العربي قاطبة بين الانتماء القومي والانتماء القطري» وبين الانتماءات 
E ane‏ قلنا ان هناك طبقات حاكمة وجماعات متنوعة 
تعمل للمحافظة على الوضع القائم» وتكتفي با حلول الجزئية والترتيبات التوفيقية بالتنکر 
للأزمات او العمل على احتوائها بدلاً من مواجهتها ومعالجتها بجرأة وجذرياً على 
المستوى الذي تقتضيه. ما ذكرناه حول لبنان ينطبق أيضاً على ما نجده في مصر والأردن 
وتونس والسودان واليمن وبلدان الخليج وغيرها. أصبح لكل بلد عربي طبقة حاكمة 
وجماعات مرتبطة بها تعمل على ترسيخ الأمر الواقع» وتغلب مصالحها الخاصة على مصلحة 
الوطن كما على المصالح العربية العامة. ومما يساعد في تعزيز هذا التصور ارتباط الطبقات 
الحاكمة بالنظام العالمي الغربي الرأسمالي وتبعيتها العضوية له في زمن العولمة. 


Eric A. Nordlinger, ed., Conflict Regulation in Divided Societies, with foreword by (10) 

Samue! P. Huntington, Occasional Papers in International Affairs; no. 29 ([Cambridge, MA]: 
Harvard University, Center for International Affairs, 1972); Arend Lijphart, «Consociational 
Democracy,» World Politics, vol. 21, no. 2 (January 1969), pp. 207-225, and Milton J. Esman, 
«The Management of Communal Conflict,» Public Policy, vol. 21, no. 1 (Winter 1973). 
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وفي ما يتعلق بموضوعنا الأساسي نجد أن أصحاب هذه الرؤية غير معنيين 
اساسا تمسالة الاندماج الاجتماعي والسياسي . As ot‏ نهم الأساسي هو شأن أمني» اي 
المحافظة عل مکاسبهم کجماعة متمیرة 3 داخل الوطن . پکلام آخرء هم معنيو بشؤون 
جماعاتهم ومواقعهاء وليس بشأن بناء وطن ومجتمع او أمة. انهم تعبير عن غياب 
الوعي الوطني والقومي في أوساط أصحاب هذه الرؤية الضيقة. ولذلك ليس لهم ما 
يقدّمونه في تعزيز مهمات الاندماج الاجتماعي والسياسي. على العكس من ذلك 
LE‏ إنهم يشكلون عوائق تمنع ذلك. 


۲ - رؤية توفيقية مهادنة للأنظمة السائدة 


بعد سلسلة من الهزائم العربية المتلاحقة إثر حرب الخامس من حزيران/ يونيو 
۷ وانهیار ا وحربي الخليج وقيام النظام العالمي الواحد وعولة 
الاقتصاد واخضاعه للسوق الرة واخصخصة والثورة الاعلامية في عصر ما بعد 
الحداثق نشأ تيار مهادن يشدّد على OY pee‏ الاعتدال والواقعية والنقد الذاتي والساومة 
والتعاون فى البحث عن حلول سلمية للمشكلات المستعصية. وقد تجلت هذه النزعة 
خاصة في التعامل مع الأنظمة العربية القائمة وتقبل الهيمنة الامريكية» وفي الاعتراف 
بإسرائيل والبحث عن حلول سلمية للمشكلة العربية ‏ الاسرائيلية» من موقع الضعف 
والإقرار بأسبقية القطرية على القومية في ظل الأوضاع القائمة. 


واننى أشير في تحديد طبيعة هذه الرؤية بشكل خاص الى مثل هذه القناعات 
jen‏ اليها بعض القوميين والتقدميين الثوريين السابقين. في هذا السياق» 
ولجرد تقدیم أمثلة حسية في وصف هذه الرؤية» استعرض سلسلة من المقالات 
نشرها الطفي الخولي في صحيفتي الأهرام والحياة : بین اخر ما كتب قبل وفاته مقالة 
تدور حول ما أسماه «سؤال الوقت: العرب للعرب أو العرب أعداء العرب؟». يبدأ 
بنقد الأسس الفكرية والبنيوية للايديولوجيا العربية السائدة وتجاريها المختلفة» ثم ينبّه 
الى عاصفة من المتغيرات التي نواجهها في التسعينيات من القرن العشرين» فنتج من 


ذلك قيام عالم مختلف عما ألفناه بمعطياته وأو ا 


وفي مقالة أخرى""'2. حدّد لطفي الخولي ماذا تعني هذه «الواقعیة» في التاريخ 
الحديث من حيث فهمها للعروية ليكتشف أن هناك «عروبة معنوية» و«عروبات 
صغرى». يستخلص ان «العروبة حال حضارية وجدانية وهوية ثقافية معنوية» سابقة 
على وجود أمة عربية» وذلك لأن «من تتوالد بفعل حصيلة تفاعل تاريخى لعوامل 
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عديدة» معنوية ومادية معأ في مقدمها المصالح المشتركة» وذلك لمجموعة محددة من 
البشر» استقروا لفترات طويلة على أرض محدودة ضمن مجتمعات محددة ايضاً» . 


ويتابع في هذه المقالة أنه بقدر ما كانت العروبة في مراحلها الأولى في الجزيرة 
العربية «مفجرة للثقافة والأحاسيس والمشاعر؛» كانت الأقوام والقبائل العربية تدخل 
في عر مستمرة في ما بینها لمن اجل السيطرة الفردة لهذه القبيلة او تلك عا 
مکان آمن ذ فی الصحراء الوحشة او احتکار وسائل الانتاج» في ذلك الوقت؛ من من 
آرض خصبة ومراع ومیاه. الأمر الذي خلق وضعاً متناقضاً تاريخياء بين الحالة المعنوية 
الثقافية الوحدة للعروبة وبین احالة الادية الاجتماعية السياسية للعروبة. التشرذمة 
أقواماً وقبائل. وهذا الوضع التناقض. .. ولد بدوره مصالح عربية متباعدة 
ومتناقضة . . . وحال بالتالي دون قيام مركز عربي يشد وجذب call‏ ویصالح costs‏ 
الأقوام والقبائل العربية في كينونة ما». 

نتج من ذلك حتى بدايات القرن التاسع عشر أن ظلت «العروبة الكبرى» في 
الأساس «معنوية ثقافية حضارية شاملة»» كما بقيت «العروبات الصغرى» ظاهرة 
«مادیة»» وبالتالي «عروبات متفرقة متصارعة». ولا تتوقف هذه الحالة عند بدايات 
القرن التاسع عشرء بل استمرت هذه «السمة التاريخيّة الواقعیة» حتى الوقت الحاضر 
في تقدير لطفي الخولي . ولكن تبقى المشكلة الأساسية في نظره ان wb‏ القومية 
العربية م تعر هذه السمة التاريخية اهتماماً بذكن بدلا من ذلك درجت على اعتبارها 
«شکلاً من آشکال موامرات التجزئة التواصلة التي حاكها ضد العرب» الأعداء من 
الغزاة والمستعمرين» وتعاملت معها على be? bel‏ خارجي طاریء ومژقت یمکن 
عله وض ف ae creas‏ عضوي nee amas gt ee‏ 

وفي تقدير لطفي الخولي «أن كل صياغة نظرية او أيديولوجيا للقومية العربية 
تتجاهل هذه الواقعة العميقة الجذور في التاريخ العربي. . . تتعامى عن حصيلة المعارف 
الوضوعية وسوسیولوجیا التاریخ العري وخاصم تهج العلمي في التحليل والرؤية 
وتبقى - على أحسن الفروض - مجرد تجليات ذاتية حماسية رومانسية تبني قصوراً في 
الفراغ أو أحلام يقظة طوباوية تفتقر الى أقدام راسخة على أرض التاريخ والواقع». 

أين المهادنة في هذا التحليل السليم؟ تقع المشكلة في رأيي في سياق التحليل 
الذي يقدمه لطفي الخولي وليس في ما توصّل اليه في تشخيصه للواقع التاريخي 
العربي. مثل هذا التشخيص لا يكتمل من دون الاعتراف بأهمية دور الاستعمار 
التاريخي الذي عرف كيف يستفيد من هذا الواقع العربي في فرض هيمنته. إن التعامي 
عن تأثير دمج البلدان العربية في النظام aay‏ العالمي الرأسمالي والتبعية الناتجة 
منه على تجزئة الوطن وبعثرة الجحهود والتسبّب في قيام خلافات ومنازعات وحروب 
محلية» إن هذا التعامي لا يقل خطورة عن التعامي عن المسألة التاريخية للوعي العربي. 
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۱ ليس لطفي الخولي مضطراً في le‏ إبراز أهمية الاعتراف بالواقع العربي لأن 
۱ : يقلل من أهمية العامل الخارجي الذي لا يمكن فصلهء ۱ 
| العامل الداخلي. لقد نقل لطفي الخولي المعركة من الخارج الى الداخل بدل ان يحلل 
العلاقات المتبادلة بينهماء فتوصل في سياق السياسات اللمتبعة الى اقتناع بأنه ليس من 
۱ الممكن خوض معركة مع القوى الخارجية» ويكون من الأفضل الدخول في تفاوض 
| معها حتى من موقع العف والاعتراف بالاأمر الواقع» لعل وعسى نحصل على بعض 
المكاسب الصغيرة التي يتبينٌ لنا تدريبياً أن الجماعات والطبقات الحاكمة والقوى all‏ 45 
اليها هي التي تستفيد منها على حساب الأمة والوطن» صغيراً كان او كبيراً. 


کنا قد آشرنا فی الفصل الثاني من هذا الكتاب الى أن ما حل بالعرب مسؤولية 
عربية» وهي مسؤولية جميع العرب بلا استثناء على اختلاف التيارات والاتجاهات» وأنه 
«لا مفر من الاعتراف الجماعي بالمسؤولية المشتركة عما آلت إليه الكتلة العربية»» كما 
قال لطفي الخولي في مقالة له في صحيفة الحياة 1 . ولكنه ليس من الصحيح أيضاً 
ما قاله في مقالة ثانية نشرتها الصحيفة نفسها”*'' من أن «المشكلة في الأساس» ليست 
في الخارج المستغل» بقدر ما هي في الداخل ا الكسول ga‏ على نفسه» 
وكرّر هذه المقولة في مقالة تالية نشرت ايضاً في صحيفة الحياة ‏ تحت عنوان 


تبسيطي» «المشكلة ليست في الخارج المستغل بل في الداخل الكسول». 


وذكرنا أنه حين نشدّد على أهمية بعض العوامل» كالعوامل الداخلية في هذه 
الحالة» لیس من الضروري آن نقلل من أهمية العوامل الأخرى. هذه هى بالذات 
مشكلة الأطروحة التي یقذمها لطفي او . وهناك ایضاً مشكلة تجاهله للعلاقات 
العضوية بين العوامل الداخلية والعوامل اثارجية التي لا یمکن فهمها بعضها بمعزل 
عن البعض الآخر» حين نرغب في تشریح ات العربي والبحث عن مخرج من هذا 
الوضع. اما اذا أردنا ان نعرف لاذا قلل لطفي الخولي من أهمية العوامل الخارجية 
وتجاهل العلاقات العضوية بينها وبين العوامل الداخلية» فربما يعود ذلك لأسباب 
سياسية وليس لأسباب موضوعية. وأقصد بالأسباب السياسية هنا هو ان لطفي الخولي 
دعانا كعرب في مقالته الاخيرة «أن نعيد النظر في علاقاتنا بالغرب المعاصرء فالغرب 
القديم مات او على الأقل : تغيّر)ا بعد أن بات العام «قرية صغيرة تضمنا مع هذا 
الغرب» شئنا او لم نشأ». 


هذا ما ناقشناه ذ في الفصل الثاني» ونضيف هنا متسائلين : كيف يمكن الفصل 
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بين الحالة المعنوية الثقافية الموحدة للعروبة وبين الحالة المادية الاجتماعية السياسية 
للعروبة؟ بعض نظريات علم الاجتماع على الأقل تخلص الى استحالة الفصل بين 
الحالتين. لذلك كان من الضروري ألا يكتفي بوصف هذه الظاهرة» وكان عليه ان 
يتأكد من صحتها ثم أن يشرح لنا أسباب قيامها في المجتمع العربي ربما من دون غيره 
من المجتمعات. ومن دون أن نفهم حقيقة هذه الظاهرة ونتعرف الى أسبابهاء > لن يكون 
بإمكاننا ان نعرف كيف يمكن تحقيق الاندماج الاجتماعي والسياسي. ولا يبدو ان 
لطفي الخولي في هذه المقالات معني بمسألة الاندماج هذه. فتکون رؤيته كالرؤى 
التوفيقية المهادنة الأخرى مقصّرة وعاجزة عن تقديم حلول لمشكلات التفسخ التي 
يعانيها العرب» شأنها فى ذلك شأن رؤية أصحاب الانتماءات الخاصة. 

لا بذ من الربط بين ما توصّل اليه لطفي الخولي في العقد الأخير من القرن 
العشرین وبین انتکاسة احرکة القومية بعد حرب اشامس من حزیران/ یونیو عام 
۷ وما أعقبها من حوار حول عروبة مصر. كانت مجلة الفكر العربي قد نشرت 
عدداً خاصاً بعد مرور عقد من الزمن على تلك الحرب حول عروبة مصر بعد عبد 
الناصر وما تبقى من التجربة الناصرية. كان توفيق الحكيم قد أطلق في سياق البحث 
حول عقد اتفاقية سلمية مع اسرائيل دعوة في صحيفة الأهرام من أجل حياد مصر 
(ضمنياً بين العرب من جهة. واسرائیل من جهة أخرى» وهذه دعوة رسمية التزمت 
اك السادات). وقد شارك في هذا اخوار سبعة عشر مفکراً منهم حسین فوزي 
وأحمد cle‏ الدين وعبد العظيم رمضان ويوسف ادريس ولويس عوض وبنت الشاطىء 
ورجاء النقاش وسعد الدين ابراهيم والسيد يسين. وصئّف سعد الدين ابراهيم في 
تحليله لهذه المداخلات آراء هؤلاء المفكرين الى ثلاثة أطراف: تمثل الطرف الأول بتوفيق 
الحكيم وحسين فوزي» وهو يدعو الى حياد مصر في النزاعات الإقليمية من دون أن 
ينكر هوية مصر العربية. وتمثل الطرف الثاني فقط بلويس عوض الذي دعا إلى الحياد 
وانكر عروبة مصر. أما الطرف الثالث» وهو الأغلبية الساحقة» فرفض فكرة الحياد 
وأکد علی عروبة مصر" ۳ . 


- الرژية الدينية اللأصولية 
سنصف في فصول لاحقة من هذا الکتاب ظاهرة صعود الصحوة الاسلامية 
کحرکة سياسية اجتماعية في الربع الاخیر من القرن العشرین» ونكتفي هنا بالاشارة 
الى هذه الحركة کصاحبة رژية خاصة للهوية وموقف متمیز من حیث مسألة الاندماج 
الاجتماعي والسياسي» طرحت نفسها في الربع الاخیر من القرن العشرین کبدیل 


(۲۱) سعد الدين ابراهيم » «الحوار حول عروبة مصر والقومية العربية» ) الفكر العربي « العدد ۵ 
(أيلول/ سبتمبر ۱۹۷۸). 
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للحركات القومية العلمانية التي أخفقت في تحقيق مشاريعها وقادت العرب الى سلسلة 
من الانبزامات الحبطة التي لم نتمكن حتى الآن من الخروج منها وتجاوزها والتحرر 
من آثارها المضنية . والطريف في الأمر ان الحركات القومية العلمانية كانت في مطلع 
القرن قد طرحت نفسها وقامت بدورها كبديل للحركات الدينية المتمثلة بالخلافة 
الإسلامية العثمانية التي اغبارت في نباية الحرب العالمية الأولى. 

وكما حاولت الحركات القومية العلمانية بطريقتها الخاصة أن تملا الفراغ الذي 
أحدثه انهزام الخلافة العثمانية» كذلك تحاول الحركات الدينية في نهاية القرن» وإثر 
تجارب مريرة» ان علا الفراغ الذي أحدثه إخفاق الحركات له العلمانية. بذلك 
يبدو كأننا ندور حول أنفسنا في حلقة مفرغة» ولا مسب ان AU see‏ اناق ده a‏ 
نتكشف من خلالها معالم حداثة متفردة خاصة بنا كمجتمع وثقافة لهما طابعهما 
ا المتميزء كما لهما مصالح تتناقض مع المصالح الغربية. 

بدلا من أن نكتشف أو نصنع حدائتنا الخاصة باستقلال عن الغرب» نجد آننا 
نستيقظ كأهل الكهف لنجد أنفسنا ليس في عالم وزمن متقدمين» بل في ماض سحيق 
في القدم نظن أننا ننتمي اليه ليجدنا هو غرباء عنه بقدر ما نجده غريباً عناء لكونه 
ينبئق عن واقع آخر غير الواقع المعاصر الذي نعمل من ضمنه. وقد حدثت نتيجة 
لذلك انقسامات جديدة حادة لا تقتصر على ما أسماه عادل حسين «الانقسام الحاد بين 
أصحاب الثقافة الإسلامية من جانب» وأصحاب الثقافة الغربية من جانب أخر»"" . 
1 بين أكثر الانقسامات حدة تلك التي تقوم بين الجماعات الدينية نفسها مجتمعة ومتفرقة 
۱ وبين الانظمة السائدة» وبینها وبین مسلمین متنورین ینطلقون من موقع قومي علماني 
1 وبينها وبين الجماعات غير المسلمة؛ وبينها وبين أنصار المرأة. ثم إن هذه الحركة 

ليست ذات بعد واحد» بل تتفاوت فى ما بينها من حيث الاعتدال ومدى استعدادها 
ال الود ل اهي“ 


ليس خطأ حركات الصحوة الإسلامية انها تعمل باستقلال عن الحضارة الغربية 
وتؤكد على هويتها الحضارية الخاصة. إن خطأها الأساسي يتلخص بكونها ردة فعل 
على التحدي الغربي» فتعمل على فرض نموذج مستعار من الماضي السحيق على الواقع 
المعاصر» المغاير في بنيته وأوضاعه ومتطلباته ومصادر مشكلاته لواقع الأمس البعيد. 
وما يزيد من تعقيدات الأمورء الاختلاف الكبير في فهم نموذج الماضي القابل للكثير 
من التفسيرات والتأويلات المختلفة» بل المتناقضة في كثير من الأحيان والأحوال. 
ترى غالبية اتجاهات الصحوة الإسلامية الحريصة على التمسك بالتراث والتقاليد 





dole (TY)‏ حسين» نحو فكر عربي جدید: الناصرية والتنمية والديمقراطية (القاهرة: دار الستقبل 
العربي» 486 ١)ء‏ ص ۸ 
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ان الإبداع انطلاقاً من الواقع المعاصر كفرء وتعلن وصايتها على النموذج السلفي كما 
رافضة ا اجتهاد او لذلك در إسلاميون 0 
القدرة على الإبداء (i‏ يكون Neo ad‏ شتا المستقلة 
الإبداع مطلوب في الجالات کافة»"۳. من مذا النطلق لا تختلف دعوة 00 
النماذج الغربية جاهزة عن الدعوة السلفية لاستعادة مجتمع الخلفاء ء الراشدین کنموذج 
شامل كلي تفرضه قسرأء منتزعاً من سياقيه التاريخي والاجتماعي. كلاهما ‏ المشروع 
الغريي والشروع السلفي - تقلید لا علاقة له بالابداع الستقل انطلاقاً من الواقع 
العاصر . 

ربما کان هذا التوجه بالذات هو الذي دفع عادل حسين لأن يعرّف حالة التقليد 
بأنها «حالة استیراد نماذج كلية جاهزة لاستخدامها المباشر في مجتمعاتنا اليوم. فبالنسبة 
لأصحاب الثقافة الاسلامیه نری آن آغلب کتابا تهم تقدم جتمع الراشدین کنموذج تلزم 
استعادته او یلزم تقلیده. ولو کان القصود هو الروح الإيمانية الجحهادية» او المضمون 
الجوهري لا مثله ذلك العصرهء لا اختلفناء ولكنهم يتكلمون على التفاصیل وعل 
المؤسسات وأساليب العمل» ولا شك في أن هذه محاولة لاستخدام نموذج كلي منتزع 
من سیاقه الزمني» بل من سیاقه الاجتماعيی»*۳. 

ليست الصحوة الاسلامية واحدة» ولا تختلف من حيث حدة التشدد فحسب. 
بل من حیث الرژية والنهج في تفسیر الاسلام ودوره في احضارة العاصرة. زن ۸ 
نقل الحديثة» ومن حیث علاقتها باحرکات السياسية الأخری بما فیها القومية 
والتقدمية. لذلك يصعب التعميم وإطلاق الأحكام على الصحوة الإسلامية على أنها 
شيء واحد موحد. ولكن هناك قوى عديدة بينها تطالب انطلاقاً من فهمها لنموذج 
الماضي » بعودة المرأة الى المنزل والحذ من مشاركتها في الحياة العامة» في وقت يقدر 
الكثيرون أهمية تنشيط المجتمع المدني الذي يؤكد على أهمية مشاركة فئات المجتمع 
وطبقاته من دون تمييز او مفاضلة. 


نجد أنه حيث تعززت قوة AS A‏ الاسلامية - آکانت ثورية أم أداة في يد 
النظام التسلط - توصّلت الی احکم. كما في السودان» او تمكنت من ان تشکل de‏ 
للسلطة القائمة كما في الجزائر او مصر وآن الجتمع تعرّض لزید من التفسخ 
الاجتماعی والسیاسی . وقد تکوّنت قناعات لدی الکثیر من الفئات أن الدين قد یساء 
استعماله کسیف فوق رقاب العباد لإجبارهم على الرضوخ لمشيئة خاصة. ومع هذا 


.0 نفسهء ص‎ ALON) 
۳۹ المصدر نفسه » ص‎ (۲4) 


يكون للحركات الإسلامية تقدير من قبل المسلمين وغير المسلمين» والإسلاميين 
والقومیین العلمانیین» حين تعمل في خدمة القضايا العامة» كمواجهة الهيمنة الغربية 
ومقاومة اسرائيل من قبل حماس او حزب الله. ولكنها لا تحظى ببذا التقدير حين 
تحاول أن تفرض الشريعة او تدعو لإقامة دولة دينية في عصر القوميات التي تعترف 
بمواطنية ومساواة أعضاء المجتمع كافة في الحقوق والواجبات» من دون تمييز على 
أساس الدين او العرق او الجنس او اي انتماء آخر. 

تنسى غالبية الحركات الإسلامية أن الشعب يقبل عليها في تلك الحالات التي 
تعاني فيها الأمة أزمة غياب المجتمع المدني» وتنعدم لديها وسائل التعبئة بسبب هيمنة 
السلطة والحاكم. وهي حين تقبل عليها الجماهير انما تفعل ذلك لأنها ترغب بإزاحة 
القوى المهيمنة على مصيرهاء فيكون من الخطأ الجسيم ان تعتبر الحركات الاسلامية ان ٠‏ 
الشعب يسعى لاستبدال هيمنة قومية بهيمنة دينية من نوع آخر. ما يحدث فعلا ان 
اخرکات الإسلامية تحوّل الدين الى عقبدة سياسية. وان هذه العقيدة قد تضطر 
بالممارسة لأن تفرغ ذاتها من المضمون الروحي. وليس هذا ما قد يحدث في المستقبل 
فحسب. فقد سبق آن حدث فعلاً فی تعاقب السلطات منذ العصر الأموي عل 
الأقل. وليس من الغريب إذن ان تنشأً تيارات وقوى علمانية في التاريخ الاسلامي 
بشكل من الأشكال» وإن لم تتخذ هذه التسمية بالذات» وذلك قبل الاتصال بالغرب 
تن 


حین تشسی از کانت: الذييية ان مهمتها هی معالة المضایا العامة التی یغانیها 
الو لى قافن ها الا تا لاس ون د sa Oise‏ الفریب 
أن تتم ممارسات مشينة» كاغتيال المثقفين والنسای والاستفادة من مقولات احسبة في 
مصرء للحكم على بعض الأفراد بالردة لجرد تفسیر النصوص الدينية تفسیراً علميا 
مغایراً للتفسیرات التقليدية وتعریض حياتهم للقتل. كذلك ليس من الغريب في مثل 
هذه الحالات أن تصدر تصريحات لا يقبلها العقل كما يوضح فهمي هويدي في 
حديث له عن الحكم الشرعي في قضية خروج المرأة الى العمل. يقول هويدي تعليقاً 
على الممارسات والمناقشات المتداولة فى هذا المجال: «يبدو ان واقعنا أكثر عبثية Le‏ 
pat‏ ليشن فقط في السياست Lal SHB lily‏ 


يناقش هويدي تحديداً قرار مجلس الأمة الكويتي بمنع الاختلاط في الجامعات 
والعاهد» وتصریح آحد كبار فقهاء السلفية المعاصرة أفتى فيه «أن خروج المرأة الى 
العمل خطر على المجتمع الاسلامي» وأنه سبیل ال مفاسد عدة. من بینها الاختلاط 
الذي هو من أعظم وسائل الزنا». وأسوأ من كل ذلك» كما ذكر هويدي» ان يضطر 


(15) الأهرام الدولی » 1۹۹1/۷/۹. 






















































































الشيخ محمد الغزالي للتصدي الى «خطيب مشهور» وقف «يصيح بأسى وغضب قائلا: 
رحم الله أياما كانت للمرأة فيها لا تخرج إلا ثلاث مرات: من بطن أمها الى العالم - 
ومن بيت أبيها الى الزوج - ومن بيت زوجها الى القبر». 


نقول إنه من المؤلم أن يضطر الاستاذ فهمي هويدي والشيخ محمد الغزالي الى 
مناقشة هذه الآراء وأن يسعوا للتدليل على براءة الإسلام منها. هل هذه قضايا إسلامية 
وعربية مهمة تستحق كل هذا الجهد من الاستاذ فهمي هويدي والشيخ محمد الغزالي 
وغیرهم کثر؟ لذلك لیس من الغریب ان تتشکل قناعات لدی الکثیرین آن التیار 
الغالب فى الحركات الاسلامية يسير فى طریق مسدودة» كما يقول جلال آمین؛ 
وبذلك لا ختلف شاأنه عن شأن اليمین والیسار التقليدي. فی معا ل فة 
الطائفية» أو «تهديد الوحدة الوطنية» فى مصر منذ الات يرى جلال أمين أن 
aks‏ الال ل تك ها عر نهن اوو البنادات سیاسة التعیه للولایات العنه 
والمهادنة لإسرائيل. وشرح ذلك بقوله: «كان إحداث «الصدع» الخطير بين المسلمين 
والأقباط . . . إجراء. . . يسهّل مهمة الحكومة المصرية فى مهمتها الجديدة... ليس 
مصادفة إذن» أن تكون بداية التصدع الخطير في العلاقة بين المسلمين والأقباط مواكبة 
تماماً لبداية التحول في اتجاه السياسة الخارجية المصرية نحو الولایات اشحدة 


De ts 
. وإسرائيل"‎ 


ولكن يبقى أن نقول ان بإمكان بعض الحركات والقيادات الاسلامية ان تعبّر 
عن مواقف معتدلة ومتزنة» وإن كانت معرضة بطبيعة توجهها الدينى الى الاحتواء 
والعزل من قبل التطرفین. ومن قبیل تقدیمها مثلاً حدداً عن الاعتدال» آشیر الى ما 
خاو في Regt doll i MAA [VIN oo Regal a egal as ek a‏ 
التونسية وال الصحافة العربية. ما جاء فی هذه الذکرة قولها: «عرفت بلادنا انبعاث 
تیار 4سلامي یطمح ال الساهمة في بلورة الشروع الحضاري والنهضة النشودة انطلاقً 
من هوية البلاد وتراثها العربي الاسلامي» واستهداء بعناصر الواقع والتاریخ التطور؛ 
واستفادة من مكتسبات وإنجازات العقل البشري في مجالات الفكر والسياسة والتقنية. 
إن حركة النهضة كأهم تبلور حركي وتنظيمي للتيار الاسلامي بتونس» هي حركة 
سياسية وثقافية واجتماعية ذات أبعاد تغييرية شاملة» تستند فى تحقيق أهدافها الى 
الشرعية الجماهيرية» وهي ترى في المنهج الديمقراطي سبيلاً قويماً لتنظيم حياة 
الجماعات البشرية وتنميتها الحضارية تدافع عنه من منطلق مبدئي» مصدرها في ذلك 
«لا إكراه في الدين»... وهي إذ تنطلق من الإسلام كمصدر لتصوراتها الفكرية 
والسياسية لا تدعي الوصاية على الاخرين او التكلم باسم الدين نيابة عن المسلمين. 


(۲۰) جلال آمین. مصر فی مفترق الطرق (القاهرة: دار الستقبل العریي» ۰6۱۹٩۱‏ ص ۸۲ - ۸۲. 
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فبقدر حرصها على حقها في فهم الدين فهمها الخاص» تحرص كذلك على احترام 
حرية غيرها في التعامل الجاد والمسؤول مع الاسلام»۳۳. 

ويَعٍد حسن الترابي بأن «يستأنف [التيار الاسلامي] دوره التوحيدي للمجتمع 
الذي مزقته عصبية قبلية أو دينية» وحزبية سياسية؛ وطبقية اقتصادية»» ولكنه يؤكد 
من ناحية انية وفي الوقت ذاته آن «الدین مثال واحد» Gly‏ أولويات التيار الإسلامي 
«بسط الدعوة» و «الحرية من الفتنة»» وأن «أول أولويات السياسة للتيار الإسلامي أن 
يجاهد لتغيير النظم اللادينية الظالمة. . وهو ما انفك قوة معارضة فعالة تهدد استمرار 
الشرعية اللادينية بل تقف أحياناً كثيرة بديلاً وحيداً لخلافة النظام Meal SM‏ 


٤‏ - رؤية قومية تقدمية 

لم تنجح الحركات القومية والتقدمية بتحقيق الوحدة وتئوير الجتمع ؛ ولكن 
الإخفاق لا يقود بالضرورة الى الا ضمحلال» وان كانت هی بالذات مسوولة ال حل 
بعيد عن إخفاقها لما تعانيه من ضعف في صلب كياناتها وتوجهاتها ومنهج تعاملها مع 
التحديات التاريخية. ولكن الحركات التي تحاول ملء الفراغ لم تستفد من التجارب 
السابقة ولا تقدّم نظرة جديدة تمكننا من تجاوز الواقع الراهن» وقد يكون الإخفاق 
القادم أكثر دماراً ومأساوية. 

ما شهدناه من أحداث فى الثلث الأخير من القرن العشرين يمكن اعتباره هزيمة 
وكسوفاًء وليس نباية للحركات القومية والتقدمية» بل من الخطأ الافتراض أنها لم تعد 
بقادرة على التحوّل» بإعادة النظر وتبنى منطلقات أكثر وعياً وفعاليّة» فتجدّد نفسها 
كطائر «الفينيق» الذي يستعيد شبابه كلما تقدم به العمر بإحراق نفسه لينبثق من رماده 
في ولادة جديدة ساطعة ومذهلة. وقد راود هذا الحلم مخيلة العربي حتى في عصر 
انتشائه» فكتب أدونيس في مطلع النصف الثاني من القرن العشرين : 

el‏ ان في Se‏ حرةً 

cle de ti‏ طائر 

من أفق مغامر 

.. .يُقال فيه طائر موله بموته 

وقيل باسم غده الجديد باسم بعثه 

يحترق 






(۲۷) آنوال (الغرب) (۱۲ آذار/ مارس ۱۹۹۱)» ص ۸. 
(YA)‏ حسن الترابي» «أولویات التیار الاسلامی لثلاثة عمود فادمات» الانسان (باریس)۰ السنه ۰۱ 
العدد ۲ (آب/ آغسطس ۰۱۹۹۰ ص .٠١ 1١‏ 
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والشمس من رماده والأفق*"'. 

وفي ذلك الزمن نفسه قال شاعر عربي آخر هو بدر شاكر السياب في قصيدة 
«النهر والموت» من ديوان أنشودة المطر: 

أودُ لو غرقت في دمي إلى القرارء 

لأحمل العبء مع البشر 

وأبعث الحياة. إن Gye‏ انتصار" ۳. 


لست أدري إذا كان أدونيس يوافق على أن حلمه قد يصبح حلماً عربياً. ولا 
أعرف ما قد يكون شعور بدر شاكر السياب الذي لم يكن موته انتصاراً. ولا أستبعد 
أن ينظر البعض الى الشعر على أنه» كبقية الإبداعات التعبيرية» من صنع الخيال» 
ولكنني أراه تعبيراً عن واقع الانسان وسعيه الدائم لتجاوز أوضاعه» وعن التمخض 
في طوايا المجتمع والحياة. واذا ما تأملنا في الواقع العربي منذ منتصف القرن الى 
نهایته» نجد ان الحركات القومية والتقدمية ما تزال مطالبة» كما تطالب نفسهاء بإعادة 
النظر والتجددء مستفيدة من تجاريها السابقة. ما تزال هناك في نباية القرن العشرين 
بذور تصور قومي یقول بامکانية حصول تحوّل ثوري في داخله كما في النظام 
السائد. ليس التاريخ مغلقاً وثابتاً» بل متحول ومنفتح على مختلف الاحتمالات وقد 
نفاجأ بتجدد الحياة. وكي نفاجأ لا بد من ان تكون هناك حركات تملك ثقة بنفسها 
ومجتمعها فتعمل وسط التشاؤم في سبيل التجدد. 


إن رؤية الحركات القومية الحديدة 1 تکتمل بعد وريما ل تبدأ بعد» بل كثيراً ما 
يزال بعضها متعثراً بتراثه الفكري» فييدو وكأنه يريد أن يتحرر منه من دون أن يتمكن 
من ذلك في الوقت ذانه . و و و تن بتحقيق الوحدة؛ وإن كانت وحدة 
من نوع آخر في آسالیب عملها وآهدافها البعيدة الدی وتركيزها على الإنسان. إنها 
تزداد قناعة في زمن التفتت بضرورة التوحد وبأهمیته» فتعمل تدریجیاً باتجاه بدء تحقیق 
الاندماج الاجتماعي والاقتصادي والسياسي؛ والشاركة الديمقراطية وتتشیط الجتمع 
الدني وتأمین حقوق الانسان ومساواة الرأة والاقلیات واحترام التعددية» ولقامة العدالة 
الاجتماعية» والتنمية الستقلة الشاملة» بل التغییر التجاوزي الذي سأتناوله فی الفصل 
الأخیر وأحدد بعض معاله هنا فقط من حیث دوره في تحقیق الاندماج. بکلام آخر 
اما مطالبة بآن تتکون لها قناعة خالفة للقناعات التى ساهمت فى إخفاقها. 


(۲۹) آدونیس el‏ هد سعیدا. آوراق في الریح ([بیروت]: دار مجلة شع [۰)]۱۹۵۹ 
ص 4 *1. 


)۳۰( بدر شاكر السياب» أنشودة المطر (بیروت : دار جلة شعر » 
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ينطلق هذا التصور من تحليل خاص لطبيعة المشكلات الأساسية التى يعانيها 
المجتمع العربي» والتي کانت. وما تال بين أهم أسباب إخفاقه في تحقيق أهدافه. 
وفى طليعة هذه المشكلات التجزئة القومية» والفقر وتزايد الفجوات بين الطبقات 
والجماعات والأقطار بفعل العولمة» والسلطوبة الاجتماعية والسياسية والثقافية» كما 
تتجلى في العلاقات الاجتماعية وفي العائلة والمؤسسات والاحزاب والانظمة القائمة» 
وحالة الاغتراب التي تحيل الانسان الى كائن عاجز مغلوب على أمره. والتخلف 
الحضاري الشامل مقترناً بالتخلف الاقتصادي والتقني» » والتبعية او الهيمنة الغربية» 
وغيرها من المشكلات المتداخلة» والتي تحول في مجملها المجتمع العربي الى يجتمع هش 
لا يبدو قادراً في ظل الأوضاع الحالية على مواجهة التحديات التاريخية والدفاع عن 
حقوقه وتنمية امكانياته الانسانية والمادية. 


في صميم هذا التصور دعوة لقيام حركات قومية تقدمية تبدأ بالعمل باتجاه تحوّل 
المجتمع العربي تحولاً جذریاً من جتمع مفکك؛ شبه - اقطاعي في بعض أقطاره التي 
تسودها العائلات احاکمة شبه - برجوازي» شبه - مستقل » » مهيمن عليه من الداخل 
والخارج› سلطوي في ثقافته ومؤسساته السائدة» طبقي في بنيته الاجتماعية» غيبي 
في تحليله wie caches’‏ - غني في موارده ومواقعه الحغرافية والتاريخية. إلى 
مع موا في gad AE SS‏ امات Cente: jing AE pp Cee‏ تقدمي 
ديمقراطي في cles of‏ مستقبلي حديث في تطلعاته» علماي ترم مختلف الانتماءات 
الدينية ویتمنی علیها عدم الاکراه عادل في توزيع ثرواته. الحلم هذا - مهما قيل فيه 
ومهما کان الخلاف حول معناه ومضامینه وتطلعاته ومصادره وواقعیته واحتمالات 
عقيقه في الدی البعید - هو رنض للواقع الهزیل واللاءانساني الذي نعيشه وحافز 
للعمل على تغییر الواقع تغییراً تجاوزياً. 


آضع الشكلة ذا الكلام وهذه الصيغة ليس من قبل التعجيز او من موقع 
منتقديه بقصد التشويه والتيئيس» بل من أجل التأكيد على صعوبة المهمات التاريخية 
التي يواجهها العرب ولا بذ لهم من مواجهتها. لذلك یکون من الضروري آن نتوقف 
لنسأل بکل جدیة: هل یمکن الانسان العاقل ان یکون واقعیاً وأن جلم مثل هذا 
الحلم الكبير؟ كيف يمكن أن نحقق هذه الأهداف الكبرى وأوضاع المجتمع على ما 
هي عليه وكما وصفناها؟ هل ينبثق هذا الحلم والتصور الرتکز علیه من تفکیر مثالي 
رومنطيقي » ا ي تاريخ hsb‏ وحافل بالصراع» يرفض ير 
للأمر الواقع والقبول مبامشيته يته وبالظلم الذي يلحق به ويظهر استعداداً للتعلم من 
oa U‏ علي كدت ارجا عل مارا رز 


أن يكون للحركات الوطنية العربية التقدمية مثل هذا الحلم. وهذه الرؤية 
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المستقبلية» في مواجهة هذه الأوضاع الهزیلت لا يعني بالضرورة آنها حرکات مثالية 

رومنطيقية تتمسك بقناعاتبا بمعزل عن العطیات والأوضاع السائدة. في الواقع ان 

0 و السائد الهش اللا-انساني هو بالضرورة نتيجة لنزعة استسلامية یائسة 
تقول باستحالة تجاوز الواقع وتحويله. وكما أنه يمكن ان نستخلص ان القناعة 

SY SS ed‏ لزن يوست 

واهمت كذلك يمكن ان نستخلص ان القناعة المعاكسة بضرورة قبول الأمر الواقع 

وجود خيارات هي أيضاً لا تشكل من ناحية أخرى وبحد ذاتها سر 


ومع هذاء لا يجوز ان تستخف الحركات القومية التقدمية بالانتقادات الصادقة 
التي توجه الیها. في الواقع انبا آثبتت الکثیر من الثالية ليس بسبب الحلم او الرؤية 
المستقبلية او الطموحات التي تحملهاء بل بسبب ترددها في إعادة تحديد مفاهيمها 
وعدم التركيز حتى الآن على مهمة وضع استراتيجية تكفل تحقيق الحلم والرؤية. إن 
الفكر الاستسلامي الحبط. لا الفکر الواقعي العتدل» هو الذي أوصل الأنظمة الحالية 
لى القبول بالأمر الواقع والتأقلم معه. وللخروج من هذا المأزق التاريخي يكون على 
sent‏ القومية التقدمية ان تعيد تحديد هويتها ومنطلقاتهاء وان تعمل على وضع 
استراتيجية تستند الى تحلیل دقیق للواقع وتربط بین السببات والنتائج» فتستنبط 
الوسائل الفعالة وتتبین الراحل الضرورية في عملية تحقیق الرژية الستقبلية. وفي کل 
ذلك يجب ان تحتفظ بالجرأة على تصحيح أخطائها. 


ان الحديث عن العمل الاستراتيجي يؤشر لضرورة قيام منهج واقعي يتطلب منا 
تحليل الواقع العربي تحليلا علمياً شاملا. وهذا ما سنحاول اخوض فيه في الأقسام 
اللاحقة من هذا الکتاب» وهو ما یزید من قناعتنا بأن تجاوز الهوة بین احلم والواقع 
غاية بعیده للدی تقتضي استمرار الواجهة وابقاء شعلة الکناح مضاءة مضیثة. ویبقی 
أن تستمر الحركات الوطنية العربية بالعمل في مهمة تعمیق وعیها عن طریق النقد 
الذاتي الدائم. وبين ما يجب أن تعیه جیدا طبيعة معوقات الاندماج الاجتماعي 
والسياسي. ان التفسخ الاجتماعي مستمر باستمرار الوعي التقليدي الذي لا بد من 
تجاوزه. وبقدر ما تشكل الحركات الوطنية العربية التقدمية البديل للوعي التقليدي في 
السعي لتحقيق الاندماج الاجتماعي والسياسي» يكون من مهماتها أن تحرر نفسها هي 
أيضاً من رواسب الوعي الراسخ في المجتمع والثقافة وأن تعيد تحديد طبيعة رؤيتها. 

بعد ان خبرت الحركات الوطنية العربية التقدمية تجارب قاسية وأخفقت فى 
تحقيق أهدافهاء ینتظر منها ان تصبح آکثر میلاً لاعادة النظر بالکثیر من الفاهیم التي 
نشأت علیها. بما فیها تلك التي کانت تحدد سلوکها ومواقفها في السابق وما تزال 
تفعل ذلك» خاصة في بعض الجالات. ان مهمات الاندماج الاجتماعي والسياسي 
تقتضي ان تستبدل مفاهيمها السابقة بمفاهيم جديدة لم تكن تعتبرها من صلب عقيدتها 
10۸ 
































وفي أساس سلوكها وتعاملها مع أفرادها ومع الحركات الاجتماعية والسياسية 


الأخرى. 


ثانياً: شروط الاندماج الاجتماعي والسياسي 


وهمنا في هذا الفصل آن نحدد باختصار تلك الشروط والعطیات الضرورية 
لحصول مزيد من الاندماج الاجتماعي والسياسي. على ان نتعمَق في تحليلها في 
الفصول اللاحقة» وأقصد ما تحدیدا ما يلى من عناصر متداخلة يصعب الفصل بينها 
SEN AO gE a ES aa‏ 
الاجتماعية» والتحرر من التبعية الاقتصادية» وضمان حقوق المرأة بالمساواة والمشاركة 
في الحياة العامف والعلمنة» وتنشيط المجتمع المدني في سبيل تجاوز حالة الاغتراب. 


١‏ الديمقراطية 

لقد أصبحت الديمقراطية تشکل مطلباً أساسياً في الربع الأخير من القرن 
العشرین» لیس فقط کأسلوب في احکم بل کمنهج في التفکیر والتعامل عل ختلف 
الصعد وفي الوسسات كافة. وكونها أصبحت مطلباً أساسياً لا يعني انها تحولت الى 
قاعدة متبعة» ولكنها تؤشر على الأقل الى احتمالات قيام منهج جديد في التفكير 
والمسلكية. وكما أصبحت الديمقراطية هدفاً أساسياً ومساراً وبرناجباً لدى الكثير من 
الحركات الفكرية والسياسية» كذلك اعتمدت كأداة تفسيرية توضح أسباب الهزائم 
العربية وکأساس لبناء الجتمع الدني الضروري مدوث نبضة حقيقية. وبقدر ما تتسع 
دائرة الطالبة بالديمقراطية وتتعمق قناعات العرب اء ستجد السلطات القائمة نفسها 
مضطرة للتجاوب مع هذه الطالب والعمل علی آساسها. 

طبعاً لیس الأخذ بالديمقراطية وتطبیقها بالأمر السهل؛ ولیست هي سلعة 
تستورد من الخارج ويجري العمل بها من دون إعادة تحديدها في ضوء الواقع العربي» 
وبغية تتشیط الشعب والجتمع وتفجیر فواه البدعة. من هذا النطلق» وکما یبدو من 
أدبياتها المتزايدة» عنت الديمقراطية للعرب تعبتة الطاقات الشعبية لتحقیق غایات GY‏ 
في إطار سيادة القانون» والتعددية» وتداول السلطة. والتمثیل النيابي السلیم عن 
طریق الانتخابات احرة. وحق الشعب في الشاركة السياسية وفي انشاء مسساته 
ومنظماته وأحزابه وفي محاسبة السلطة. واحترام حقوق الانسان من دون تمييز على 
أساس العرق واللغة والدين والجنس أو أي أساس آخرء واحترام تنوع الأقوام في 
الوطن العربي والاعتناء بثقافاتهم» واحترام حرية الرأي» وتحرر المرأة ومشاركتها في 
العملية الانتاجية» وغيرها. هذه مطالب بعيدة المنال ولكنها أمنيات سيصبح من 
الصعب تجاهلها بمرور الوقت. 

في ندوة عقدها مرکز دراسات الوحدة العربية حول «أزمة الديمقراطية في 
۱۹ 












































































الوطن العریی» والتي نشرتبا مجلة الستقبل العربي في العدد ۱٩‏ عام ۱۹۷۹ جرت 
حاولات عدة لتعریف الديمقراطية من منظور عري. فال جوزیف مغیزل: « ان 
الديمقراطية. . . تأخذ بعين الاعتبار ثلاثة أسس رئيسية: أولها الحرية لي ولغيري. 
وثانيهاء وهو نتيجة للأول» حق غيري في أن يعارضني ويعمل في سبيل فوز نظرته 
التي يعارضني بها. والأساس الثالث هو أن تكون مصالح الشعب.. . هي المقياس 
الذي يتغلب في القرارات المتخذة والمنفذة». ورأى الأخضر الابراهيمي أن «النموذج 
الديمقراطي العامل في الغرب ليس من شأنه أن يساعدنا على تحقيق أهدافنا في بناء 
مجتمع عصري ومتقدم» كما شدد جورج قرم على خمس نقاط في تصوّره للديمقراطية 
هي: أهمية الفرد» وحرية الإبداع الحضاري» وإمكانية التعبير عن رأي الفئات 
الاجتماعية المختلفة» واستقلال المثقفين تجاه السلطة» وهذه كلها غائبة في المجتمع 
العربي بحسب رأيه. وتوصل اسماعيل صبري عبد الله إلى أن جوهر الديمقراطية هو 
أمور ثلاثة» هی تأمين حقوق الانسان السياسية والاجتماعية» وحماية الحريات العامة 
والضمانات الدسكوزية» وتعدة الاقجامات السیاستف وامکان تداول السلطت. ils‏ أن 
هذه الأمور لن تستقر إلا «بإحداث تغير فی البنی الاقتصادية والاجتماعية السائدة 
Males ALS Sle La)‏ 1 

وجاء في بیان الژتمر القومي العري الثاني النعقد في عمان؛ ربيع ۰۱۹۹۱ ما 
يلي: «لن يقرر المستقبل العربي سوی الشعوب العربية بصراعها النظم وقدرتها علی 
(قامة الجتمع الديمقراطي. فهذا هو النطلق الاساسي والقاعدة الاستراتيجية لکل 
تخطیط وعمل منظم. .. ویژکد الزقر آن الوحدة العربية من حیث البداً لا ينبخي 
فرضها بالقوة. ۰ . ان القسر أياً كانت أشكاله» عمل متعارض مع نموذج الوحدة 
الديمقراطية المنشودة. . . إن مطلب التحول إلى نظام ديمقراطي في هذه الرحلة مطلب 
مصيري... ولا بد لهذا التحول الديمقراطى أن يبدأ أولا بالانسان... والاعتراف 
بحقوقه وحرياته الأساسية»"". 1 

وتوقف المؤتمر القومي الثالث ربيع ٠۹۹١۲‏ طويلاً أمام الديمقراطية «كمكوّن 
أصيل في المشروع النهضوي العربي»» و«شدد على ضرورة تعزيز العمل الأهلي 
ومؤسسات المجتمع المدني. . . كمطلب لا غنى عنه لسلامة المسار الديمقراطي . إن 
قيام مؤسسات المجتمع الأهلي... يشكل أحد أبرز آليات تدعيم الوحدة الوطنية 
وتطوير الوعيى والممارسة الديمقراطية. وإذا كانت هذه الآليات تؤدي إلى مثل هذه 
الإسهامات على المستوى القطري» فإنها تسهم أيضاً في إيجاد البنية الضرورية لولادة 


de (FY)‏ الدين هلال [وآخرون]» الديمقراطية وحقوق الانسان في الوطن العربي » سلسلة كتب 
الستقبل ٤ ty pl‏ (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» +۰۰.4 ص ۰ ۶ و۱۱۹ 

(۳۲) الوغر القومی العري: الوائق الأساسية والبیانات السیاسی ۱۹۹۰ - ۱۹۹64 (بیروت : الوتر؛ 
1440( ص ۱۳ - 1۷. 
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الحركة العربية الوحدوية الشاملة» فوحدة المجتمع الأهلي العربي مدخل لتحقيق وحدة 
الأمة العربية» ذلك أن تعزيز قوى المجتمع الأهلي محلياً وقومياً من شأنه أن يحاصر 
تفشي الروح القطرية على مستوى المواطن العربي» وهكذا يتحقق التعاضد الخلاق بين 
الديمقراطية والوحدة كعنصرين أصيلين من عناصر المشروع الحضاري العربي»”"" . 


ودرس المؤتمران القوميان الرابع والخامس المنعقدان في بيروت ربيع ۱۹۹۳ 
وربیع ۱۹۹۶ أوضاع حقوق الإنسان والعوائق التي تحول دون حدوث انتقال طبيعي 
إلى الديمقراطية في البلدان العربية» على الرغم من تصاعد حرکة النضال الديمقراطي» 
وهو ما آجبر حکومات عربية عدة عل الافساح في الجال لاجراء انتخابات نيابية وان 
شایها العدید من النواقص والثغرات. ومع هذا استمرت النزعة التسلطية لدی هذه 
الدول التی ما زالت تشن حربا شرسة ضد الحريات العامة وحقوق الإنسان» غير 
مكترثة باحترام الواثیق والعهود الدولية التي وفعت عليها. 

في ظل هذه الأوضاعء يتساءل الكثير من المثقفين العرب وغيرهم ممن يعنون 
بظاهرة انتشار الوعي الديمقراطي: أين هم الديمقراطيون ممن يقبلون التعددية 
والانتخابات الحرة وسيادة الدستورء. والذين يمكن ان يتصدوا لهذه الحكومات 
التسلطية ۲۳۳ ولا تقتصر المسألة على ان البلدان العربية لم تختبر الديمقراطية في تاريخها 
الطويل» إذ لا بد لنا أيضا من دراسة السلطوية السياسية من حيث علاقتها بالسلطوية 
الاجتماعية والثقافية التي تتمثل في النظام الأبوي والفكر الغيبي المطلق الثبوتي. من 
هناء كما سنری في ما بعد» أهمية ظهور عدد من الدراسات كتلك التي قام بها هشام 
شرابي حول البنية الابوية في الجتمع العربي "۰۳ وتلك التي قام بها علي أومليل حول 
شرعية الاختلاف في الرأي داخل العتقد الواحد» وعلى مستوی التأویل» وخارج 
دائرة العتقد الشترك. مثل اختلاف مفكري الاسلام مع الأطراف الناقضة لهم" ۳ او 
تلك التى قامت ما فاطمة الرئیسی حول الخوف من الديمقراطية وحق الاختلاف فى 
O OL‏ ۲ 






(۳۳) المصدر نفسهء ص ۹٩‏ - ۱۰۰. 

) انظر: ديمقراطية من دون دیمقراطیین: سیاسات الانفتاح في العالم العرپ/ الاسلامي: بحوث 
الندوة الفكرية التى نظمها المعهد الايطالي «فونداسیوني اینی انریکو ماتیی» ۰ |عداد غسان سلامة (بیروت : 
مرکز دراسات الوحدة العربیق. ۱۹۹۵). ۱ ۱ 

)۴١(‏ هشام شرابي» البنية البطركية: بحث في الجتمع العري العاصر سلسلة السياسة والجتمع 
(بیروت : دار الطليعة» ۱۹۸۷). 

)١‏ على أومليل» فى شرعية الاختلاف (الرباط : منشورات المجلس القومي للثقافة العربية» 
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Fatima Mernissi, Islam and Democracy: Fear of the Modern World, translated by (TY) 
Mary Jo Lokeland (Reading, MA: Addison-Wesley Pub. Co., [1992]). 
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ليس الحاكم هو وحده الذي يخاف الديمقراطية في المجتمع العربي . يخافها جميع 
أصحاب السلطة والمتمرسين في السطوة بمن فيهم الأب في العائلة» ورب العمل 
والعلم في المؤسسات التربوية» وقادة الأحزاب والمنظمات والنقابات» ورجال الدين» 
والرجل في علاقته بالرأة. من هنا صعوبة مهمة مارسة الدیمقراطیة ویصدق هذا 
القول بدرجات متفاوتة عل تلف الجتمعات الخری. 

وقد لا یکون اهتمام العرب بالدیمقراطیة کما آظهرت في کتاب آخر؛ اهتماما 
عابراً قلیه ظروف معينة . ولکن مهما کانت جدية الاهتمام وامکانات استمراره؛ فان 
مفهوم الديمقراطية ما یزال بحاجة لزید من الناقشة في ضوء الواقع العري» فهو ما 
يزال مفهوماً مجتزأ ومرموناً للنموذج الغری. وقد توصلت في کتابي الديمقراطية 
والعدالة الاجتماعية ای أن هناك آزمة الديمقراطية فى الجتمعات الغربية وخاصة 
LY‏ اعدف سیب poy eel SA Ge‏ النطر عن الفروقات 
الطبقية» وترکیزها بدلاً من ذلك على الحرية» وخاصة الحرية الاقتصادية وقيم السوق 
التي تطغى على ما عداها من القيم الانسانية» وان هناك أزمة الديمقراطية في الانظمة 
الاشتراكية بسبب تغييبها الحرية باسم التركيز على العدالة الاجتماعية» ورغم نشوء 
برجوازية الدولة التي تدير القطاع العام» وان هناك ازمة الديمقراطية المزدوجة في 
البلدان العربية لتغييبها كلاً من الحرية والعدالة الاجتماعية. وبذلك يكون من تحديات 
مارسة الديمقراطية الحقة في المستقبل ان تقيم هذه المجتمعات وغيرها توازناً خلاقاً في 
آن معا بين الحرية والعدالة الاجتماعية» كي یتم الاندماج الاجتماعي والسياسي 


(TAY 


معا 


۲ - تعدّدية الهوية العربية 

سبق أن تحدثنا في الفصل الثاني بإسهاب عن مسألة الهوية في مختلف تشعباتهاء 
ولكنه من المهم أن نوضح في هذا السياق أن الاندماج الاجتماعي والسياسي يسعى 
في ما يسعى اليه لترسيخ الهوية العربية» ولكن ذلك لا يعني في أية صورة إلغاء 
التعددية والتنوع في الانتماءات الخاصة أو الحد منها. ليس القصد التذويب والصهر 
فى بوتقة واحدة ذات بعد واحدء. ولا فرض ثقافة الأكثرية على الأقليات او العكس. 
إن القصد هو التكامل وتعزيز الهوية المشتركة من دون التعرض للتنوع والتعدد 
كمصدرين من مصادر إغناء المجتمع والثقافة. إن الحضارة العربية تالف حضارات 


(TA)‏ حليم بركات» الديمقراطية والعدالة الاجتماعية في سبيل إغناء التجربة العربية (رام الله: 
مواطن - الوسسة الفلسطينية لدراسة الدیمقراطیة. ۱۹۹۵)؛ وللاطلاع على مزيد من الدراسات العربية حول 
الدیمقراطیق انظر : أزمة الديمقراطية في الوطن العربي: بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التی نظمها مركز 
دراسات الوحدة العربية (بيروت: المركز» VAAL‏ ۱ 
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هذا التآلف ليس واحداً فى مختلف المناطق العربية» فهو على الأغلب ثنائى الهوية فى 
المغرب» وتعددي الهوية فى المشرق» وأحادي فی مصر . 


نلحظ ان الغرب العري ثنائي في منطلتاته» ليس من حيث الوجود العرقي بين 
عرب وبربر نحسب. بل من حیث انقسامه بين سلفي یتمسك بالاصول والتراث 
فیمیل لل التقلید؛ وحدائي هل الغرب الاوروي ویعبر عن نفسه بلخته ویتبنی 
تقاليده ويستورد مقتبساته من دون تحفظ. تحدث عبد الله العروي عن قيام «تعارض 
بين ثقافتين: ثقافة أصيلة وثقافة دخيلة»» وعن أن المثقفين فى المغرب «يفكرون 
بحسب منطقين: القسم الأكبر منهم بحسب الفكر التقليدي السلفي» والقسم الباقي 
بحسب الفكر الانتقائى» وأن الاتجاهين الاثنين يوصّلان الى حذف ونفى العمق 
Sues ot ZU‏ عن «خطن مآ يسيى بالاغتراب» وحؤل الخطر الآبخر الذي أسماه 
«الاغتراب». يقول «إن الاغتراب بمعنى التغريب او التفرنج استلاب» لكن الاغتراب 
استلاب أكبر. . . إن السلفي يظن آنه حر في أفكاره» لكنه في الواقع لا يفكر باللغة 
العتيقة وفي نطاق التراث» بل إن اللغة والتراث هما اللذان يفكران من خلال 
فکره. ۰ . اما الانتقائی فانه غالباً ما یفکر فی نطاق الثقافة التی استقی منها معلوماته 
وباللغة التی استعملها لذلك؛ فتخیب ce‏ تماماً مشکلات اللغة العربية والثقافة التقليدية 
أو لا پیت Wp‏ کثیرآ ۳ . 


وهذا أيضاً ما استدعى عبد الكبير الخطيبي أن يقوم بما أسماه النقد المزدوج» 
ليس فقط باعتبار أن الهوية الأصلية التي تقوم على الأصول اللغوية والدينية والأبوية 
تجد نفسها مرغمة على التكيف مع مقتضيات الحياة العصرية» بل بمعنى أن مهمة علم 
الاجتماع في المغرب تقتضي أن يقوم بعمل نقدي مزدوج: أن يعمل على تفكيك 
المفهومات التي يغلب عليها الطابع الغربي أو المعرفة الغربية» وعلى نقد المعرفة التي 
أنجزها المغرب حول ذاته أو ORE Ball‏ 


وقد فقدت الثنائية قدرتها على التعايش فى الجزائر خلال العقد الأخير من القرن 
العشرين» فدخل المجتمع في صراع مميت بين السلفية والحداثية» بحيث تتهم الأول 
الثانية بالغربنة» وتتهم الثانية الأولى بالظلامية. كل منهما تعتبر نفسها شمعة وترى 
الأخرى دهليزاً» كما يمكن أن نستعير هذه الصورة من رواية الطاهر وطار الشمعة 
والدهليز التي تصور حدة المواجهة والانفصام في المجتمع الجزائري وصعوبة تحقيق 
الاندماج. ولكن ما كان لهذا التصادم الانفصامي أن يحدث لولا غياب الديمقراطية 
















(۳۹) عبد الله العروي» العرب والفكر sot‏ (بيروت: دار الحقيقة.» ۰4۱۹۷۳ ص ۲۰۲ و۰۲۲۸ 
(50) عبد الكبير الخطيبى» النقد الزدوج ‘ ترجه محمد بیس (بیروت : دار العودت ۰ 
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وتعمق الأزمات الاقتصادية والسياسية في البلاد. قبل هذه الأزمات» تقول الرواية 
«كانت المساجد فارغة لا یزمها الا الشیوخ والمرضى» وفجأة امتلأت MOLL‏ 
ولذلك سادت لغة استتصال الآخر» الأمر الذي يشكل في الحل الأخير اتال 
الذات . 


مقابل ثنائية الهوية في الغرب. نجد آن الشرق مرهق بتعددية م یتمکن حتی 
الآن من إيجاد الصيغة الثل لتوحدها من دون آن تفقد تنوعها الغني . ان مقولة احترام 
التعددية لا تعنی الإبقاء على هذه «الفسیفسائیة» الهزيلة القائمة علی عصبیات ضيقة 
متنافرة منشغلة بذاتها. بمعزل عن القضایا والأحداث الکبری التی تقرّر مصیر UY‏ 
وتعطل الامکانات العربیت» وتفشخ الجتمع علی ذاته فیعیش في حالة تناحر منصرفاً 
الى خلافاته الحزئية الثانوية . من هنا أهمية البحث عن رؤية تجاوزية ترتكز على وعي 
جدید وتبدف ال صيغة لإقامة علاقات سوية على أسس جديدة. ولذلك نقول إن 
الحركات القومية يجب أن تتحول بإعادة النظر فى الأقليات» وانه على الاقليات أن 
تتخلی عن فكرتي الانعزال والاستعانة بالخارج ضد مجتمعاتها. 


وبين المغرب والمشرق» تقع مصر ليس بالمعنى الجغرافي فحسب» بل بمعنى 
النزوع نحو الصهر في بوتقة واحدق كما بيّنا في الفصلين الأولين. أوردنا في حينه 
ما كتبه جمال حمدان وحسين فوزي وغيرتهما عن التجانس الطبيعي والبشري والوحدة 
السياسية والمركزية والاستمراية التاريخية الكامنة خلف الحضارات المتعاقبة. وبين 
مصادر الفخر لدى الكثيرين أن وحدة الشعب المصري هي أقدم وحدة معروفة في 
التاريخ» فليس من الغريب أن تكون ربما أول أمة تقول بفكرة الإله الواحد وأن يردد 
أن «مصر أم الدنیا» . ٠‏ ومع هذا سنرى في فصل قادم أن مصر هي بين أكثر المجتمعات 
Les an pall‏ 0 الطبقية الواضحة المعالم وبين المدن والأرياف والشمال 
والجنوب. وهنا نشير إلى أن أدبيات الاندماج الاجتماعي في مصر أهملت النوض في 
مسألة التعددیة» باهمال البحث في أوضاع الجنوب الصري. 


وحين ننظر الى المجتمع العربي ككل» نجد أنه» خلال القرن العشرين» ما يزال 
يراوح داخلياً بين مرحلتي النزاع والتعايش بين الجماعات والأقطار والكيانات التي 
يتكون منهاء دونما تفاهم حول صيغة اندماجية مستقبلية تقيم توازناً خلاقا بي بين الوحدة 
والتعدد. ليس المطلوب إلغاء التعدد ولا التعايش المؤقت الذي يبقى على الولاءات 
للجزء على حساب الانتماء للكل وما هو مشترك على صعيد مصيري. وليس المطلوب 
الاندماج القسري الذي يلغي الآخر. المطلوب هو الاندماج الاجتماعي الذي يحترم 


)41( الطاهر وطارء الشمعة والدهليزء رواية (الجزائر: منشورات التبيين الجاحظية» »)١948‏ 
ص ۱۲۱. 
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التنوع والتعدد والاختلاف ویوازن بين المصالح والخصوصيات المختلفة في اطار 
قانوني دستوري يؤكد على المساواة التامة في المواطنية» ويخلو من التمييز على أ 
الدين أو العرق أو الجنس أو أي انتماء آخر. 


إن التحدي الكبير الذي يواجه العرب في تحقيق الاندماج الاجتماعي والسياسي 
هو التوصل ال اقامة تنوع منسجم » لا تنوع متنافر يبقي على التجزئة الحاضرة التي 
دل الاي ped ee ley) ee aed Geis‏ 
الطوعية» ويشمل ذلك البحث في تعدد أشكال المحاولات التوحيدية واختيار ما 
يتناسب مع الواقع العربي. 


۳ - العدالة الاحتماعية 

شددنا في تحلیلنا لواقع الاندماج الاجتماعي le‏ التشکلات الفتوية او احماعات 
التي یتکون منها الجتمع» وأجْلنا اخوض في تحلیل الطبقات الاجتماعية ال قسم 
لاحق من هذا الکتاب . غیر آن الاندماج الاجتماعي لا یکتمل طالا توجد فروقات 
وفجوات طبقية حادة» الأمر الذي یزداد رسوخا في الجتمع العري» كما سنبین في 
فصل لاحق حول هذا الوضوع بالذات. وسنظهر لاحقاً آن احركة الوطنية التقدمية 
العربية تزداد اهتماماً (وهي مطالبة بتعمیق وتأصیل هذا الاهتمام) باعتماد التحلیل 
الطبقي» مقروناً بالتحلیل القومي؛ بحیث یصبح کل منهما جزءاً أصيلاً من نظرة 
شاملة للواقع الاجتماعي العرب . 

ٍن الدمج بین التحلیل الطبقي والتحلیل القومي سیسمح بمزید من الدقة 
والعمق في تفهم الواقم العربي وفي العمل على تجاوز مشكلاته الستعصية. بما في 
ذلك خاصة مشكلة الاندماج الاجتماعي والسياسي. ٍن نزاعات امبماعات الطائفية 
والعرقية والقبلية تنتح جوهریاً من التفاوت من حیث الثروة والنفوذ والکانة في الواقع 
التي تحتلها الجماعات في البنية الهرمية التراتبية الراسخة في المجتمع العربي. وفي ما 
یتعلق بالقهر القومي آصبح واضعاً لزید من العرب ان الطبقات والعائلات ااکمة 
لا یمکن الرکون الیها في الصراع من آجل التحریر والوحدة لجرد آنها تقول بالانتماء 
العربي. لقد تكوّن لهذه الطبقات والجماعات الحاكمة. خاصة في البلدان التابعة او 
المندمجة بالنظام الاقتصادي الرآسمالي الغریي» مصالح مکتسبة یصعب جداً ان تتخلی 
عنها» حتى حين تتم على حساب مصلحة الامة وقضایاها الکبری 

وجدر بنا آن نلفت النظر إلى إهمالنا التحليل الطبقى فى دراسة الأقليات» مما 
سمح بإطلاق تعميمات مجحفة بحقها. تظهر لنا الابحاث اميدانية تفاوتاً كبيراً بين 
الأغلبية والاقلية وبين الاقليات في ما بينهاء من حیث درجة عسکها بالهوية القومية» 
بحسب موقعها في البنية الاجتماعية ومدی ارتباطها بالنظام الاقتصادي الرأسمالي 
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الغربي. إن الطبقات السنية المرتبطة بالغرب» كما في المغرب العربي الكبير وفي بلدان 
الخليج » قد لا تقل تنكراً للعروبة على صعيد التصرف الفعلي من الطبقات المشاببة بين 
الأقليات الطائفية. يتم كل ذلك على رغم ما يقال عن وجود تلاحم بين القومية 
والإسلام. 


کذلك نجد آن الأقلیات تختلف في ما بينها بالنسبة لولائها القومي» بحسب 
موقعها في البنية الداخلية لبلادها ومدی ارتباط البلد بالنظام الاقتصادي الرأسمالي 
الغربي» فوجدتٌ في دراسة ميدانية في مطلع السبعينيات ان المسيحيين في فلسطين 
والأردن وسوريا أكثر يسارية وتمسكاً بالعروبة من كل من السنيين والمسيحيين في 
لبنان. كذلك وجدت في هذه الدراسة الميدانية حول الاتجاهات السياسية أن الطلبة 
الموارنة يتوزعون بين الإحساس بالانتماء القومي اللبناني والقومي العربي والقومي 
السوري» بحسب انتمائهم الطبقي مع العلم ان الأكثرية منهم تتمسك بالولاء 
الأول. لقد وجدتٌ أن الطلبة الجامعيين الموارنة من أصول فقيرة أو دون المتوسطة هم 
أكثر بهويتهم العربية أو السورية من الطلبة الموارنة من أصول طبقية متوسطة 
وعليا . 


وإنني أتوقع التوصل الى نتائج مشابهة اذا ما أجرينا مثل هذا البحث اليداني بین 
البربر آو الاکراد أو UL‏ المسيحية في العراق. وقد وجدت شخصياً من خلال 
دراسة تحلیل dle Gee‏ فکر التونسية اتجاهات مشامهة جداً لتلك النتشرة بین الوارنة فی 
لبنان» نتيجة للارتباط والانفتاح علی اوروبا وخاصة فرنسا مقرونة بمصالح خاصة"۳*. 


a}‏ الطبقات والفتات الرتبطة بالغرب اقتصادیاً وحضاریاً تظهر نزوعاً للتخلي عن 
تقاليدهاء بما فيها تلك التقاليد المتعلقة مويتها. وهي حين تيل للتخلي عن هويتها 
العربية العامة» لا تحرص بالضرورة على التمسك بهويتها الخاصة. ومن الأمثلة على 
ذلك ان بعض موارنة لبنان الذين تخلوا عن الهوية العربية تخلوا أيضاً عن جوانب من 
هويتهم الارونية المتوارثة» كما ينعكس في تفضيلهم الأسماء الغربية على الأسماء 
المسيحية الشرقية» معتبرين الأولى أكثر حضارية من الثانية (فكثيراً ما حل اسم بيار 
مكان بطرس› وبول مكان بولس» وجان مکان clo‏ ومیشال مکان میخائیل » 


Halim Barakat, Lebanon in Strife: Student Preludes to the Civil War , Modern (€1) 
Middle East Series; no. 2 (Austin, TX: University of Texas Press, 1977), p. 115. 

Halim Barakat, «Arab - Western Polarities: A Content Analysis Study of the (£1) 
Tunisian Journal Al-Fikr,» in: Halim Barakat, ed., Contemporary North Africa: Issues of 
Development and Integration (London: Croom Helm, 1985), pp. 45-59. 
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يقودنا التحليل الطبقي الى مقولات العدالة الاجتماعية التي تتطلب التخفيف من 
حدة التفاوت الطبقي الهرمي الصارم وردم الفجوات العميقة بين أقلية موسرة جشعة 
وأغلبية فقيرة مسحوقة» والتحرر من القيم والطموحات الاستهلاكية البرجوازية. من 
هنا ان الحركات القومية وجدت نفسها gage‏ تدريجياً منذ مطلع القرن بمبادىء العدالة 
الاجتماعية ومفاهیمها وصیغها الختلفت بعد ان کانت اهتماماتها تقتصر علی الاستقلال 
والتحرير وترسيخ الهوية القومية. بدأ هذا التحول يتعمّق ويتخذ صيغة واضحة 
ومنهجا متناسقا منذ مطلع عصر النهضة؛ بفعل حصول وعي جدید بوجود علاقة 
ر BLS eal pan all yal‏ ری و ا اد ال 
من الفقر والاستبداد الطبقي. من هنا الدعوة لحصول ثورتين: ثورة سياسية وثورة 
اجتماعية . 


ثم إن مقولة العدالة الاجتماعية هي بين أهم مقومات الديمقراطية» وقد سبق 
أن أظهرت في كتابي الديمقراطية والعدالة الاجتماعية المشار إليه سابقاً ان تجربة 
الد سین وشايلة ا ها اه عل eo Gell‏ 
الحرية والعدالة الاجتماعية على آنبما عنصران لا يتجزأً الواحد منهما عن الآخر. 
وحين يعمد النظام إلى الفصل بينهما تنشأ أزمات مستعصية تبدد نسیج الجتمع . لذلك 
نجد أن الديمقراطية في الغرب في أزمة كمفهوم ومارسة» إذ إن الطبقات والفئات 
اللقموعة اجتماعياً لا تتمكن من التمتع بالحريات واقوق الأساسية. ولا تجد من 
المفيد لها حتى أن تشارك فى الانتخابات العامة. وقد توصلت بعض الدراسات الى أن 
بين أهم أسباب ضعف المؤسسات الديمقراطية في الغرب تحرر الأفراد والجماعات من 
روابط الالتزام والتعاضد المتبادل في العائلة والمجتمع . 


٤‏ - التحزر من التبعية الاقتصادية 


سنصف في فصل لاحق النظام الاقتصادي العري الذي بین آهم سماته» کما 
ذكرنا في الفصل الأولء التبعية للنظام الرأسمالي الغربي» ونكتفي هنا بالإشارة الى 
تأثيرات التبعية في تفسخ المجتمع الى طبقات وفئات متنافرة المصالح. تذهب نظرية 
التبعية» باختصارء الى أن البلدان العربية ترتبط منفردة بالنظام الاقتصادي الرأسمالي 
العالمي» على أساس نوع من توزيع العمل يكون فيه الغرب هو المركز المنتج للصناعة 
والتكنولوجياء والبلدان العربية هي الهامش الذي يعتمد على توريد المواد الخام كالنفط 
مقابل استيراد المنتوجات الغربية» فيخدم كسوق للبضائع الغربية الصناعية والتكنولوجية 
بما فيها المتتوجات التحويلية كالطعام. وتتحكم ببذه العلاقات غير المتوازنة الشركات 
المنعددة الجنسيات التى تتعاون من خلالها النخب الاقتصادية لمصلحة المركز على 
حساب شعوب بلدان الهامش. ونتيجة لهذا التحالف بين النخب الاقتصادية تتسع 
الفجوات بين الطبقات ضمن المجتمع الواحد» ما يتسبب بعدم الاستقرار السياسي . 

۱3۷ 
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وتتشمب التبعية الاقتصادية فترافقها تبعية سياسية وعسکرية» وحتی ثقافیة 
ee‏ الخربية موف رمق ن کل کل پا ری ۲ 
يتصرف بمعزل عن البلدان العربية الأخرى. هذا ما يفسر لنا إخفاق مشاريع التنمية 
وکل اجهرد والدعوات لا قامة ae eee oor.‏ بين الدول العربية؛ الأمر الذي 
مسدود. من هنا ان الدعوة لتنمية مستقلة يكون قوامها الاعتماد على الذات» هذه 
الدعوة التي لا يمكن تحقيقها من دون تنسيق بين مختلف البلدان العربية» فیعتبر هذا 
التنسيق «مطلبا ضروريا وطنيا وقوميا معا. وهذا المدخل يستقيم معنى إعادة توزيع 
الثروة العربية داخل كل قطر وعلى اتساع الأمة من المحيط إلى الخليج . والتنمية القومية 
هي قاعدة الأمن القومي العربي ey‏ 


- ضمان حقوق الرأة بالساواة والشاركة فی احياة العامة 
إن حرمان المرأة من المشاركة في الحياة العامة هو بين أهم معوقات الاندماج 
الاجتماعي . ورد في تقرير الأمم المتحدة للتنمية البشرية لعام ١997‏ ان نصيب المرأة 
من مجموع الناشطين اقتصادياً بلغ 45 بلمئة في البلدان الصناعية؛ بالمقارنة مع 4 بالمثة 
في شرق آسیاء و ۳۲ با مئة في أمريكا اللاتينية» و7١‏ بالمئة فقط في البلدان العربية . 
ويذكر التقرير نفسه لعام 5 أن 6 بالمئة فقط من النساء العربيات يشاركن في قوة 
العمل الرسمية» بالمقارنة مع ۳۹ بالئة في البلدان النامية الأخرى من العالم الثالث . 


ويظل ما تقوم به المرأة من نشاط جهداً غير معترف به» فلا يقدر عملها حق 
قدره» ما يترك أثراً بالغ الخطورة على مكانتها في المجتمع وفرص مشاركتها في الحياة 
العامة. وليس تغييب المرأة من الحياة الاقتصادية سوى جزء من تغييبها في شؤون 
الحياة كافة» وهو ما يحيلها على صعيد الوعي الى كائن من نوع آخرء وهو وضع 
يسوّغ هيمنة الرجل على مصيرها وحرمانها من حقوقها. ونلحظ غياب المرأة حتى في 
التنظيمات القومية والتقدمية. ومع آننا لا نستطيع أن نقول إن هذا تغييب متعمّد إلا 
أن هذه المنظمات لا تبذل جهداً مدروساً لوضع حد لهذا التغييب . 


ولمجرد إعطاء مثل حسى على ما ذهبنا اليه» نذكر ان أعضاء الأمانة العامة 
للموتر القومي العربي النتخب لدة ثلاث سئوات» في ختام اجتماع المؤتمر الخامس 
الذي عقد في بیروت في ربیم ۱۹۹6 ضم فقط امرآتین من مجموع ۳۱ عضوأ. آما 
ote‏ النساء اللواي شارکن في واحد آو آکثر من هذه الژعرات السئوية بین ۱۹۹۰ - 


(44) الوغر القومی السري: الوثائن الأساسية والبیانات السياسية. ۱۹۹۰ - ۰۱۹۹6 
ص SALW‏ 
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4 فقد بلغ ١7‏ امرأة من أصل ۲۰۰ مشارکا» أي حوالی 1 بالمئة فقط لا غيرء 
هذا في الوقت الذي يسعى فيه المؤتمر لتعبئة الطاقات الشعبية كافة» وعلى الرغم من 
أن المؤتمر الثاني أكد في بيانه الأخير أن «تحرر المرأة والمشاركة في العملية الانتاجية 
يشكل جزءاً من عملية التحول الديمقراطي الصحيح. وما لم يتم تحرر المرأة تحرراً 
كاملاء فإن النقلة التاريخية الممثلة في بناء المجتمع الديمقراطي الصحیح لن نتم. . . 
أضف الى ذلك أن تحرر المرأة يتطلب تحويل حركة تحرير المرأة من حركة نسائية الى 
حركة سياسية واجتماعية شاملة يتبناها النساء والرجال معاً»“ . 

مقابل هذا نقول إن التحوّل الديمقراطي باتجاه مزيد من الاندماج الاجتماعي 
يتطلب أن يتحرّر الرجل من تقاليد عزل المرأة» وأن تتحول الحركات والتنظيمات 
القومية التقدمية من حركة رجالية الى حركة سياسية واجتماعية شاملة يشارك فيها 


2 


الرجال والنساء معا es‏ حل سواء. 


۲ - العلمنة آو العلمانية 

نتناول العلمنة هنا باختصار شدید. وفقط من حيث الإشارة الى أهمية دورها فی 
عملية الاندماج الاجتماعي والسياسي على أن نفيها حقاً كاملاً في فصل خاص حول 
الدين والمجتمع في القسم الثالث من هذا الكتاب. إن مفهوم العلمنة هو بين أكثر 
المفاهيم حساسية وغموضا في الثقافة العربية» تباحمه المئؤوسسات والحركات الدينية» 
وتتجئب الخنوض فيه غالبية الأحزاب القومية حتى حين تقتنع به. ثم إن هناك من 
يقبلون بالعلمنة أو يرفضونها على رغم جهلهم بمعناها ومدلولاتها والوظائف التي 
تؤديها في المجتمعات الحديثة. 

وتتجتب المؤسسات والحركات الدينية مناقشة العلمنة بموضوعية» بغية تبيان 
سيئاتها وحسناتها او كونها صالحة او غير صالحة للمجتمع العربي. على العكس من 
ذلك تماماء تمنع مناقشتها فتصوّب اليها رصاصاتها القاتلة» باتهامها خطأ بأها مفهوم 
مستورد من الغرب ولا علاقة له بالواقع العريي وبأنها دعوة إلى الإلحاد. من هنا عدم 
الجرأة في المطالبة بالعلمنة من قبل الكثير من دعاتهاء على رغم الاقتناع بدورها 
الإيجابي وضرورات تطبیقها. 

نستنتج من جمل الدراسات التي اطلعنا علیها حول العلمنة آنبا نظام عام 
عقلاني ديمقراطي يهدف الى تنظيم العلاقات بين الأفراد والجماعات والمؤسسات في ما 
بينها وفي ما بينها والدولة على أسس مبادىء وقوانين عامة مستمدة من الواقع 
الاجتماعي» وفي إطار العمل على تأمين مساواة أعضاء المجتمع وفئاته كافة من دون 
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تمييز على أساس الدين والطائفة والجنس وغيرها من الانتماءات والخلفيات. ويوضح 
الشيخ عبد الله العلايلٍ ان هذا المصطلح وضع بالعربية في أواسط القرن التاسع عشر 
مقابل «4p LSYL (Secularism) 4 aL (Laicisme) iS‏ ويظن ان أسبق 
الواضعين للكلمة العربية اللغوي التركي شمسي » وافتبسها بطرس البستاني في معجمه 
حيط المحيط› ۰ كما تبناها خليل سعادة في معجمه الانكليزي ‏ العربي. ويرى العلايلٍ 
أنه من الاصح ل الفط ی اه دس ای ی عم الدنيوي وذلك بزيادة 
الألف والنون (العلمانية) فيقال jal‏ السلطة»» أي جعلها بأيدي عامة الشعب Va‏ 
من فئة رجال gy SP Sl‏ ليس لهذا المصطلح علاقة بالإلحاد او بدور الدين 
يقال عكس ذلك عن هذا المصطلح ما هو سوى عملية تشويه مقصودة لنع النقاش 
حوله. 

وتشمل مقولات العلمنة في ما تشمل ما يلي : 

- فصل الدین عن الدولة وضمان عدم حیزها؛ فيتم تحييدها في الشؤون 
الدينية» على أساس المساواة بين المواطنين والمواطنات كافة» وهذا ما محد من قدرة 
الدولة على استعمال الدين في خدمة مصالحها ومصالح الطبقات والعائلات الحاكمة. 

إلغاء الطائفية السياسية (كما في لبنان) . 

ج - تعزیز الحاکم المدنية العامة لضمان الساواة التامة في الحقوق والواجبات 
لدى المواطنين والواطنات» بصرف النظر عن اختلاف الانتماءات مهما کان نوعها. 

د إقرار توحيد قانون الأحوال الشخصية» ole Mae‏ بين بين الرجل 
والمرأة وضمان حق الاختيار Gall Gren oe‏ أو الديني أو كليهما معاً. 
العيشي؛ ٠‏ فلا يكون بمقدور السلطة الحاكمة ان تدعي الحاكمية بإرادة إلهية 0 

و ضمان الحرية الدينية وتعزيز تعايش مختلف المذاهب والطوائف. 

ز - حریر الدين من سيطرة J gal‏ فلا تستغله لأغراض سياسية» وكذلك 
تحرير الدولة من هيمنة المؤسسات الدينية التي قد تسعى لفرض تفسيراتها الخاصة على 
الجتمع بوسائل الا کر اه والتكفير. 


(5:) آفاق (لبنان)» العدد ۱۸ (۰)۱۹۹۷ ص ۵. 
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ولقد شدّد دعاة العلمنة على واحد أو أكثر من هذه المقولات» رآها البعض» 
وبخاصة في المشرق العربي أو الهلال الخصيب تحديداء بديلاً للنظم الطائفية وتحولاً 
من الولاء للجماعات الطائفية الى الولاء للأمة والمجتمع ككل» وتثبيتا للولاء القومي 
والاندماج الاجتماعي . 


من ناحية أخرى» شدد بعض دعاة العلمنة على المساواة أمام القانون» وخاصة 
مساواة الرأة والرجل» ولا سیما في ما یتعلق بالزواج والطلاق والإرث والمشاركة في 
الحياة العامة . 


وربط البعض بین العلمنة والنهج العلمي والعقلانية » فيقول ناصيف نصار إن 
هناك حاجة ماسة «الى الربط بين الصفة العلمية والصفة العلمانية»» وان «عملية 
الخروج من المجتمع الطائفي ی الجتمع العلماني ترافق عملية الخروج من المجتمع 
الطائفي الى الجتمع العلمي» 


واعتبر البعض الآخر أن العلمانية ضرورية من أجل نشوء الديمقراطية. يقول 
عزمي بشارة: «اٍن مفهومي العلمانية والدیمقراطية الليبرالية هما ولیدا العملية التاريخية 
ذاها. فالعملية التاريخية التی قادت ال تحیید الدولة فی الشژون الدينية .۰ . قادت 
أيضاً إلى الديمقراطية الليبرالية. . . من ناحية أخرىء إذا كان مصدر عملية التشریع 
فخ abi audi‏ ومو dls aS ALI wet‏ هر الع فكو عمله 
الع رطا شروو ار ی ۱ 


وعل رغم ضرورة العلمنة في نشوء الديمقراطية ودورها الاساسي في الاندماج 
الاجتماعي والسياسي» تسکت غالبية احرکات القومية والتقدمية عن هذا الوضوع. 
وقد لا تكتفى بعض هذه الحركات بالسکوت؛ فیعلن الوعر القومی : ان العروبة 
لیست انفصالاً عن الاسلام» ولکنها الصيغة السياسية العاصرة لرسالته احضارية في 
المجتمع العربي»» ویضیف ان التلازم عضوي بين العروبة والإسلام وإن أي ادعاء 
بوجود تناقض بينهما لا ينبغي الالتفات له بعد ذلك. فالإسلام هو المحتوى الثقافي 
والحضاري للعروبةء والعرب هم حملة رسالة الإسلام الى العالم قاطبة». ويؤكد أنه 
أولى «اهتماماً خاصاً بقضية التنسيق بين القوى القومية والإسلامية في الوطن العربي» 
جد خاک Ree‏ ایض (esa Busy Ny taal Ga‏ 


(1۷) ناصیف نصار؛ نحو مجتمع جدید: مقدمات أساسية في نقد الجتمع الطائفي ۰ ط ۲ (بیروت: 
دار اللهار: ۰6۱۹۷۰ ص ۱۸۱ .۱۸١‏ 

(4۸) عزمي بشارة» «مدخل لعالجة الديمقراطية وأنماط التدين»» في : حول الخيار الديمقراطي : 
دراسات نقدية» دراسات وأبحاث (رام الله: مواطن - المؤسسة الفلسطينية لدراسة الديمقراطيةء ۱۹۹۳)ء 
ص ۷۸. 
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الليبرالية واليسارية»"“ . ليس غريباً أن يتم التأكيد على هذا التحالف» وقد يكون 
ضرورياً في مراحل تاريخية محددة. ولكن من الغريب أن يتم ذلك من دون الدخول 
في ما يجمع بين هذه القوى أو يميز بينهاء وما يعزز او ينتقص من الشروط الضرورية 
لقيام الاندماج الاجتماعي والسياسي الذي لا ت تتم الوحدة من دونه. 


۷ - تنشيط الجتمع الدن وتجاوز حالة الاغتراب 

سنتعرّض في فصول قادمة للحديث عن أزمة الجتمع jul‏ ومسألة الاغتراب 
في الحياة العربية المعاصرة؛ ولكن نريد هنا أن نؤكد أهمية تجاوز الأوضاع في عملية 
الاندماج الاجتماعي والسياسي . سنظهر في walks‏ أقسام الكتاب أن الدولة تفرض 
نفسها على المجتمع» وتمارس عليه أقسى حالات القمع والاستبدادء وأن النظام العام 
السائد مغرّب يحيل الانسان الى كائن عاجزء مغلوب على أمرهء هامشي. ليس من 
السموح للعربي آن تکون له منظماته وأحزابه التي ینشط من خلالها في تحقيق غاياته 
وأحلامه الكبرى. كذلك ليس من السموح للانسان ان يمارس حرياته ويعمل على 
تنمية طاقاته الإبداعية. إن الاوضاع السائدة لا تساعد على اندماجه في المجتمع بقدر 
ما تژدي ال تهميشه. ولا تغني حیاته بقدر ما تفقرها في الصمیم ولا تملأ نفسه 
بالاعتزاز بهویته وکرامته بقدر ما تذله وتکون عنده صورة سلبية لنفسه وثقافته وهویته» 
وتسلبه حقوقه» وبخاصة ما یتعلق منها بالشاركة في صنع مصیره. 


طبعاً لا تتساوی جیع فثات الشعب وطبقاته في حالة العجز هذه. ان الطبقات 
الکادحة (وهی تولف غالبية الشعب) والرأة وأهل الثقافة هی الاکثر عجزاً وهامشیت 
ولن یتم اندماجها في الجتمع الا بتنشیط الجتمع الدني وتجاوز اغترایها. ولا یکون 
تنشيط المجتمع المدني وتجاوز الاغتراب سوی بالديمقراطية کما آوضحنا سابقا. 


يشير كل ذلك الى ترابط هذه القولات السبع وال أن أياً منها قد لا تتحقق من 
دون الأخذ بها جميعاً على أنها تمثل حقيقة واحدة لا تنفصم. بها مجتمعة نتجاوز حالة 
التجزئة» وننتقل من مرحلتي التصادم وبجرد التعايش الى مرحلة الاندماج ا 
الذي هو في أساس أية وحدة سياسية ناجحة. حول هذه المقولات المتداخلة والمتكاملة 
تنشأ رؤية مستقباية تجاوزية تمدف الى إقامة ديمقراطية شاملة توازن بين الحرية 
والعدالة» وبالتالي بين الفرد والجماعات والطبقات في نسیج اجتماعي متماسك . 


(15) المؤتمر القومي العربي: الوثائق الأساسية والبيانات السياسية» ۱۹۹۰ - ۰۱۹۹4 ص ۰4۵ 16 - 
1۵ و۹۸ 44 
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تتجسد الحرية بإقامة نظام سياسي يضمن حقوق جميع المواطنين والمواطنات» 
وخاصة ما يتعلق منها فى التمثيل عن طريق الانتخابات الحرة والمشاركة الشعبية فى 
صنع القرارات وتنفيذهاء وفي إيجاد الأطر القانونية والدستورية التي تؤمن حرية الرأي 
والتعبير والمعتقد والتجمع والتنظيم والتعبئة» وفي عدم التمييز على أي أساس ديني 
وعرقي وجنسي وعنصري أو غيرها من الانتماءات. لقد أظهرت الأزمات المتتالية 
والمتراكمة مدى فداحة غياب الديمقراطية فى الدولة والعائلة والمدرسة ومؤسسات 
الذين والعمل والأحزاب والنقابات وغیرها. لقد قامت السلطة فى ode ee‏ 
الأنظمة والمؤسسات وبكل أشكالها على الترهيب والترغيب والوصاية أكثر مما قامت 
على الإقناع والبحث الحر والتساؤل والتفكير النقدي التحليلي والأخذ والعطاء. وهكذا 
سیطر الواحد حاکماً وحزباً واتجاه وأصبح كل جتمع عربي جتمعاً حكومياً لا مجتمعاً 
مدنیاً 

وتتجسّد العدالة فى إطار الديمقراطية بتكافؤ الفرص فى مختلف الحقول 
الاجتماعية والاقتصادية والسياسية» وبإقامة نظام اقتصادي بهدف الى رفع مستوى 
المعيشة لدى مختلف المواطنين والمواطنات» والحد من التفاوت بين الطبقات والجماعات 
والأقطار والمناطق. تبدأ العدالة بالمساواة وفى الوقت ذاته بالحرية التى لا تلغى حرية 
لاخ روا ك و ار عو درن عدالة “داف لا مكو العدالة من درن 
حرية. من هنا أهمية التوازن الخلاق بينهما. 

الى أن تمضي المسيرة باتجاه القيام بمحاولة تحقيق الديمقراطية والعدالة الاجتماعية 
والاعتراف بتعددية الهوية العربية» والتحرر من التبعية» وضمان حقوق المرأة» ونبتي 
العلمنة» والعمل على تنشيط المجتمع الماني» الى أن ee‏ هذه المسيرة قدماً سيكون 

من الصعب جداً الخروج من حالة الاغتراب التي يعيشها العرب. 


عنينا بالاندماج الاجتماعي التماسك الجتمعي بحيث نقلل من التعارض بين 
الانتماءات احناصة والانتماء العام للامت على أن حدم ذلك الكل كما حدم الأجزاء . 


وقد اهتمت العلوم الاجتماعية کما اهتمت الفلسفة بالعلاقة بين الكل والأجزاء 
وانشغلت بأسئلة مختلفة» منها: هل العلاقة بين الكل والأجزاء هي علاقة تصادم 
وتنافر وتناقض أم علاقة تكامل وتعاون وانسجام؟ هل تفقد الأجزاء حرياتها 
وخصوصياتها في هذه العلاقة ام تحقق طموحانها وتحصل على فوائد لا يمكن الحصول 
عليها خارج اطار هذا التماسك ومن دون التضامن الضروري؟ ما هي أصول 
العصبيات المتنافرة وما آثارها؟ ما طبيعة الوحدة التى ينشدها الإنسان» وكيف يمكن 
tas‏ دون ان تلش رو یاف الا 

تشكل هذه الأسئلة موضوعات فلسفية» فتتعدد الإجابات وتحتدم الصراعات. 
اهتمت الفلسفة والعلوم الاجتماعية بقضايا تكوّن المجتمع ونشوء الأمم» كما اهتمت 
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بالحريات وقيام المجتمع الماني وحصول الوعي الطبقي وطبيعة النظام السائد. قالت 
نظرية التعاقد (هوبزء لوك» روسو. .. الخ)» (Ads‏ بتخلي الأفراد والجماعات عن 
حقوقها الطبيعية بالحرية الفردية والاستقلالية وقبول سلطة المجتمع وخدمة المصالح 
المشتركة. وعني هيغل بمسألة ضرورة التغلب على التنافر في العلاقات الاجتماعية» 
بالتسليم بسلطة المجتمع والأمة. واهتم رواد علم الاجتماع في أوروبا (من أمثال 
أوغست كونت وهربرت سبنسر واميل دوركايم) بالنتائج الإيجابية للاندماج 
الاجتماعي. وقد جرى نقاش حول مصادر الاندماج ومكوناتهاء ومنها الاندماج 
الثقافي (اي القيم المشتركة)» والاندماج السلوكي بالعمل في سبيل تحقيق الغايات 
المشتركة» وتأمين قنوات التفاعل والتواصل» والاندماج الوظائفي عن طريق تقسيم 
العمل . من خلال هذه الکونات وغيرها ب يتم العمل المتواصل في سبيل تحقيق التآلف 
بين الهويات الخاصة والهوية العامة. م آهم تحديات قيام الممجتمع cual,‏ 
ومن هنا تعدد تصوراتنا للمستقبل العربيء ولا يكون التوفيق بينها بالحلول الجحزئية بل 
بالحلول الشاملة. 

بسبب شدة الاختلاف في التصورات المستقبلية» هناك من يرى أن الوضع 
احاضر والستقبل القريب معتمان حقاًء وها یدفعان باتجاه مزید من التشازم 
والانحلال والنفور» كما أن هناك من يستنتج أن الحالة العربية لا تدعو إلى اليأس . 
ومهما یکن. فالکفاح بموجب الأسس والقولات التي تحذئنا عنها لا بد من أن يتم 
في الدی البعید. هنا التحدي الأهم والأجدی. وقبل آن نظهر کیف یمکن آذ يتم 
ذلك. لا بد من مزید من التحلیل فى أصول الأزمات التى يعانيها العرب فى 
القسمین اللاحقین من هذا لكات ٠‏ ۰ : 











القسم الثانى 
البداوق الفلاحة» الحضارة: 
أنماط المحيشة 





























تمهيد 


إن اختلاف الأجيال في أحوالهم انما هو باختلاف نحلتهم من المعاش. 
ابن خلدون. القدمة. 


تقتضي مهمة تفهّم طبيعة تعذد الهوية ورسوخ الانتماءات التقليدية على حساب 
الجتمع والفرد آن نحلل البنى الاجتماعية» فنتناول في هذا القسم موضوع الاختلاف 
في آنماط العيشة» على ان نتابع بحثنا في القسم الثالث حول المؤسسات وطبيعة بنية 
التنظيم الاجتماعي . 

قبل ستة قرون. آعطی ابو زید عبد الرهن بن محمد بن خلدون (۷۳۲ - ۸۰۸ 
۳/۵ - ۰2۱6۰۲ في مقدمته التاريخية الشهيرة آهمية کبری للبحث في آنماط 
العيشة من حيث تفسیر تقدم العمران والصراع الاجتماعي والسياسي وتبدل 
الأحكام”'". وحديئاً. شدّد خلدون النقیب في مراجعته للطبعة الأول من كتابي 
المجتمع العربي المعاصر على أهمية التفسير البنائي الذي یمکن من خلاله التعرف ال 
الترابط بین الولاء‌ات والوسسات وطبيعة العلاقات فی ما بینها» وأثر ذلك فى تكوّن 
الجتمع والامة والدولة. 1 1 

إننا في هذا الكتاب لا نقصر همنا على تحليل أنماط المعيشة» كما فعل ابن 
خلدون» ولا على التفسير البنائي كما اقترح النقيب» بل نتناول في هذا القسم حول 
آنماط العيشة وفي الفصول اللاحقة بالإضافة الى ذلك» البنية الطبقية ومؤسسات 


)١(‏ انظر: أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون. القدمة: کتاب العبر ودیوان البتداً والخبر في 
أيام العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الاكبر (تونس: الدار التونسية للنشر؛ الجزائر: 
الوسسة الوطنية للکتاب» ۱۹۸۶). 

(۲) خلدون حسن النقیب «بناء الجتمع العري : بعض الفروض البحثية»» الستقبل العريي السنة 
۸ العدد ۷۹ (آیلول/ سبتمبر ۱۹۸۵). 
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العائلة والدين والسياسة» مشددين على طبيعة شبکات العلاقات التبادلة فى ما بينها 
في السياق التاريخي» وذلك من أجل فهم طبيعة الصراع القائم وأثر ذلك في أزمة 
تكوّن المجتمع أو الأمة في علاقتها بنفسها والأمم الأخرى. 


وإننا نعتمد فى تحليلنا هنا نظرية التعارض (Conflict Theory)‏ التى تشدد على 
وجود تناقضات اجتماعية في صلب تكون المجتمع» الأمر الذي یفسر لنا مسیّبات 
التجزئة والصراعات القائمة» بدلا من نظرية التوافق ((/11601 15اقم002856©) التى تؤكد 
على وجود التكامل والانسجام والتوازن في العلاقات الاجتماعية والسياسية» الأمر 
الذي يسهم بتشكل وعي مزيف يسوّغ النظام السائد ويرسّخ شرعيته. وباعتماد نظرية 
التعارض » مشددين على التناقضات الاجتماعية» نتوصل الى ضرورة حصول تغيير 
جذري بغية تجاوز الواقع السائد. 


في إطار العمل لقيام الاندماج الاجتماعي والسياسي الذي هو أساس تحديد 
الهوية والوحدة» نركز في هذا القسم من الكتاب على أنماط المعيشة التي ما تزال 
فاعلة في المجتمع العربي. وإننا نلحظ أن المجتمع العربي في مرحلته الانتقالية في 
القرن العشرين يشهد مزيداً من تداعى الحدود الفاصلة تقليدياً بين البادية والقرية 
والمدينة» وهو ما تسبّب الى حد بعيد بحضرنة البادية والريف من ناحية» وبدونة المدن 
وريفنتها من ناحية أخرى. كما نزح أهل البادية وأهل الريف إلى المدينة فتغيّروا 
وغيّرواء وهو ما استدعی القول بريفنة الدينة أو حتى بدونتهاء كذلك غزت المدينة 
الريف والبادية وحضرنتهما الى حد بعيد» حتى سرى خوف لدى البعض من زوال 
حضارتي البادية والريف. 


من زاوية أخرى» أدى التفاعل بين ختلف أنماط المعيشة الى التقليل من العزلة 
ونزعة شبه الاكتفاء الذاقي التى كانت تنصف بها المجتمعات الصغيرة نسبياء وإلى بدء 
تكوّن المجتمع الكبير من دون تجاوز الانقسامات المتعددة المصادر والتوجهات. يعود 
کل ذلك للارتباط الاقتصادي والاجتماعی بین الدن والقری والبوادي ولارتباط هذه 
جميعها بالنظام الاقتصادي العالمي الذي تم فرضه عل المنطقة» ولتزايد الهجرة من 
الريف إلى المدينة بشكل خاص منذ منتصف القرن» ولتوسع شبکات الواصلات 
والانتقال المستمر»ء ولسيادة الدولة المركزية على مختلف المناطق. وغير ذلك من العوامل 
المهمة التي نحددها في سياق البحث. 


ذكرنا سابقاً أن الجماعات الوسيطةء القائمة بين الأفراد والمجتمع ككل» لا تزال 
تحتل مركزاً مرموقاً فى حياة العرب الاجتماعية» ولكننا تحفّظنا بذلك» فأشرنا الى 


تو سع المدن والهجرة والتعليم وتزايد الإقبال على الوظائف الخاصة والحكومية (بما cs‏ 
ذلك بين ذوي الأصول الريفية والبدوية). الأمر الذي أخذ بحد قليلاً من هيمنة دور 


\VA 








الجماعات الوسيطة التقليدية من قبلية وعرقية ومحلية وطائفية. كذلك أشرنا إلى نشوء 
الوطنية والقومية استجابة للاستبداد العثماني والاستعمار الغربي ومن خلال الصراع في 
سبیل الاستقلال وإلى أن السلطات المركزية عملت على احتواء القبائل وتحييدها 
وإدخالها في النظام العام» فتحول مجتمع «الجموعات القبلیة» في الکثیر من اخالات 
الى مجتمع «الدولة العصرية» . 


ثم تمت تحوّلات في البنى الاجتماعية التقليدية في المدينة والقرية والبادية» 
وتكونت نتيجة لذلك ولاءات وجماعات وأساليب معيشة جديدة. بين هذه التحولات 
ما أشار اليه محمود عودة فى دراسة له حول الفلاحين والدولة فى مصر من «اختفاء 
الطبيعة الجماعية للعمل التي كانت تميز العائلة القديمة» واتخاذ العمل طابعاً 
فردياً. ..» كما أن العمل في نطاق الاسرة لم يعد مكتفياً بذاته»» ومن افتقار القوى 
العاملة الزراعية فى مصر ”الى مجرد الإحساس الشكلي بالملكية فهي لا تملك في الحقيقة 
سوى قوة عملها»" . 


وكذلك أشار محمود عودة الى أن زيادة الاتصال بين القرية والمدينة أدت إلى 
اختفاء بعض ال حرف والصناعات القديمة» كالغزل والنسيج» وظهور صناعات وحرف 
آخری کصناعة الطوب"*. ونبه عودة في کتاب آخر الى أن القرية المصرية لم تكن 
مستقلة أو مكتفية أو منعزلة عن تأثير المجتمع الاكبر في يوم من الايام» فلم تتأثر مثلا 
في القرن التاسع عشر «بأحداث قومية فقط وإنما تأثرت بأحداث عاللمية»» إذ أدت 
«الحرب الأهلية الامريكية. .. الى ارتفاع اسعار القطن المصري في السوق العالمية وما 
ترتب على ذلك من نمو الاستشمارات الرأسمالية في الزراعة. . ومن ثم تكوّن شريحة 
اجتماعية جديدة من طبقة كبار الملاك ومن ازدياد حدة التباين الاجتماعى داخل القرية 
ا : 


وفي الدراسة التي أشرنا اليها سابقأًء عرّف خلدون النقيب بنموذجين نظريين 
رئيسيين للمجتمع العربي» من خلال الكتابات في العلوم الاجتماعية (وغالبيتها 
الساحقة كتابات غربية) بين منتصف القرن الثامن عشر ومنتصف القرن العشرين» هما 
نموذج الجمود الآسيوي» ونموذج التنظيم المفصلي. وتوصّل النقيب الى أنه من المهم 
المجتمع العربي أطلق عليه تسمية نموذج الفاعليات السياسية ‏ الحضارية . 


(۳) محمود عودة الفلاحون والدولة: دراسة في أساليب الإنتاج والتكوين الاجتماعي للقرية المصريةء 
سلسلة علم الاجتماع المعاصر؛ الكتاب ۲۸ (القاهرة: دار الثقافت ۰6۱۹۷۰ ص ۱۷۸ ۰۱۷۹ 
(:) المصدر نفسه» ص ۰.۱۸۸ 

(0) محمود عودة» القرية الصربت ط ۲ (القاهرة: مکتبة سعید رأفت» ۰۱۹۸۳ ص AV‏ 


۱۷۹ 











































































ذكر النقيب أنه يجد أدق وأكمل تعبير عن النموذج النظري الأول في كتابات 
مارکس وانغلز» ومن ثم كارل فيتفوجل (71]]40861 42:1 الذي أدخل تعديلات 
حول ما یسمی بنمط الانتاج الآسيوي. كذلك جرت محاولات عربية لتطوير هذا 
المفهوم من قبل أحمد صادق سعد. وأوضح خلدون النقيب حديثه حول نموذج 
الجمود الآسيوي بقوله إن طبيعة البيئة الشرقية تجعل القرى الريفية منكفئة الى ذاتها 
ومنعزلة سياسياً وجغرافياً» بسبب شيوع الملكية الجماعية للأرض (أو عدم وجود ملكية 
خاصة) والجمع بين الحرف والزراعة. وقد أدى ذلك الوضع الى ظهور الدولة المركزية 
الستبدة في الدن. هذه الظاهرة الستندة الى ملكية الدولة للأرض واحتكارها مصادر 
السلطة والقوة في الجتمع . 

بحسب نموذج الجمود الاسيوي» بکلام آخر الجماعات الرئيسية هي 
التجمعات الريفية المنعزلة والجماعات الحضرية في المدن التي هي مركز السلطة. أما 
النشاط الرئيسي فيقوم على الجمع بين الزراعة والحرف في القری» والتجارة والحرف 
في المدن» وتكون النشاطات الرعوية هامشية ولكنها تشكل #بديداً sens‏ للمدن. 
وتتسم العلاقات الرئيسية بعدم وجود ملكية خاصة للأرض وهيمنة العلاقات 
البيروقراطية بين الطبقات واستيلاء الدولة على الفائض الاجتماعي. أما نوع التنظيم 
الرئيسي ل بالدولة المركزية المستبدة» المهيمنة على المجتمع»؛ على أساس ملكية 
الارض واحتكار مصادر السلطة والقوة. ومما اعطى الدولة مبرر وجودهاء الحاجة الى 
تعبئة السكان في اعمال ضخمة كالري والآشغال العامة. 


أما النموذج الثاني اي نموذج التنظيم المفصلي dows «(Segmentary Theory)‏ 
ادق تعبير له في ما استخلصه النقيب من كتابات اميل دوركايم وغيره من علماء 
0 والانثروبولوجيا الل ري E ae‏ 
3 - رعوي» م اما بأفكار ابن خلدون ومفترضين أن القبائل لا تقبل 
باخضوع للسلطة الركزية إلا شكلياًء وحین تکون قوية متجبرة فقط. وحین تضعف 
السلطة المركزية تنتفض عليها القبائل وتفرض هيمنتها عليها لحقبة من الزمن. | 

بحسب هذا النموذج المفصلي» بكلام آخرء تكون المدينة والقرية والبادية في 
صراع دائم وحاجة متبادلة» وتکون الهيمنة فیها للقبائل في تنظیمات مفصلیة» 
ویتصف النشاط الرئیسی بالترکیز علی الرعي والزراعة والتجارة والغزو واحتقار الهن . 
أما العلاقات الوت فعا الت التبادل من دون تفویض السلطة الركزية. 
ويمنع مثل هذا التوزيع المفصلي تبلور طبقات اجتماعية. أما التنظيم الرئيسي فيتسم 
بعدم وجود دولة مركزية» ويقوم على ثنائية الجمع بين العصبية القبلية والدين. 

یری خلدون النقیب آن هذین النموذجین لم يُصمّما في الاأصل لتحلیل واقع 
۱۸۰ 





المجتمع العربي» وأنهما يرتكزان على دراسة الماضي ولا يصلحان لدراسة الحاضر. 
لذلك يكون من الضروري في رأيه تكوين نموذج نظري بديل يقوم على محاولة 
الكشف عما هو دينامي وفاعل في المجتمع العربي» وقد أطلق عليه تسمية نموذج 
الفاعلیات السياسية - احضارية. وفي رأیه آن مثل هذا النموذج يمتلك» في مفهوم 
التكوينة الخراجية التي بلورها سمير أمين» ومفهوم الجماعات القبلية المنظمة في البادية» 
أداة أفضل في تصوير الجتمع العربي وبيئته الحضارية والإنسانية نما يقدمه النموذجان 
السابقان. إن الأساس الخراجي a e‏ عنصري التحليل الطبقي 
والصراع بين الطبقات التي يتألف منها المجتمع» الأمر الذي يجعل هذا النموذج البديل 
«أكثر مرونة في تحليل أشكال مختلفة معقدة من الملكية والتنظیمات السياسية. .. وأكثر 
دقة في تحديد القوى الاجتماعية الفاعلة في المجتمعات ag tM‏ 

في ضوء هذا النموذج» يرى خلدون النقيب أن القوى الاجتماعية الفاعلة في 
الجتمع العربي هي الدينة والقرية والبادية من دون مفاضلة بینها. بسبب التفاعل 
الستمر في ما بینها. وقد آدی هذا التفاعل الستمر ای امتزاج واستیعاب فثات مختلفة 
دينيا وعرقيا وقبلیا في انسیج حضاري واحد ذي امتداد تاريخي بعید الدی وبناء 
اجتماعي متكامل . ويستدل على هذا الامتزاج )غ0( بانتظام عملية التحضر العربي - 
الإسلامي في الريف والحضرء (ب) وبتبني التنظیم القبلي في کلیهما»۳. وقد حدّد 
النقیب التنظیم القبلي لیس بمعناه الضیق الذي هو صلة القرابة والزواج» بل بالعنی 
الواسع» بحيث يمكن رصده من خلال عملية الانتساب للمتحد القبلي والعرقي» 
وللملة او الديانة والذهب» وللمهنة او احرفة. وللمحلة او الحي والاقلیم. وکون 
القبيلة مصدراً أساسياً من مصادر تماسك الجماعة يعود الفضل فى شرحه الى ابن 
خلدون من خلال مفهوم العصبية. ما هو اذن مفهوم ابن خلدون للعصبية ولتباين 
أنماط المعيشة؟ 

اهتم ابن خلدون في مقدمته بدراسة العمران البشري» وشرح دواعي نشوئه 
وأسباب انحلاله. مرکُزاً عل البحث العقلاني فی آصول الظواهر الاجتماعية. رأى 
«أن فحول الزرخین في الاسلام قد استوعبوا أخبار الأيام وجعوها. ۰۰ ول بلاحظوا 
آسباب الوقائع والاحوال dy‏ یراعوها» ولا رفضوا ترهات الأحادیث ولا دفعوها. 
فالتحقیق قلیل» وطرف التنقیح في الخالب کلیل» والغلط والوهم نسیب للاخبار 
وخليل» والتقلید عریق»۳۳. وأضاف أن هؤلاء المؤرخين كثيراً ما أخطأوا في رواية 


(1) النقيب» «بناء المجتمع العربي: بعض الفروض VE Ge Coated‏ 

(۷) الصدر نفسه. ص ۰۲۱ 

(۸) ابن خلدون. القدمة: کتاب العبر ودیوان البتداً والخبر في أيام العرب والعجم والبربر ومن 
عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر اج ۱ ص ۳۰. 
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الحكايات والوقائع لاعتمادهم «على مجرد النقل غثاً او سميناًء لم يعرضوها على 
أصولهاء ولا قاسوها بأشباهها ولا سبروها بمعيار الحكمة» والوقوف على طبائع 
الکائنات وحکیم النظر والبصيرة في الأخبار. فضلوا عن الحق وتاهوا في بیداء الوهم 
والغلط . . . ولا بد من ردها الى الأصول وعرضها علی ssl sal‏ 

إن علم التاريخ عند ابن خلدون يقوم على منهج يؤكد الحاجة ”الى العلم بقواعد 
السياسة وطبائع الموجودات واختلاف الأمم والبقاع والأعصار في السير والأخلاق 
والعوائد والنحل والذاهب وسائر الاحوال والاحاطة بالحاضر من ذلك» وماثلة ما 
بينه وبين الغائب من الوفاق او بين ما بينهما من الخلاف» وتعليل المتفق (منه) 
والختلف. والقیام على أصول الدول والملل ومبادىء ظهورهاء واسباب حدوثها 
ودواعي كونها وأحوال القائمين بها وأخبارهم؛ حتى يكون مستوعباً لأسباب كل 
حادث واقفاً على (أصل) كل خبر... ومن الغلط الخفي في التاريخ الذهول عن 
تبدل الأحوال في الأمم والأجيال بتبدل الأعصار ومرور الأيام... وذلك إن أحوال 
العالم والأمم وعوائدهم ونحلهم لا تدوم على وتيرة واحدة ومنهاج مستقرء انما هو 
اختلاف على الأيام والأزمنة وانتقال من حال ای حال». 

وفي صلب الاختلاف والتبدل من حال الى حال في المعاش «الذي هو عبارة 
عن ابتغاء الرزق والسعي في تحصيله»"''' أن كسب الرزق يكون إما «بأخذه من يد 
الخير وانتزاغه بالافكدار عليه و[ما امن احیوان الوحشی باقتناصه» او الصید. واما 
«من الیوان الداجن باستخراج فضوله» كاللبن من الأنعام والحرير من الدود» والعسل 
من النحل» ولما من الفلاحة والزرع واما من الصنائع والتجارة. 

ویعکس الاختلاف في العاش اختلاف القوی الاجتماعية الفاعلة في الجتمع؛ 
وقد رأى ابن خلدون ان البعض يتعاون على تحصيل ما هو ضروري وبسيط» فمنهم 
من يستعمل الفلح» ومنهم من ينتحل القيام على الحيوان من الإبل والغنم والماعز 
والبقرء وسمّى هؤلاء جميعاً البدو. ورأى أن البعض الآخر يتعاون في الزائد على 
الضرورة ويستكثر من الأقوات ولملابس والتأنق والترف ويتخذون المنازل والقصور 
مسکناً بجر فیها الاء ويبالغ في تنجيدهاء ومن هؤلاء من ينتحل في معاشه الصنائع 
ومنهم من ينتحل التجارة فتأتي مكاسبهم أغنى وأرفه من اهل و لأن أحوالهم 
زائدة على الضروري. وقد سمّى ابن خلدون هؤلاء أهل OP ad‏ 


(9) المصدر نفسه» ص TV‏ 
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يتكلم ابن خلدون» كما سنرى تفصيلاً في أجزاء لاحقة من هذا القسم» على 
«خشونة البداوة» وعل «رقية الحضارة»» فالبدو «هم المقتصرون على الضروري في 
agile‏ بينما الحضر «هم المعتنون بحاجات الترف والكمال في أحوالهم 
وعوائدهم». ويذهب الى أن اهل البدو أقرب الى الخير والشجاعة» وإلى ان «الحضارة 
هى oll Ole‏ وخروجه الى الفساد» بسبب ان نفس البدوي هي «على الفطرة 
الأولى» فيما انغمس أهل الحضر في النعيم والترف وفضّلوا الراحة والدعة وعانوا من 
أمرهم في المدافعة عن أموالهم وأنفسهم إلى واليهم والحاكم الذي يسوسهم 
واستناموا ای الأسوار التي تحوطهم»۳. 










ولا يكتفي ابن خلدون بعصنیف آنماط العيشة والقوی الاجتماعية من بدو 
وحضرء بل يقارن بين السمات التي يتميزون tle‏ ویبحث في طبيعة العلاقات بینهم . 
لذلك یری عالم الاجتماع العراقي علِي الوردي ان نظرية ابن خلدون تدور في الأساس 
«حول البداوة واحضارة وما يقع بينهما من صراع"» فهو یعتبر آن «تاریخ الجتمع 
البشري يسير في دورات متتابعة من التصارع بين البدو والحضراء ولا يحدث هذا 
التصارع فقط بسبب أن «صفات كل منهما مضادة لصفات الآخراء بل لأن «البدو لا 
يستطيعون ان يشاهدوا الحضر منعمين بترف المدينة بينما هم في باديتهم القاحلة: إنهم 
محاربون أقوياء والحضر تجاههم مترفون جبناء» ولا بد من أن يأتي اليوم الذي مجم 
فيه البدو الشجعان على الحضر المترفين ينهبونهم أو يسيطرون عليهم حيث يؤسسون 
الدول والأسر الحاكمة. ولكن البدو بعد أن ينعموا بترف الحضارة يبدأون بالتدرج 
اون وا ار وخر peas‏ وا الدولة التى ير سوا 
شيئا فشيئأء فيغتنم الفرصة أولئك البدو الذين لا يزالون في البادية محافظين على 
صفاتهم الأصيلة فيهاجمون الدولة التي فقدت قوتها ويؤسسون مكانها دولة جديدة. 
وهكذا يدور المجتمع دورة أ 


























يبدو واضحاً من كتابات ابن خلدون والفكر الاجتماعي العربي الكلاسيكي أن 
هناك نزوعاً نحو التشديد على ازدواجية البداوة/ الحضارة واهمال القرية والفلاحة كنمط 
معيشة متفرد فيتم إلحاقه إما بالبداوة أو بالحضارة بحسب مدى استقرارهما وعمرانهما. 
غير أنه في العصر الحديث من هذا القرن» أصبح علم الاجتماع يميل إلى وضع حد 
للانتقاص من أهمية حياة الفلاحة وإلى إعطائها بعض الاهتمام الخاص الذي تستحقه. 








(۱۳) الصدر نفسه ج ۰۲ ص 1۱۳ - ۰۱۸ 


de OO)‏ حسین الوردي: منطق ابن خلدون في ضوء حضارته وشخصیته (تونس : الشركة التونسية 
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۱۸۳ 


































































لذلك نشدد في هذا الكتاب على وجود ثلاثة أنماط معيشية متميزة ومتفاعلة في 
الوقت ذاته هى : البداوة والفلاحة والحضارة. متمثلة بالتوالي وعلى صعيد التنظيم 
الاجتماعي بالقبلة والقرية والدينة. 


ومن الواضح في علم الاجتماع الحديث أن لكل من هذه الأنماط المعيشية 
الثلائة آنظمتها الاجتماعية والثقافية الخاصة بهباء ولها قبل هذا تكونها الطبقي المتدرج 
الذي لم يعطه ابن خلدون الكثير من الاهتمام» وإن كان قد اهتم بأهمية معرفة ذوي 
الحسب في قومهم وعلاقات الظلم والعدوان والقهر» خاصة في الدن» وتحدث عن 
ان «الجاه متوزع في الناس ومترتب فيهم طبقة بعد طبقة» ينتهي في العلو الى الملوك 
الذين ليس فوقهم يد عالية» وفي السفل الى من لا يملك ضراً ولا نفعاً بين أبناء 
جنسه. وبين ذلك طبقات متعددة» حكمة لله في خلقه»". ورغم إشارته هذه الى 
الطبقات المتعددة. الا انه اعتبر ان العلاقات بينها تقوم على التعاون بحسب مشيئة 
إلهية» وليس على التناقضات الاجتماعية كما سنظهر فى استعراضنا لمختلف أنماط 
المعيشة هذه في هذا القسم» by‏ الفصل الخاص بالطبقات الاجتماعية. 


وربما جاء عدم اهتمام ابن خلدون بالتكونات الطبقية الاجتماعية» وتشديده 
على علاقات التعاون ضمن الجماعة بدلا من علاقات التناقض 6 نتيجة لتشديده على 
أهمية العصبية. رأى ان سكنى البدو لا يكون الا للقبائل أهل العصبية فقال: «ان الله 
ركب في طبائع البشر الخير والشر... ومن أخلاق (الشر) فيهم الظلم والعدوان 
بعض على بعض . .. فأما المدن والأمصار فعدوان بعضهم على بعض تدفعه الحكام 
والدولة ... وأما أحياء البدو فيزع بعضهم عن بعض مشايخهم وكبراؤهم ... ولا 
یصدق دفاعهم وذیادهم الا اذا كانوا عصبية وأهل نسب واحد» ۲۳ 

واضافة ای ذلك» يوضح ابن خلدون ان بين القبائل نسباً عاماً ونسباً خاصاًء 
الا أن «النعرة [التعصب لأولي الأرحام ونجدتهم] تقع من أهل نسبهم المخصوص ومن 
اهل النسب العام إلا أنها في النسب الخاص أشد لقرب اللحمة”""". وقد يوحي مثل 
هذا الكلام ان ابن خلدون يميل في بعض اطروحاته إلى تفسير الأمور بالتشديد على 
علاقات القرى الدموية وليس الاجتماعية والعمرانية. ولكن ابن خلدون أدرك من 
ناحية أخرى أنه لا بد من عصبية أعم تهدف إلى تجاوز ظاهرة العصبيات المتعددة 
والقبائل التفرقة فقال: «لا بد من عصبية أقوى من جميعها تغلبها وتستتبعهاء وتلتحم 
جميع العصبيات فيهاء وتصير كأنها عصبية واحدة كبرى وإلا وقع الافتراق المفضي الى 


)0\( ابن خلدون» المصدر نفسه» ج ive uw OY,‏ 
avy‏ المصدر نفسه» ج el‏ ص ۳ - ۰.۱۷۶ 
)1۷( المصدر نفسه )2 ص VV‏ 
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الاختلاف والتنازع: #ولولا دَفْعُ الله الناس بَعْضُهُمْ بِبَعْض لَفَسَدَت الأرض #6" . 


وقدم ابن خلدون مثلاً حياً على ذلك» فقال انه «حين ضعفت عصبية العرب» في دولة 
بنى أمية بالاندلس والما فسدت عصبيتها من العرب. استولى ملوك الطوائف على أمرها 
واقتسموا خطتها. وتنافسوا بينهمء وتوزعوا ممالك الدولةء وانتزى كل: واحذ متهم 
على ما كان في ولايته وشمخ بأنفه. وبلغهم شأن العجم مع الدولة العباسية فتلقبوا 
بألقاب الملك. ولبسوا شارته...4 ۰ . 









ولم يستسهل ابن خلدون مهمة بناء وطن ودولة موخدة» وهو الذي قال: «أن 
الأوطان الكثيرة القبائل والعصائب قل أن تستحكم فيها دولة» والسبب في ذلك 
اختلاف الآراء والأهواء» وان وراء كل رأي منها وهوى عصبية تمانع دونها؛ فيكثر 
الانتقاض على الدولة والخروج عليها في كل وقت» وإن كانت ذات عصبية؛ لأن كل 
عصبية ممن تحت يدها تظن في نفسها منعة وقوة. وانظر ما وقع من ذلك بافريقية 
والغرب منذ آول الاسلام ولهذا العهد. فان ساکن هذه الاوطان من البربر آهل قبائل 
وعصبيات» فلم یغن فیهم الغلب الأول . .۰ . شیناً. وعاودوا بعد ذلك الثورة والردة 
مرة بعد أخرى... والبربر قبائلهم بالمغرب أكثر من أن تحصىء» وكلهم بادية وأهل 
عصائب وعشائر. 




















وبعكس هذا أيضاً الأوطان الخالية من العصبيات» يسهل تمهيد الدولة فيهاء 
ویکون سلطانها وادعاً لقلة الهرج والانتقاض. ولا تحتاج الدولة فیها ال كثير من 
العصبية کما هو الشأن في مصر والشام لهذا العهد. إذ هي خلو من القبائل 
زا فملك مصر في غاية الدعة والرسوخ لقلة الخوارج وأهل 
العصائت)» . 















لقد اهتم ابن خلدون بالتمايز الحاد بين حضارتي المدينة والبادية وبين العصبية 
الخاصة والعصبية العامة من دون ان يظهر اهتماماً واضحاً بالتمايز الطبقى» وما يزال 
هناك ميل راسخ في علم الاجتماع الحديث لتجتب الخوض في التحليل الطبقي 
بحسب أنماط المعيشة» من حيث المقارنة في ما بينها ونتيجة للتحولات الاخيرة في 
هذا المجال. يتم مثل هذا النزوعء رغم التحولات الواضحةء كما سئرى في فصل 
لاحق أن الطبقات والجماعات الحاكمة في الكثير من البلدان العربية (خاصة الجزائر 
وتونس ومصر والسودان وسوريا والعراق واليمن) هي على صلة وثيقة أو من اصول 
فلاحية» ثم إن الطبقات العمالية والتحتية هي من الفلاحين النازحين الى المدينة. هذه 
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الطبقات الحاكمة ومذه الطبقات العمالية - الفلاحية هي التي شارکت في صنع 
الاستقلال وأسهمت في الغاء نظامي الالتزام والاقطاع وفي الاصلاحات الزراعية 


كذلك نجد أن بعض الطبقات والعائلات الحاكمة وقادة الجيوش فى عدد من 
البلدان العربية الأخرى هم من أصول قبلية وبدوية» كما هو الحال في الجزيرة العربية 
والخليج والاردن وليبيا. وقد كان لها إسهاماتها الخاصة في التحول من مجتمعات قبلية 
منفردة الى دول موحدة» وفي توثيق العلاقات بين البادية والقرية والمدينة. 


إن عملية الاندماج التي نلحظها في العلاقات بين البادية والقرية والمدينة» أدت 
بالتفاعل مع عوامل أخرى مرافقة لها الى مزيد من التفاوت بين الطبقات الاجتماعية. 
ثم ان التفاوت في مستوى المعيشة هو بين أهم العوامل التي تؤدي إلى استمرار قوة 
الحماعات الوسيطة والولاءات التقليدية من عرقية وطائفية وقبلية» وخاصة حيث تكون 
بعض الجماعات أكثر ثراء وقوة ومكانة من غيرها. سنجد فى فصول لاحقة ان 
الجماعات المتميزة تتمسك بالعصبية للمحافظة على امتیازاتبا وهیمنتها وان الجماعات 
المحرومة او التحتية تجد نفسها مضطرة للتكتل من أجل الحصول على حقوقها 
والاحتفاظ بمكاسبها القليلة فى غياب سبل العمل الأخرى. 


وفى سبيل مزيد من التعرف الى الفروق بين أنماط المعيشة المختلفة وأسبابها 
ونتائجها ومدلولاتها الاجتماعية العامة والخاصف سنعمد فی الفصول الثلائة التالية ال 
تحلیل واقع کل نمط من أنماط العيشة هذه عل حدة. ورغم قولنا بتنوع أنماط 
العيشة وتفردها وتأثیر ذلك في حياة الجتمع والوطن إلا أننا سنؤكد على تداخلها 
وتفاعلهاء مدركين انه لا يجوز بأي شكل من الاشكال أن ننظر اليهاء خاصة في هذه 
المرحلة الانتقالية» كبيئات منعزلة تعيش حياتها الخاصة بذاتها ولذاتهاء بمعزل بعضها 
عن البعض وخارج السياق التاريخي والتطورات العامة في المنطقة كلها. وفي 
استعراضنا لسمات کل نمط من أنماط المعيشة الثلاثة» سننظر بشکل خاصء وبالمقارنة 
في ما بينهاء في طبيعة التنظيم الاجتماعي والأوضاع العامة» والقيم والعادات 
المتميزة. اما فى ما يخص المسائل المتعلقة بطبيعة علاقاتا بعضها ببعض» فسيهمنا 
خاصة في خاتمة هذا القسم من الكتاب ان نحدد موقفنا من ثلاث مسائل رئيسية: 
تتعلق المسألة الأولى بنوعية العلاقات من حيث التكامل والتعاون والتوافق أو التنوع 
والاختلاف والتناقض والصراع. وتتعلق المسألة الثانية بالصُوّر المتبادلة التي يحملها 
البدو والفلاحون والحضر بعضهم لبعضهم الآخر وأسس ذلك في العصبيات السائدة 
في كل منها. أما المسألة الثالثة فتتعلق بمصادر القيم والمؤسسات المشتركة والمتشابهة» 
مشددين على مبدأ الانبئاق والتفاعل والتكامل» وليس على مجرد مبدأ الاقتباس المتبادل 
أو العزلة والاكتفاء الذاتي. 


۱۸۹ 


الفصل الرابع 
البداوة 
إن البداوة نمط معيشة متميز يقوم في اساد على تربية 4 الواشي والابل والأنعام 


والرعي والترحال بحثاً عن الماع ASL,‏ تلاؤماً مع البيئة ا أو البادية» فقد 
نشأ هذا النمط من العيشة في البادية (اي البداية او بدء الحياة في ال لصحراء) وتكوّن 


تاريخياً نتيجة لتفاعل دائم وعمیق ولزمن طويل مع هذه البيئة» بانسجام مع اتساعاتها 


الشاسعة ومحدودية او ندرة مواردها وقسوة متطلباتها. إن البيئة الصحراوية هى التى 
حدّدت في الأساس حجم الجماعات التي قطنتها وتورّعها ونزاعاتها وأصناف Yard‏ 
والتنظيم الاجتماعي السائد بين هذه الجماعات» وأساليب معيشتهاء وثقافتها من قيم 
وعادات ومعتقدات وأعراف» وتعبيراتها عن مكنوناتها الداخلية أكان بالشعر أو السرد 
القصصی أو بالغناء . 

وقد عرّفهم ابن خلدون بأنهم قوم يعيشون «بمنجاة من ارتكاب السرف والترف»» 
وبأن اختلافهم عن أهل الحضر وأهل الفلاحة «إنما هو باختلاف نحلتهم من المعاش» 
فإن اجتماعهم إنما هو للتعاون على تحصيله والابتداء بما هو ضروري منه وبسيط قبل 
احاجي والکمالی»» وبأن «البدو هم المقتصرون على الضروري في أحوالهم. . 
والضروري أصل والكمالي فرع ناشىء عنه. . . ووجود البدو متقدم على وجود المدن 
والأمصار وأصل لها»» وبأن «أهل البدو. .. أقرب الى الشجاعة من أهل الحضر 
والسبب في ذلك آن آهل احضر . .. وکلوا آمرهم في الدافعة عن آموالهم وآنفسهم ال 
واليهم والحاكم الذي يسوسهم والحامية التي تولت حراستهم» واستناموا الى = = 
تحوطهم . . ۰۰ وأهل البدو لتفردهم عن a‏ 
بالمدافعة عن أنفسهم . . . وقد صار لهم البأس خلقاء والشجاعة سجية» 


)۱( آبو زيد عبد الر حمن بن محمد بن خلدون» العبر وديوان Tad‏ والخبر فى أيام العرب والعجم 
والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأکبر : مقدمة ابن خلدون» تحقیق علي عبد الواحد وافي؛ 4 ج 
(القاهرة : ad‏ البیان العربي ‏ 140¥ _ 141۲(« ص ۰٤۸‏ ۵ لمكا و۰۱۷۰ 
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ومن حيث الانضباط الاجتماعي وعلافتهم بالسلطة› فالبدو في نظر ابن 
خلدون مالكو أمر أنفسهم والوازع عندهم سلطتهم الاجتماعية او العصبية كما سبق 
وأظهرناء لا السلطة السياسية كما هو الحال عند أهل الحضرء حيث تكون الدولة هي 
الالکة لأمر الناس . ان البدو لا ینقادون ال السياست. «وهذه الطبيعة منافية للعمران 
ee eats‏ فطبیعتهم انتهاب ما في آيدي الناس» وأن رزقهم في ظلال 
رماحهم» 
قبل التوسع في تناول هذه الجوانب المختلفة وغيرها من حياة البداوت يجدر بنا 
ان نشير الى أنه في الوقت الذي تشكل الصحراء ما يزيد على ١٠‏ بالمئة من مساحة 
الوطن العربي» لا يزيد سكان البادية على خمسة بالمئة من مجموع السكان» وعددهم في 
انخفاض . ذکرت بعض التقدیرات في نباية السبعینیات ان البدو کانوا یشکلون حوال 
© بالمئة من مجموع العرب» وبین ۱۰ بالثة ای ۱۵ بالثة من سکان السعودية البالغ 
تعدادهم في ذلك الوقت حوالى سبعة ملايين» وانه كان هناك ما پزید عل ریم ملیون 
من البدو بين سکان العراق الذین بلغ عددهم حینئ حوالى ۱۲ يوتا وأن البدو في 
سوريا بلغ عددهم حوالى 506٠‏ الفأ من مجموع سكانها الذي كان حوالى سبعة ملايين 
ونصف اللیون في عام ۸ وأن نسبة بدو الأردن كانت حوالى 7 بالمئة من سكان 
الضفة الشرقية . 


أولاً: تصنیف البدو 

صئف البدو تقليدياً إلى ثلاث جماعات بحسب مدى توغلهم في حياة 0 
وتأصلهم فيهاء وهي في لغة ابن خلدون: منهم من کان معاشهم في الابل فهم 
ظعناً وأبعد في القفر Ve‏ ويمثل هؤلاء أقصى درجات البداوة. هم ما كا 
oa‏ السائمة مثل الغنم والماعز pasty‏ وهم أقل توغلاً في الصحراء وأكثر 
استقراراً واحتكاكاً بالقرى والمدن. ومنهم من كان معاشه في الزراعة إذ يمتهنون شيئاً 
منها فيميلون الى نوع من الاستقرار. 

کذلك یز الدراسات احديثة بین اماعات البدوية بحسب مقاییس متنوعة. 
منها ما يميّز نوعين من البدو بحسب بعد الرعي وعمقه هما: اولا؛ الرعاة الرحل 
الذين يتنقلون موسمياً في شبه دائرة واسعة ويبتمون بتربية الإبل بالدرجة الأولى» 
والأغنام والأبقار والماعز بالدرجة الثانية» ويوجد هؤلاء في شبه الجزيرة العربیف 
وبادية الهلال اخصیب. والصومال والسودان» وبعض أجزاء الصحراء الكبرى فى 
جنوب المغرب العربي الكبير. ثانياء هناك آنصاف الرعاة الذین یمارسون الزراعة في 
الواحات والقری الصغيرة التي یقیمون بها خلال فصلي الخريف والشتاء» ویهجرونا 
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في فصلي ا والصيف الى الصحراء» وتكون دائرة ترحالهم ضيقة» وتم هؤلاء 
أيضاً بتربية الأغنام والماعز والقليل من الإبل» ويكون مقامهم بخاصة في أطراف شبه 
الجزيرة العربية وبادية الشام وفي الحدود الليبية الصریة ۳ : 

روصت عع RE pa era opera a‏ 
أقسام رئيسية هي : : ولا البدو الرحل الذين يعتمدون على الإبل» وتكون نجعتهم 
بعيدة قد تبلغ آلاف الكيلومترات سنوياًء كما بين نجد وأطراف العراق والأردن 
والشام. وهولاء یعتزون ببداوتهم ویجتقرون من سواهم ولا یطیقون حياة الاستقرار 
ومن الاأمثلة التي یعطیها للبدو الرحل عشائر رولة وفدعان والدهامشة والعمارات 
والعجمان وقحطان ومطیر وعتيبة وغیرهم. وثانی الشاوية والبقارت. وهژلاء هم 
رعاة الشیاه (الذین یطلق علبهم في مناطق الفرات والبحزيرة اسم الشوایا) ورعاة 
الأبقار. ولهم نجعة قصيرة لا تتعدی عشرات الکیلومترات بحسب ما تتحمل 
حیواناتهم من آغنام وأبقار» وقد یزرعون الارض بالاضافة ال امتهانیم الرعي؛ ومنهم 
عل سبیل الثال العقیدات والعفادلة» والبقارة» وطيىء في سورية» واللثامنة 
والشرارات والعمیرات في فلسطین؛ والمنتفق في العراق» وجبور في العراق وسورية. 
Cats‏ الشاوية والبقارة للأعراف والتقاليد البدوية أثناء نجعتهم في البادية» والى 
الأحكام والقوانين العامة حين يعودون الى مراكز استقرارهم . AUS‏ الفلاحون من 
العشائر المتحضرة التي استقرت dee‏ حين وكانوا بداة» ومن ثم أخذت عشائرهم 
تعترف الزراعة بالدرجة الأولی ورعي الاشية بالدرجة الثانية» ویطلق علیهم Le‏ اسم 
«لفلالیح» ۳ . 


































وفي کلام مشابه. حدث جبرائیل جبور عن آنواع رئيسية ثلائة من البداوة» من 
حيث إنها تندرج في سلم طويل أوّله يلامس الحياة الحضرية وآخره ثابت في الصحراء 
لا تكاد تُزعزعه من موطنه قوة ماء وهي «أولها في أسفل السلم» وهي عريقة ثابتة 
تقوم على تربية الإبل فحسب» وأصحابها سريعو التنقل بين أنحاء البادية. . ٠.‏ ولعل 
هذه الطبقة هي التي تأنف من الخضوع للسلطة والنظام. ۰ والثانية بداوة تطورت 

من الأولى لسبب من الأسباب» فهي متوسطة بين البداوة العريقة ونصف الحضرية» 
ويستعين أهلها على عيشهم بالإبل والغنم» ولهذا فهم أقل حركة وانتقالاً من أصحابهم 
أهل البداوة العريقة المذكورين. والثالثة اه وخر عل ري 
الماشية من غنم وماعز وقليل من الإبل. ولأهلها علاقات وثيقة مع الأهلين ة في القرى 















(۳) محمود طه أبو العلاء جغرافية العالم العريي : دراسة عامة واقلیمیف ط ؟ (القاهرة: مطبعة 
الانجلو الصری» ۰۱۹۷۷ ص ۵ - ۱۷. 

(6) محمد زهير مشارقة» الحياة الاجتماعية عند البدو في الوطن العري (دمشق: دار طلاس 
۰۱۹4۳۸ ص EAS LY‏ 
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المعمورة وفي المدن. ومن أبنائها من أصبحوا أنصاف بداة يسهل تحضيرهم)”” . 

وتصئف بعض الدراسات الديثة الأخری البدو بحسب بعدي الرعی والأصول 
اللغوية والعرقية» فتمیز بعضها القبائل السودانية» مثلا؛ بين ثلاثة أقسام: هناك أولاً 
القبائل العربية وفيها جماعة رعوية تعتاش من تربية الأبقار (مثل قبائل البقارة الذين 
ينتسبون إلى الجعليين أو جهينة أو بني فزارة» ومن أشهر قبائلهم الجمع وسلیم وبنو 
جرار والتعايشة)» وجاعات رعوية تعتاش من تربية الإبل (مثل قبيلة رفاعة» وقبائل 
الكبابيش الذين يتنقلون مع إبلهم في ترحال مستمر من النيل الأبيض إلى الصحراء 
الکبری). وتنتشر القبائل العربية في صحاري مصر والسودان ولیبیا والغرب العرب 
(مثل قبائل جهينة وبني هلال وبني سلیم وبني حسان). وهناك ثانیاً احماعات 
الرعوية التي تتكلم لغات حامية الأصول (مثل قبائل البجا التي تضم عشاثر تسکن 
شرق النیل ویعرف آکثرهم اللغة العربیة). وهناك ثالثا احماعات الرعوية في جنوب 
السودان» وهی من آصول غیر عربية (مثل قبائل الدنکا والنویر والشلوك والنواك) 
ویعتمدون علی تربية الأبقار ویمارسون بعض الزراعة البسيطة في فصل الفیضان". 

وفی بعض bei SY‏ القبائل بحسب النسب والکانة الاجتماعية فیقال 
إن في الجزيرة العربية والبادية السورية ثلاثة أقسام من القبائل . هناك أولاً القبائل ذات 
العصبية التي تفخر بأصولها وتتنافس في الكفاءة والمجد والنسب والأصالة مثل قبائل 
عنزة (ومنها قبيلة رولة)» وشمرء ولمطيرء والظفيره وبني مرة» وبني خالد» وعتيبة» 
وقحطان» والدواسر» والمناصير» وبني ياسين» والقواسم» واخویطات. وغيرها. 
وهناك ثانياً القبائل ذات العصبية» ولكنها لا تتمكن من رذ أصولها إلى أرومات 
عربية. وهناك ثالثاً القبائل الموالية التى لا يعترف بها البدو العرب على أا ذات 
أصل» فلا يصاهرونها ولا يحاربونها باعتبارها ضعيفة» ومنها ما أسموها «صلبة» التي 
هي قبائل تابعة (هناك صلبة تابعة لشمرء وصلبة رولة» وصلبة العمارات). ثم هناك 
قبائل مشتتة تعتبر أقل مكانة اجتماعية وتمارس أعمال الفلاحة المحدودة» وادادق 
والخدمة» ويترك أمر حمايتها للقبائل ذات العصبية" . 


(0) جبرائيل سليمان جبور» البدو والبداوة: صور من حياة البدو في بادية الشام (بيروت: دار العلم 
للملایین» ۱۹۸۸)» ص  ””‏ 714 

(clei pol (1)‏ الجغرافية الاجتماعية» ص 509 500. 

Norman N. Lewis, Nomads and Settlers in Syria and Jordan, 1800-1980, : a 51 (Y) 
Cambridge Middle East Library (Cambridge [Cambridgeshire]; New York: Cambridge 
University Press, 1987); Michael E. Meeker, Literature and Violence in North Arabia, 
Cambridge Studies in Cultural Systems (Cambridge, UK; New York: Cambridge University 
Press, 1979), and William Lancaster, The Rwala Bedouin Today, Changing Cultures (Cambridge 
[Cambridgeshire]; New York: Cambridge University Press, 1981). 
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وصئنفت بعض الدراسات Ge Gots‏ واستعمالهم للأرض إلى 
صنفين من الترحال: الترحال العمودي والترحال الأفقي . یوجد الترحال العمودي في 
بعض المناطق الجبلية» ويكون ترحالاً فصلياً بين مناطق مناخية مختلفة (كما في المناطق 
الجبلية بين العراق وإيران). في الربيع يرحل هؤلاء البدو بمواشيهم من الأودية 
crear‏ إلى الجبال» ويعودون في الخريف إلى الأودية والسهول. ويتخصّص معظم 
هؤلاء البدو بتربية الأغنام والماعز. وقد يكون الترحال الأفقي أكثر اتساعاً وبعداً كما 
في الناطق الصحراویف ما يستدعي مزيداً من الاعتماد على الابل والحصنت bes‏ 
الاكتفاء الذاتي والفروسية والدفاع الا 

وما تجدر الإشارة إليه في معرض تصنيف البدو والتحديد الذاتي لهويتهم أنهمء 
كما يذكر غسان التل في کتابه الصلح العشائري «لا يسمون أنفسهم دوا وانما 
يسمون أنفسهم cle‏ وذلك شائع بینهم » وكذلك فإن سكان الحواضر يسمون البدو 
lye‏ وأيضاً فإن كثيراً من الكتاب العرب ال ارا تر 
اسم العرب» وفي طليعة هؤلاء العلامة ابن خلدون» 


اا التنظيم الاجتماعي للبداوة: 
القبيلة 

تقوم علاقة مباشرة ووثيقة بين التنظیم الاجتماعي البدوي القبلي وطبيعة البيئة 
الصحراوية وضرورات تدبیر شوون العيشة والدفاع عن النفس والارتحال وتأمین الاء 
والرعی ولٍل ما هنالك من حاجات آأساسية فی مواجهة قسوة الطبيعة. ان مواجهة 
[Sis seal‏ سرا واساغاما روما ونترو منازدها اخیانه»»رتشدان: زا 
والرعی» وحماية الذات من الأخطار الفادحة» وتأمين المعيشة؛ إن كل هذه الأوضاع 
والضروريات الحياتية اقتضت قيام عصبية قبلية تقوم في أساسها على علاقات القربى 
الدموية (وهى علاقات تتصف بالمساواة والاستقلالية والعفوية)» وعلى نشوء وحدات 
تتالية شديدة الباس والفروسية والشجاعة والقدرة عل التحمّل» وعلی الشاركة فی 
الملكية. بكلام آخرء إن التنظيم القبلي وما یتطلبه من عصبية وفروسية هو نتيجة 
للتکیف مع متطلبات هذه البيثة الصحراوية . 


من هنا أن ار ي ل أو عشائر وأفخاذ وحمولاات وبیوتات تجمعهم 
عصبة متشددة لأصولهم وروابطهم الدموية ال درجه قتصوی تغلب عندها روحية 


Daniel G. Bates and Amal Rassam, Peoples and Cultures of the Middle East : —a_i\ (A) 
(Englewood Cliffs, NJ: Prentice-Hall, 1983), pp. 110-111. 

(9) غسان التل» الصلح العشائري بين النظرية والتطبيق (عمان: المؤسسة الصحفية الأردنية؛ 
۷ ص ز. 
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الجماعة على الفردية المتمحورة حول الذات» والمساواة فی الحقوق والواجبات على 
التفرقة والتمايز (هذا مع اتخاذ فروق العمر والجنس وضرورات تقسيم العمل بعين 
الاعتبار). تحديداء تتكوّن البنية الاجتماعية البدوية من ثلاث دوائر رئيسية هى: 


١‏ البيت أو الأسرة أو العائلة الصغيرة التي تسكن خيمة أو مسكناً واحداء 
وتشمل عادة الزوج والزوجه آو الزوجات والأبناء وزوجاتهم 3 والبنات غير المتزوجات 
والحفدة والحفيدات» وتشكل محور bless‏ العيشي اليومي . ولكل عائلة من هذا النوع 
قطيعها الخاص . 


۲ - ويشكل الفخذ (أو الحمولة) دائرة ثانية تحيط بالأول» وتتألف عادة من عدة 
بيوتات أو أسر تنتسب إلى جد واحد» يعود إلى حوالى خمسة أجيال سابقة» ويكون 
الفخذ محور النشاط الدفاعي. بكلام آخرء يشكل الفخذ وحدة دفاعية حتى حيث 
قامت الدولة وتمكنت من احتواء القباكل والسيطرة عليها. ومثلا على ذلك» زن 
احروب القبلية في احزيرة العربية انتهت بقیام الدولة السعودية الحديثة في مطلع 
الات إلا أن الفخذ ما یزال حتی الوقت احاضر یشکل وحدة عسکرية مهمة 

في الحرس الوطني . وتقع ملكية الآبار عادة في الأفخاذء وتحل غالبية بيوتات الفخذ 
في المنطقة ذاتها في كل فصل . . ومع أنه لكل بيت قطيعه الخاص» غير أن جميع قطعان 
الفخذ توسم نها ولج وتُعتبر ملكا مشتركاً للفخذ. وكما يتساوى الأفراد في 
العائلة» تتساوی البیوتات في الفخذ الذي تکون له مجالسه وتتمّ القرارات فيها 
بالاجهاع. ولا یکون لها قائد واحد الا في حالة اخرب. 


۳ - وحیط بالداثرتین داثرة الثة هی دائرة القبيلة آو العشيرة التی تتألف من 
دومن الاف‌عاد (صاقة بسن اربمه لل شعه اقعاد)ه رتكون العظيرة أن القبيلة مور 
النشاط السياسي » ويلعب شيو خها دور Lage‏ في هذا المجال. إن القبيلة هي الدائرة 
الأشمل أو الإطار العام الذي ينتمي إليه جميع الذين ينتسبون إلى جد واحد أو أصل 
واحد في الزمن الماضي البعيد» وتكون بالتاللي وحدة اجتماعية وسياسية واقتصادية من 
حيث شبه اكتفائها الذاتي وصلتها بالقبائل الأخرى والمجتمع والدولة. 


وفي سبیل تقدیم ل خي ا ده cael)‏ ولزید من التوسع في تفحص معام 
التنظیم الاجتماعي البدوي؛ نستعين بعدد من الدراسات المتعمقة التي ركزت على 
دراسة قبائل محددة. من هذه الدراسات ما قام به دونالد كول حول قبائل آل مرةء 
وق تبن من حا الدراسة (أجريت في أواخر الستينيات ومطلع السبعينيات) أن 

عشيرة آل مرة تتألف من سبع قبائل؛ وتتألف كل قبيلة من أربعة إلى ستة آفخاذ 
ويتألف كل فخذ من حوال سین بت ويضم كل بيت حوالى سبعة أفراد. . ويعرف 
كل بيت باسم الرجل الأكبر عمراًء غير أن الخيمة تخص في الواقع المرأة الأكبر 
۱۹۲ 





عمرا. وینتسب آل مرة لشخص يقال إنه عاش قبل الإسلام» ويعتبرون أنفسهم 


عشيرة شريفة الأصل عربية حرة. ويسكن آل مرة الربع الخالي الذي تقول الأساطير 
بأنه مسكون بالجن وبأن زوجة مرة كانت جنية. ويكاد الزواج يكون مئة بالمئة داخل 
القبيلة . 


وفي دراسة ميدانية أخرى قام بها دونالد كول وسعد الدين ابراهيم تناولا فيها 
حاجات البدو في المملكة العربية السعودية؛ تبين أن مثل هذا التنظيم الاجتماعي كان 
ما زال قائما رغم التحوّلات الکبری التي حصلت في النصف الثاني من القرن 
العشرين. إن البدو قاوموا الاندماج الكلي في القطاعات الاقتصادية الحديثة بصرف 
النظر عن مدى استقرارهم. إن الغالبية العظمى منهم تسعى للاستقرار» إلا أن 
أوضاعهم كثيراً ما تعرقل الاستقرار الكلي. ومن أطرف النتائج التي توضّلت إليها هذه 
الدراسة أن الجيل الجديد كان حتى أواخر السبعينيات أقل ميلا للاستقرار من الجيل 
المتوسط العمر ممن هم بين ٠١‏ و٠٤‏ سنة من العمر". 


وقد سبق أن أشرنا إل در القوكلة .وله 'قام بها وليم لاتكستر» ؤرولة كين 
أكبر قبائل عنزة وأكثر القبائل تعداداء وتمتد ديرتها بين صحراء النفود في السعودية 
years‏ وتدمر في سورية ووادي سرحان في الأردن وداخل حدود العراق» فترحل 
شمالاً غرباً فى الصيف وجنوباً شرقاً فى الشتاء. وتبين من هذه الدراسة أن رولة لا 
غلك مفهوماً للدولة».ياعتبار أن'علاقتها بالدول: والحكومات هى علاقات شخصانية 
وليست مؤسساتية» وتصرٌ على استقلاليتها عن الحكومات المركزية» بسبب أنها تستطيع 
الانسحاب إلى أعماق الصحراء رغم حاجتها للتعامل مع مدن مختلفة» مثل دمشق 


وحمص وحلب وبغداد وكربلاء والنجف والزرقا. وتتغير مثل هذه العلاقات بتغير 
الظروف فتتقرب من بعض الحكومات عندما تسوء علاقتها بالحكومات والدول 
الأخرى. 

والتاريخ بالنسبة إلى قبيلة رولة هو سلالي ما يسوّغ الأوضاع القائمة» وتسعى 
في كل ذلك للحفاظ على عصبيتها ومنعتها ونفوذها. وما يساعد على ذلك أن عشيرة 
رولة هي إحدى عشائر عنزة التي بدورها تحدّد تاريخها وأصولها بحسب الظروف 
الحاضرة» فعندما تتغير الظروف يتغير التاريخ كما تتغيّر الأصول. أما علاقة رولة 
تاريخياً بالقبائل الأخرى فكانت تتصف بالعدائية والغزو والغزو المضاد مع القبائل القوية 


Donald Powell Cole, Nomads of the Nomads: The Al-Murrah Bedouin of the Empty (\*+) 
Quarter (Arlington Heights, IL: AHM Publishing Co., 1975). 

Saad Eddin [brahim and Donald P. Cole, «Saudi Arabian Bedouin,» Cairo Papers (\\) 
in Social Science, vol. 1, monograph 5 (April 1978). 
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مثل قبائل شمر وبني صخر. أما علاقاتها بالقبائل الضعيفة فتقوم على فرض الخوة عن 
طریق التفاوض والتعاون غیر التکافی. 


وعلى رغم ما يشير إليه الكاتب التونسي محمد المرزوقي من «اكتساح الحضارة 
السريع لجميع مظاهر البداوة وتقاليدها» في جنوب تونس» الا آن البدو بحسب كلامه 
erie a‏ ا بحافظون على تنظيمهم الاجتماعي ويعيشون 
(عيشة بسیطةا معتمدین آشکالا أولية من الفلاحة والتجارة والصناعة ومنشغلين بحل 
مشاکلهم الیومیة ۳ . 


في حالة هذه القبائل التونسية كما في غيرهاء یقوم التنظیم الاجتماعي اخاص 
بالبداوة على مبدأ قرابة الدم التي تحدّد الولاءات والعصبية» حتى تكاد القبيلة تشکل 
مجتمعاً قائماً بذاته ولذاته خلال تاريخ طويل. إنما يجب أن نضيف هنا أن بعض 
القبائل قد تستوعب عناصر لا تربطها بها روابط الدم» إلا أن هذه العناصر تظل في 
الواقع أقرب إلى الموالين والدعيين والملحقين منها إلى الأبناء الأصيلين . ولكن هذا لا 
يحد من إصرار البدوي على التشديد على نسبه والحرص على تثبيت أصوله حتى لأصبح 
ذلك عِلْماً Lo‏ بذاته. وقديماً كان لكل قبيلة إلهها الخاص ies‏ كان لها استقلالها 
السياسي وشبه اكتفائها الاقتصادي. ولا يزال حتى الربع الأخير من القرن العشرين 
يسود فيها الدين الشعبي ولیس الدین الرسمي ومژسساته. فیشیر الرزوقي ای سعة 
انتشار الاعتقاد بالأولياء بين قبائل الجنوب التونسي حتى «امتلأت أرض الجنوب 
بقباهم وأضرحتهم وزواياهم. . . ولكل قرية أو قبيلة جد صالح يزار ويمنح البركة 
ار ی ی اله ال ن .. النذور التي تبدى إلى الولي من 
کل مکان»"'. 


يبدو هنا أن المرزوقي يمزج في بعض الحالات بين القرى والبدو» بمن فيهم 
البدو الذين يعيشون قرب المدن والقرى والبدو الموغلون في الصحراء. في مختلف هذه 
اخالات تسود العصبية القبلية آو التلاحم القبلي؛ e‏ 
والفلاحين آن هناك قبائل تشدد علی عصبيتها واستقلالیتها: کما یو جد بخاصة. مثلك 
فى السودان واليمن حيث أيضاً يسود الدين الشعبى ويمتد حتى ال الدن. ان لبعض 
“pt‏ هذه طرقها الدينية وأحزابها وتنظيماتها الخاصة» كما يتبين ذلك من الهدية 
واختمية في السودان؛ واللتین تجمعان بین الاسلام وبین عبادة روح الأجداد» کما في 
تونس وبقية الغرب العربي . 


۰۱۹۸۰ الرزوقي؛ مع البدو في حلهم وترحالهم (تونس : الدار العربية للکتاب:‎ toe (VY) 
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وفي ما يتعلق بعلاقة البداوة بالدين (ممارسة وتنظيماً وولاء وإيماناً)» يشير عدد 
من المنظرين إلى وجود تناقض بين الولاء للقبيلة والولاء للأمة القائمة على وحدة 
المؤمنين. وقد أشرنا إلى ذلك سابقاء وسنتوسّع بتناول هذا الموضوع في الفصل الخاص 
بالسلوك الديني. إنما مهمنا هنا أن نلفت إلى بعض جوانب مهمة حول الإيمان 
والسلوك الدینی عند البدو بشکل خاص.- بین هذه امحوانب الهمة العلاقة الوثيقة بين 
القحط الصحراوي وعمق الایمان الديني. ورد في رواية موسم الهجرة ای الشمال 
للطيب صالح أن الصحراء «لا تنبت إلا الأنبياء». وآأن القتحط الا تداویه الا 
لها ۳ كذلك قال لنا ابن خلدون: «واعلم أن أثر هذا الخصب في البدن 
وأحواله يظهر حتى في حال الدين والعبادة. فنجد التقشفین من آهل البادية آو احضر 
من یأخذ نفسه باوع والتجافي عن اللاذ آحسن دیناً واقبالاً عل العبادة من أهل 
الترف والخصب . بل نجد آمل الدین قلیلین في الدن والأمصار. .. ویختص وجود 
العبّاد والزهاد لذلك بالتقشفین في غذائهم من أهل البوادي»۳. 

إن فكرة الجنة وتصوراتها بما فيها من أنمر وخضار وظلال هي تجسيد لحلم 
الصحراء» وتحقيق للا لا يتحقّق في هذه الحياة المفعمة بالشقاء. من هنا أن إيمان 
البدوي باليوم الآخر والجنة لا بذ من أن يكون أكثر التصاقاً بواقع البادية وأعمق 
عفوية وأصالة من المرفهين في الحضر. إن الجنة استجابة لصرخة الصحراء ومن 
يمكن أن تصدر عنه مثل هذه الصرخة من الأعماق «الله أكبر» أكثر من ذلك البدوي 
الذي يواجه الصحراء وحيداً مستوحداً لا أفق يحد من رؤيته واحتمالات تجواله؟ وفى 
خيلة مَنْ يكون الله في سلطته اللامتناهية أقرب مما هو عليه في تخيلات هذا البدوي 
الذي dé‏ شيخ قبيلته حتی العبادة؟ : 

بل إن تصورات البدوي للجنة مستمدة مباشرة من واقعه ا لجسي . في دراسة قام 
بها ألوس موزل (5:1نا8 وذه1ه) حول عادات قبيلة رولة في مطلع القرن العشرين» تم 
تسجیل نظرة رولة للجنة وجهنم حرفیأ وأنا أترجمها هنا عن الإنكليزية لعدم توفر 
النص العربي: 

«إن الجنة هي في مكان ما تحت الأرض . هناك تمطر بانتظام» وهناك دائماً 


ربيع» بكثرة» ومراع جيدة. هناك خير وقمر يضيء طيلة الوقت. في الجنة جميع آل 
رولة يعيشون معاء وهم في حالة من الشباب الدائم. باستطاعتهم أن يتزوجوا هناك 


(۱6) الطیب صالح. موسم الهجرة إلى الشمال. سلسلة روایات الهلال؛ ۲4۵ (القاهرة: دار 
الهلال» ۰6۱۹3۹ ص ۹۲. 


(۱) این خلدون. العبر ودیوان Vac‏ والخبر في أيام العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي 
السلطان الأکبر : مقدمة ابن خلدون» ج ۰۱ ص ۱۳۰. 
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وأن يكون لهم أطفال ينضجون تواً. ولكل واحد خيمة كبيرة» ومواش كثيرة» 
وأطفال عديدون. يقومون بغزو قبائل معادية مصيرها جهنم حيث يرسل جميع أعداء 
رولة. 


تقع جهنم إما في الشمس أو في مكان ما آخر فوق الأرض. هناك لهيب 
اقوس خارف ارا ولك وال این باعل لور أذ يفوم وان اعمال فة 
ولوقت طويل. و sane)‏ 58 أن يطيعوا الحكومة التي تجندهم للقيام 
بالخدمة العسكرية 


وبين eal‏ ما يجب آن نلحظه في هذا الجال غیاب الوسسات الدينية الرسمية 
عند البدو» فتصبح مسألة التدين شأناً خاصاء ويكون الوازع اجتماعياً بعیدا عن 
السلطة السياسية والثقافة الدينية الرسمية» ويكون للأعراف البدوية التي قد تتناقض 
مع الشريعة آثارها الكبرى. . ومع ذلك للبدو إيماہم العمیق . . ومع أن المرزوقي 
يتهمهم «بضعف الوازع الديني»۰ منطلقاً من منظور حضري؛ فهو یشیر بذلك لٍل 
مسألة مدی تمسکهم بالطقوس الدينية الرسمية» إذ يعود فيعترف بأنهم يؤمنون إيماناً 
عميقاً بالأولياء» وبأن هذا الإيمان مستمر وراسخ في القلوب. 
وفي ما يتعلّق بالمعتقدات الدينية عند البدوء يقول زهير مشارقة إن البدو في 
عصرنا الحديث ليسوا «أحسن Vw‏ من آسلافهم من حيث الفقه في الدین» ومعرفة 
آوامره ونواهیه» ومناسکه وعباداته . فهم يجهلون ذلك cals‏ وكل ما mod‏ من دين › 
هو أنهم يعتقدون بوحدانية الله» ونبوة رسوله الكريم. . . وأما باقي الفرائض فلا 
mG Ata ea Cif ieee‏ اک ا 
يصلون كلما خطر لهم أن يصلوا». ويشير مشارقة حتى إلى وجود نزعة تقديس 
الأشجار والحجارة «حتى قيام دعوة محمد بن عبد الوهاب حيث أمر باجتئاث تلك 
الأشجار من جذورها... وليت الأمر اقتصر على تقديس الأشجار والأحجار 
وتكريمهاء إذ إننا نجد لدى بعض القبائل التى تنزل قريباً من السواحل» عادة غريبة 
الا وهی :زا نه Wy, LBW pads OLS ly aaa sad‏ ان وم انیا 
أمراً عادياً ومألوفاً لدى البدو؛ فمن باب أولى» أن نراهم يلجأون إلى تكريم قبور 
الاولیای وأضرحة الصالحين وتقديسهاء وأن يزوروهاء ويحلفوا عندهاء ويتبركوا بها 
ويقدموا لها الذبائح › وينذروا النذورء ويقرّبوا القرابين»”""' . 


ويذكر جبرائيل جبور أنه من الصعب أن نطلق حكماً عاماً على تمسك البدو 


Meeker, Literature and Violence in North Arabia, p. 105. Oy) 
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بالشرائع التي سنّها الاسلام» ویستعن بملاحظات مَنْ عاشوا مع البدو مر من الدارسين 
لاد في الك التاسع عش gle yy‏ القرن العشرین؛ ويجد أنهم اختلفوا فى 
الرأي. في الوقت الذي لاحظ بركهارت أن أكثر البدو يصومون ا 
ویتقیدون بأکثر الشرائع التي سنها الاسلام» یقول موزل من ناحية أخرى إنه خلال 
سنتین (۱۹۰۸ - a ae ٩‏ ودراسة قبيلة رولة لم يشاهد بويا واحداً يقيم 
فروض الصلاة . وفي مناقشة بین الباحث فولني مع بدوي في آمور الدین» قال 
البدوي عندما سئل لاذا لا یقیم الفروض الدينية : «کیف نصلي ولیس عندنا ماء نتطهر 
به» وکیف نزكي ولسنا آغنیاء dy‏ نصوم رمضان ونحن نصوم طیلة السنة. ول 
نذهب إلى مكة والله موجود فى كل مكان». ويضيف جبور مستنتجا: اوقد لاحظت 
أنا شخصياً أن عرب عنزة بوجه عام والرولة بوجه خاص لا يتقيدون كثيراً بالشرائع 
Cou.‏ فرضها الإسلام» اللهم إلا هؤلاء الذين اشتدت صلتهم 
بالحواضر 


وتهاه جبروت الله والصحراء وشيوخ القبيلة يتساوى جميع أفراد القبيلة حتى 
بحسب العمر والجنس. لیس من هرمية طبقية واضحة (كتلك التي تسود المجتمع 
الحضري) في القبيلة التي تجمعها عصبية القربى» حتى حين لا تكون الملكية مشتركة 
LL‏ فلكل بيت إبله ومواشيه ولكل بحسب بأسه وشجاعته فى الغزوات. إن 
الجتمع البدوي يقوم في الكثير من مظاهره ومضامينه على المساواة» بالمقارنة مع المدينة 
والقرية. وقد اعتاد شيوخهم أن يحكموا بالإجماع وحل الخلافات من دون اللجوء ال 
القوة. 

إلا أنه من ناحية أخرى» تتحدّث الكثير من الدراسات الميدانية والتاريخية عن 
ثروات بعض الأسر ضمن القبيلة» كآل شعلان في gts Uy, tL‏ تجبّر بعض 
الذین شکلوا تة متفصلة تتمزض للتمییز لد بالقبائل البدوية بعض الصناع 
الذين يعيشون أيضاً في حالة انفصال ویتزاوجون في ما بینهم من دون أن یسمح 
لهم بالزواج من نساء القبيلة البدوية. 

وتفخر القبائل بأصولها وبمكانتها على قبائل أخرى كانت قد خسرت قوتها 
واضطرت إلى دفع الخوة للقبائل الأقوى منها. وتضطر القبائل الضعيفة إلى التمسكن» 
وخاصة حين تتحوّل إلى قبائل موالية ملحقة (عادةً نتيجة للغزو)» وكثيراً ما يؤدي 
ذلك إلى تفتّت وحدتهاء كما يستدلٌ من تجربة قبيلة صلبة الملتحقة بعدد من القبائل 
القوية. وتحمل القبائل سمة الضعة في علاقاتها مع القبائل الأشد قوة منهاء بل هناك 
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تدرّج في تعالي القبائل بعضها على بعض الآخر. ومثلاً على ذلك ما تحمله قبيلة رولة 
من نظرة دونية إلى قبيلتي عطية والحويطات› لدرجة عدم التزاوج معهما. 

ونرى أيضاً أن القبائل الضعيفة بدورها تحمل نظرة فوقية متعالية للقبائل 
الأضعف منها. إن النظرة ذاتها التي حملها رولة للحویطات» تحملها الحويطات لبني 
عقبة. وقد تتعالى القبائل الأصيلة على قبائل أصيلة أخرى» وليس فقط على القبائل 
الموالية أو التابعة لها. ومن سمات التعالي بين القبائل عدم التزاوج» حتى إنه i‏ 
أو ربما يُقتل من يخالف هذا العرف. بل إن بعض القبائل أصبحت تُعتبر غير أصيلة 
بسبب التزاوج بينها وبين قبائل موالية. يقال» مثلاء إن السليلات ينتسبون إلى رجل 
من عنزة تزوّج امرأة من الصلبة فخسرت القبيلة أصالتها. وكذلك لا تسمح القبائل 
الموالية بالزواج من الصناع والعبيد. ولتقليد عدم التزاوج هذا علاقة وثيقة بتأكيد 
القبيلة على أهمية تثبيت الولاء والعصبية عند أفرادهاء لأن علاقات المصاهرة والنسب 
بين wales‏ القبائل قل تؤدي ال تشتت الولاءات ضمن القبيلة الواحدة. 


وفي حديث حول الطبقات الاجتماعية ضمن القبيلة البدوية» يقول زهير 
مشارقة إنها ليست «طبقات بالمعنى الحرفى للكلمة» وتكاد العشيرة كلها تؤلف طبقة 
واحدة... لا فضل لفرد عل آخر الا بجهوده التي یبذلها في سبیل تحفیق مصلحة 
هم سائر آفراد الماعة. وهکذا فالفروق کانت فروقاً فردية ولیست By‏ طبقیة». ثم 
یضیف مشارقة آن کل ما هنالك فئات اجتماعية یذکر منها الشیوخ الذین هم سادة 
القبائل وبیدهم احل والعقد» والرواسي الذین یلون الشبوخ في الکانة الاجتماعیق 
والعامة وهم سواد القبيلة» والعبيد وهم «موالي العشيرة» يدينول لها eV SL‏ 
ويحفظون المودة لأسيادهم. ولا يزال اسم العبودية لاصقاً بهم» رغم إعتاقهم من قبل 
اماد 

وقد كانت القبيلة قبل نشوء الدولة الحديثة فى الجزيرة العربية تشكل وحدة 
سياسية تملك قوة عسكرية خاصة. تفرض حمايتها على المدن والقرى Bally‏ الأخرى 
(وخاصة جماعات رعاة الأغنام) . وفي هذه الوسائل كانت تنتظم حياة البداوة وتتحدد 
العلاقات بموجبات الأعراف والتقاليد غير الرسمية» وليس بموجبات القوانين 
والشرائع الرسمية المكتوبة. ولم يكن مثل هذا التنظيم يفرز مؤسسات سياسية رسمية» 
فسيد القوم هو الشيخ» ومجلس القبيلة مؤلف من شيوخ العشائر والأفخاذ والأسر. 
من هنا قول ابن خلدون بأن البدو أقل ميلا من غيرهم لأن يَحكموا أو يحكموا. لقد 
رفضوا تقليدياً تقبّل أية سلطة غير سلطتهم الاجتماعية أو أي تسلّط خارجي. من هنا 
أيضاً ما أشرنا إليه بنظام بلاد السيبة في المغرب العربي من استقلالية القبائل عن 
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السلطة الرکزية. وکان هذا بین آسس ما یت علیه نظرية التنظیم الفصل 
gl (Segmentary Theory)‏ سبق وأشرنا إليها» وقد اعتمدها (رنست غلنر من خلال 


دراسته للمغرت فد 


وکان الاسلام قد تمكن من تنظيم القبائل في دولة واحدة کانوا هم محاربیها 
الشجعان» ولکن الاسلام ۸ یتمکن من احتوائها وازالة عصبیاتبا. کذلك ۸ تتمکن 
القومية والوطنية في العصر الحديث من جاوزها» وان تم ضبطها إلى حد بعيد في 
بعض الدول. کالغرب والسعودية» ويعاي هیمنتها البعض الاخر کالیمن والسودان. 
فی الزمن احدیث استفادت العائلة السعودية وارکة الوهابية من تقاید الهجرة 
العروف في التاریخ الاسلامي (تعني الهجرة هذه آن یترك الفرد آهله وعشیرته 
ویلتحق بالدعوة الاسلامیة وکان الفقهاء یعتبرون الهجرة واجبة علی کل مسلم قبل 
فتح مكة» وکان التعرب عکس الهجرة. آي آن یبقی الفرد آعرابیا آو بدویا). 


لقد دعت العائلة السعودية واحركة الوهابية القبائل البدوية للمشاركة فی بناء 
del) otal agai‏ لها اطق قابعة تثیت:بالظین وشنیت: ب فالهجرة0: کما 
سميت البداوة ب «الجاهلية». وكان عبد العزيز بن سعودء مسس الدولة السعوديق 
البسيطة. وقيل إنه عجب بمفاهیمهم للعدالة والساواق إلا أنه ظلّ يعتبر البداوة 
متنافية مع الإسلام الحق ومع أسس بناء الدولة. وقد عمل على احتواء القبائل وجعل 
منها جيشاً للدولة بقيادة أمرائهاء غير أن الإخوان؛ وهم امناح العسكري للقبائل 
تمردوا سنة ١9794‏ ضد السلطةء غير أنهم أخفقوا وتحوّلوا إلى أداة في الدولة يتقاضون 
رواتبهم من الحرس الوطني""". ومع هذا لا يزال البدو يميّزون بين الدولة 
والحكومة» فيرفضون الإدارة البيروقراطية - أي مؤسسة الدولة - ويفصلون التعامل 
مباشرة مع احکام أو أفراد العائلة الحاكمة. 


ولقد تبذلت حياة البداوة وبخاصة في تلك القبائل التي أصبحت تعيش قريبة 
oe o ae 32 E‏ من ee el.‏ التي ا هذا 
a‏ ۱9 اد ور إليها ie‏ 


Ernest Gellner: Saints of the Atlas, Nature of Human Society Series (London: (°) 
Weidenfeld and Nicolson, 1969), and Charles Micaud, eds., Arabs and Berbers: From the Tribe 
to Nation in North Africa (London: Duckworth, 1973). 

Abdulrahman H. Said, «Saudi Arabia: The Transition from a Tribal Society to a (¥\) 
Nation-state,» (Ph. D. Dissertation, University of Missouri, 1979), p. 68. 
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آصبحوا یقطنون في منازل مستقرة یسمونبا نجعاً ونواجمٌ» ویقیمون علاقات يومية 
ووثيقة مع سکان القری والدن کمدينة مرسی مطروح. ومع هذا ما زالوا محذدون 
أهل المنزل الواحد بأنهم أولئك الذین یأکلون من وعاء واحد وتجمعهم العشرة 
والمساواة» رغم ما ينشأ من فروقات من حیث الال واللکیة» حتی إن أية إهانة 
لأحدهم هي إهانة لهم جميعاً. وهم من «دم ولحم واحداء فتظل المرأة منتمية إلى 
قبيلتها وان تزوّجت خارجهاء ويعتبرون أن العلاقات العائلية تحدد مختلف العلاقات 
وأن العلاقة الدموية ضرورية في تحديد الهوية الثقافية» وأن الأصالة شأن مهم في 
حیاتبم (یعتبرون آنهم من بني لیم وبني هلال الذین نزحوا من نجد) ويحملون 
نظرة متعالية خاصة للفلاحين ويعتبرون أن المدينة تفسد مع أهلها. من هنا أن أولاد 
علي یشیرون اٍل جیرانبم من الصریین باستهتار ok‏ اشعب»)» ويقصدون بذلك eel‏ 
غير منتظمين في قبائل بل في دولة"۳. 


ومن ناحية أخرى» يذكر مشارقة أنه كان للبدو دورهم في الحياة السياسية منذ 
القديم حتى عهد قريب» وذلك بوسائل الغزو وتهديد الحواضر القريبة منهم فكثيراً 
ما كانوا يمخضعونها لسيطرتهم ويفرضون عليها الؤتاوة. وقد كانت بعض الحواضر 
اتخضع لهم بشکل ی وتدفع لهم الإتاوة بانتظام خوفاً من نقمتهم وتجنباً 
لبطشهم؛ وهم كثيراً ما كانوا يجعلون حبل الأمن يضطرب» aad‏ مسر من 
السلطات ضعفاء فتعمد السلطات إلى استرضائهم بالمنح والعطاياء التي تُغدق be‏ 
رؤسائهم بدون حساب. . . كما أن Cole Shy SMA Gow‏ كثيراً ما كانت 
تستعين بهم» ما لتوطيد أركانها إبان نشأتباء أو لتوسيع نطاق رقعتهاء أو لمحاربة 
آعدانها والطامعين مها. ولقد كانوا يستجيبون» يدفعهم إلى ذلك حب الكسب والمغتم؛ 
إلا ام 0 التقلب» ۰ لا یثبتون في ودهم ولا في عدائهم. رائدهم في ذلك 


أولاً و N‏ 


ومما يذكره مشارقة فى هذا المجال أن القوات الاستعمارية من إنكليز وفرنسيين 
استعملت القبائل البدوية لصالحهاء كما استعملتهم الخلافة العثمانية من قبل» ومن 
ذلك أن قبيلة رولة وزعيمها نوري الشعلان تعاون مع الفرنسيين ونال منهم الاحترام 
والمرتبات الضخمة» وان فرنسا اشترت له ne‏ دمشق كان يسكنه من nt‏ 
وززاء الغراق tl cael CNY © 5) Gal‏ .<ويورد مكازقة أن امن الرجان 
حمل حملة شعواء على البدو؛ فقال معلقاً على علاقتهم بحكام الجزيرة العربية إنهم 


Lila Abu-Lughod, Veiled Sentiments: Honor and Poetry in a Bedouin Society (YY) 
(Berkeley, CA: University of California Press, 1986). 


(۲۳) مشارقة؛ الحياة الاجتماعية عند البدو في الوطن العربي. ص ۳۹۹ - ۳۷۰. 


Youu 





«سيف في يد الأمير اليوم وخنجر في ظهره غداًء مجاهدون إذا قيل غنائم متمارضون 
إذا قيل الجهاد»“" . 


إن هذه الجوانب المختلفة لطبيعة التنظيم الاجتماعي البدوي» أكانت متصلة 
بالعائلة أو الدين أو الطبقات الاجتماعية أو السلطة السياسية» مرتبطة إلى de‏ بعید 
بطبيعة البيئة الصحراوية القاسية القاحلة. ولذلك تكوّن القبيلة» فى تنظيمها الداخلى 
وفي علاقاتها بالقبائل الأخرى وبالدولة الحديثة» تكوّناً اجتماعياً طبيعياً» في بيئة 
تتصف بالندرة والقحط والقسوة. إن هذا التكوّن الطبيعى ينعكس de Lal‏ مختلف 
القيم السائدة التي تنظم سلوك البدو وتتحكم بالعلاقات الاجتماعية القبلية. 


ثالثاً : القيم البدوية 
قلنا إن القيم الاجتماعية البدوية مرتبطة بعملية التلاؤم مع بيئة الصحراء ونوعية 
التنظيم الاجتماعي الذي سبق الحديث عنه. لذلك لا يجوز الحكم على هذه القيم من 
منظور حضري فنقبلها أو نرفضها على هذا الأساس. من حيث هي قيم بدوية 
ll as‏ الإمكانا ها ee Shes,‏ نالعا وی 
الفروسية والشجاعة. وقیم الضيافة والکرم والنجدة» وقيم الحرية والاستقلالية 
الفردية» وقيم المعيشة» وقیم الحشمة والتعقل. 


۱ - قیم العصبيتة 

آشرنا سابقاً لل نزعة العصبية عند البدو» وبخاصة کما حذدها ابن خلدون 
ونضيف هنا أن بين أهم القيم التصلة با قیم التضامن والتعاضد والتناصر والتماسك 
الداخلي» والامتثال للأعراف في مواجهة تحدیات البيئة وخاطرها وضرورات تأمين 
العيشة في عام عدائي . وتشمل قیم العصبية آیضا الافتخار بالنسب. ونصرة القریب» 
والمساواة بين أفراد القبيلة» وطاعة الأهل والکبار في العمر؛ والثار. وفي معرض 
التحدث عن هذه القيم» كثيرا ما نقول إنها إيجابية» فهي التي مكنت البدو من التغلب 
وإنشاء الممالك کما نوه ابن خلدون أو إنها سلبية فنردّد أمثلة تقول «انصر أخاك ظالا 
أو مظلوماً» أو أن «النسب قبل الحسب»., أو أنها قيم سامية فنعجب لهذه المساواة 
والبساطة فى حياة البادية . 


ويلام البدو لنزوعهم نحو الثأر» فيقول المرزوقي من منظور حضري في هذا 
المجال: «من آتعس ما یربی علیه الطفل فی البادية. .۰ . الطالبة بالثأن فإذا اعثدي 


() المصدر نفسه» ص YAN‏ 











































عليه فلا بد من رذ الاعتداء بمثله» وإلا اعتبر Tie‏ ولكن نعرف من ناحية 
أخرى أن الثأر ليس مقتصراً على البدوء فهو نزعة واضحة الانتشار تمارسها الأمم 
والجماعات كما تمارسها القبائل» حتى نبا توصَلت لأن تکون وصية في بعض الادیان 
والطواتف کالقول العین بالعین» والسن بالسن. والقتل للقاتل. وفي ما یتعلق بالبدو 
یرتبط الثار بغیاب سلطة علیا تتصف الظلوم» وبقدر ما تتوفر هذه السلطة احيادية 
اللصفة وتطبّق القوانین بالتساوي تضعف نزعة الثأر. لذلك نقول إنه فى سبيل الحذ 
من نزعة الثأر» لا بد من حضور سلطة قوية حادية منصفة «تعطي کل ذي حق 
حنم ركفل N‏ وا ا ۱ 

وكما بين الأمم كافة التي تعتبر أن الاعتداء على مواطنيها هو اعتداء عليها 
فتتخذ الإجراءات الضرورية التى تكفل أمنهاء يرى البدوي أن الاعتداء على أي فرد 
من أفراد العشيرة هو اعتداء على العشيرة كلهاء ف «يصبح الاعتداء هذا ماساً بالشرف 
الشخصي والجماعي» أي أنه يمس العشيرة ككيان معنوي» ومجتمع قائم بذاته»”"" . 


۲ قيم الفروسية 

يجري تشديد خاص في الثقافة البدوية على قيم الفروسية» وتشمل هذه القيم 
الشجاعة والبأس والبسالة والإقدامء والاعتزاز بالسلاح والخيل» والكبرياء والإباء 
والرجولة والمروءة والنجدة. وقد اتصلت قيم الفروسية هذه بمهمات تام المعيشة 
وبالغزو والنزاعات القبلية من ناحية» أو بالعكس» من ناحية أخرى» بتوحيد القبائل 
العربية والفتوحات الإسلامية وتأسيس الدول والأسر الحاكمة والجيوش والحرس 
الوطني» وبتأمين الحماية للقرى والمدن والقوافل مقابل خوة وهبات وأجور ومدفوعات 
محدّدة. ومن المعروف أن بعض عائلات الحضر كانت ترسل أبناءها للعيش بين البدو 
من أجل اكتساب قيم الشجاعة وتحمّل الشاق. 

مثل هذه القيم والأعمال المستندة إليها هي التي استدعت ابن خلدون إلى 
وصف البدو بأن «رزقهم في ظل رماحهه)””"؛ كما استدعت علي الوردي أن يقول 
من منظور حضري» وبشيء من المبالغة» بأن البدو لا یعرفون من دنياهم غير 
الفروسية والفخار بالغلبة والتنافس... حياة البادية ليست سوى حياة غزو وحرب 
ومن العار كل العار على البدوي أن يكسب رزقه بكد يده وعرق جبينه» فهو صاحب 


YA المرزوقي» مع البدو في حلهم وترحالهم› ص‎ (Yo) 

۱۷ ص‎ ›)4۹4۷٦ أحمد عويدي العبادي» من القيم والآداب البدوية (عمان: )29 ن.كل‎ (TD 

(۷) المصدر نفسه» ص .۱۹٩۹‏ 

(YA)‏ ابن خلدون» العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي 
السلطان الأکبر : مقدمة ابن خلدون ج ۰۱ ص 198. 


yey 



















سيف يغزو به ويدافع به ضد من يغزوه. ولا مكان في البادية لمن هو جبان أو 
(Ya), ۰‏ 
A‏ 


ويصف جبور الغزو عند البدو بأنه سبيل من سبل العيش» فالبدوي «لا يعرف 
من الصناعات شيئاً بل إنه يحتقر الصناعات على أنواعها ويحتقر الزراعة كذلك. 
فالبدوية التي تريد أن تبين أحداً لا تجد نعتاً أشد تحقيراً له من صانع أو فلاح. . . 
ولكن كيف يكسب البدوي عيشه؟. . أمامه طريقان لكسب العيش أولهما تربية 
للاشية. . . وسبیله الثاني الغزو والسلب أي الحرب في سبيل الكسب أو في الدفاع 
عن ماشيته كي لا يسلبها بدو آخرون من قبيلة أخرى)”'©. ولكن الحكومات العربية 
سنت قوانين لمنع الغزو» وعمدت إلى تجنيدهم في جيوشها وحرسها الوطني. 









ان فضائل الكرم والضيافة وما يتصل بها من قيم المروءة والنجدة والتضحية هي 
بین آهم القیم التي یتمسك با البدو» وهي من القیم التي یعجب ما هل القری 
وأهل المدن ویعتبرونها فضائل کبری یصعب الاقتداء با. یقول الرزوقي ان الکرم 
(صفة طيبة تکاد تکون ملازمة للعري البدوي» إذ يتعلمها الطفل فیضع في عقله «آن 
إكرام الضيف من أوكد الواجبات» sly‏ عنوان الرجولة»"۳. 

ثم إن قيم الكرم والضيافة تتصل اتصالاً مباشراً بطبيعة المعيشة في الصحراءء 
وذلك YY‏ «تحل الكثير من مشاكل البدوي : مشكلة صعوبة السفر»ء ا جوع العطش ١‏ 
العزلة» الأمن. من هنا يرغب كل بدوي أن مجد الاکرام کلما کان في هذا الوضع؛ 
لذا فهو يتصوّر نفسه مكان هذا المسافر أو التائه'"". ويمكن اعتبار الكرم ظاهرة 
أخلاقية مضادة لظاهرة الغزو وفرض الخوة» واستجابة لأسئلة من النوع التالي: من 
يطعم الجائع؟ من يُؤوي التائه في الصحراء؟ من ينجد المظلوم والملاحق؟ كيف التغلب 
على الوحدة في عالم واسع قفر مستوحش؟ 

وتتفرع من قيم الكرم والضيافة تقاليد بدوية عدة تتعلق بتصنيف الضيوف 
وخدمتهم وحمايتهم وواجباتهم» وبنوعية الضيافة ومدتها وأنواعها. من حيث 
التصنيف». هناك الضيف الحبيب أو العزيز (وله صفوة الضيافة)» والضيف الصديق» 




















(19) علي حسين الوردي» منطق ابن خلدون في ضوء حضارته وشخصيته (تونس: الشركة التونسية 
للتوزیع؛ ۱۹۷۸ - ۰6۱۹۷۹ ص ۲۷. 

(۳۰) جبور البدو والبداوة: صور من حياة البدو في بادية الشام. ص ۲۷۷. 

(۳۱) الرزوقي؛ مع البدو في حلهم وترحالهم» ص ۲۹. 

(؟") العباديء من القیم والآداب البدوية» ص 1۰. 
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ورفيق الطريق» وضيف الحسنى (وهو أن يتفضّل شخص على آخر بإنقاذه من مصيبة 
آو یستر عرضه)» وضيف الحاجة» والضيف الفضولي» والضيف «مَرَاقَ الطرق»» 
والضيف المعزب (المعزب هو المضيف» فإذا قدم ضيف وأخذ واجبه ثم جاء ضيف 
آخر بعده. یعتبر الضیف الأول معزب الثاني» أي يكرمه ويفسح له الجال)» وضيف 
الممالحة . . . اليم . :ومن تقاليد الضيافة ٍشعال النار في اللیل كي بهتدي بها التائهون في 
الصحراءء وتقديم القهوة» وعدم النعس أمام الضيوف» وعدم رفع الصوت أو 
الغضب بحضورهم » وعدم الضحك من عيوب الضیف . 1 الخ. 


ویتصل بالضيافة تقلید الدخالة و جاية الستجیر» وقد یکون الدخیل صاحب 
حق مهضوم یطالب بحقوقه» آو ضعیفاً مطارداًء أو لاجئاً سياسياًء أو حتی مجرماً فاراً 
من العدالة. ویصبح الدخیل في مأمن بعدما يطلب الدخالة» ویعامل معاملة الضیف . 
وقد تتحوّل الدخالة ی استلحاق دائم بالقبيلة. وللضيافة آیضا علاقة بالوجاهت 
فکثیر! ما تقاس مکانة الشخص الاجتماعية بقدر ما یقصده الضیوف» ومن هنا ما 
یمدح به البدوي من آنه «ضراب السیف AL‏ الضیف». 


؟ - قیم احرية والاستقلالية الفردية 

مقابل عصبية القبيلة وتضامنها والتمسك بالتقالید والامتال. یتصف البدوي 
بالنزوع نحو الاستقلالية الفردیة» فیرفض العمل في خدمة الاخر والسسات والنظم 
التی تقیّد الانسان؛ ویتمسك بحریته وبالاباء والشهامة والتعفف والشرف والامانة 
والصدق. من ناحية آخری» نجد اضر ینسبون ضعفهم في جالات العمل الفريقي 
والتنسیق في ما بینهم ای تأثرهم بالتراث البدوي» متناسین ما تتصف به القبيلة من 
قيم التضامن والتعاون بین آفرادها. ولعلنا نفهم مثل هذا التباین في نظرة احضر ال 
البدو إذا ما قارنا بين العصبية البدوية من ناحية» والاصرار البدوي من ناحية آخری 
على الاستقلالية» والمحافظة على الكرامة» والتعفف عن الصغائرء وتفضيله التنقل على 
الاستقرار الذي كثيراً ما يؤدي إلى نزعة من الخضوع تأباها نفسه. 

يقول جبور إن البدوي «يحبٌ الحريّة والانعتاق من النظم التي تقيّد الإنسان 
ويحبّ الاستقلال بحيث لا يكون لأحد سلطان عليه» حتّى شيخه فإنه يحترمه إلى b>‏ 
محدود تظل معه كرامته محفوظة» ویکن له الولاء لأئه رمز عرّته وحرّيته» فإذا تجاوز 
الشيخ الحدّ وجنح إلى الاستبداد خرج البدوي عن طاعته إذا استطاع» أو جابه شيخه 
0 عن ee‏ استطاع من si‏ وقد برزت ا بأمل 
صورها ومعانيها في شخصية متعب الهذال في رواية مدن الملح لعبد الرحمن منيف. 


۰۲۸ ص‎ «pall Ask جبور » البدو والبداوة: صور من حياة البدو فى‎ (YT) 


۳۰ 




















© - قيم المعيشة 

بين القيم التي تتصل اتصالاً مباشراً بنمط معيشة البدوي اليومية التشديد على 
تحمل الصعوبات والمشقّات والخشونة» والصبرء وصفاء النفس والبساطة والفطرة 
وعدم الرغبة بالكثير من المقتنيات التي تثير مخيلة أهل الحضر. في هذا المجال» يشير 
المرزوقي إلى أن البدو في الجنوب التونسي يدرّبون الطفل على الصبر وقوة التحمّل» 
ولهم في ذلك وسائل معروفة» منها التنافس في تحمّل الظمأً في الصحراءء والجوع 
فلا «يسبق الناس إلى الطعام. . . ولا يتأخر عنهم في Os ll‏ 

ويتصل بهذه العيشة في الصحراء تلك الأحلام والتصورات والولع بكل ما 
يفتقده البدوي من ماء وظل واخضرار ومطر كما سبق وأظهرنا في تصوره للجنة. 
وهو مولع أيضاً بما يمتلكه فيحب الليل وصفاء السماء والنجوم. وقد تحوّل ولع 
البدوي بالنجوم وحبه لها إلى علم قائم بذاته . 

وهناك في هذا المجال الفكر Sort!‏ الذي هو أقرب ما يكون إلى واقع الصحراء 
الذي يفرض نفسه على كل شيء. ال ا oe‏ ۱۷ 
يجدون أنهم يمتلكون القدرة على على السيطرة على قواها التي تتحكم بحياتهم وتفرض 
عليهم نظامها الخاص » فيرى البدوي نفسه جزءاً لا يتجزأ من هذا النظام العام ويتلاءم 
معه من دون كثير من التساؤل AKA‏ بقدرته الهائلة . إنه» بذلك» تعبير وجزء من 
حركة الحياة والأشياء في عام رحب لا حدود له تاريخياً eel)‏ النفط) 
سوى من حيث ندرة موارد الحياة. 


١‏ - قيم الحشمة والتعقل 

بين أهم ما توصّلت إليه ليل أبو لغد في دراستها لأولاد علي في صحراء مصر 
الغربية التفاوت الكبير بين الخطاب العادي في الحياة اليومية والخطاب الشعري. في 
الخطاب العادي» يكبت البدوي مشاعره وعواطفه ويؤكد على عقلانية صارمة. أما في 
cog all OU‏ الى عو جح شل عاي غا فیعبّر الرجال واللساء عن 
مشاعر اب والميانة واحزن والشفقة والرحة والامل والیأس والاحباط» وغیرها من 
الشاعر التي یری فیها البدوي في حیاته اليومية تعبیرً عن ضعف یرفض الاعتراف 
به. في الوقت الذي يرفض الاعتراف بالهزيمة في الخطاب العادي ويصر على إخفاء 
N eee) eer‏ 
ویکشف عن مکبوتاته › حين يغني في حضور الآخرين أو ع غيابهم من دون فارق: 

شجيرات خاطري من اليأس 

زمان ماتو عروقها. 






:م المرزوتي» مع البدو في حلهم وترحالهم » YA vu?‏ 


۳۰۵ 




























































أو نی امرأة فارقت حبيبها : 
ليلة فراق العزيز 
غطاط. لا نجوم ولا قمر 


في مثل هذا الشعر وغيره” ٠‏ وفي الشعر ورواية الحكايات فقط» يستطيع أهل 
البادية أن يعبّروا عن مشاعر الضعف التي تتعارض مع قيم الحشمة والتعقل والشرف 
التي تشدّد عليها الثقافة البدوية. في الشعر والقصص يعبّر البدوي أو البدوية عن 
مشاعر الحب بين المرأة والرجل» في ثقافة تقوم على علاقات القربى العائلية والزواج 
المدبّر وأولوية زواج المرأة من ابن العم. فيما تنسجم اللغة العادية مع التقاليد والقواعد 
المقبولة» يتجاوز الشعر المحظورات ويعبّر عن المكنونات الداخلية الحميمة. بكلام 
آخرء الشعرء كما الحكاية» لغة ما هو حميم وداخلي وخاص وذاتي؛ على عكس 
الخطاب العادي الذي يصرّ على التعقل وكبت المشاعر وما هو عادي ومألوف ومتوقع 
ومقبول من الجماعة. 


هنا أيضاً يذكر جبور أن فن الشعر وسرد القصص لا تعرفه البادية إلا عن 
طريق السماع والرواية الشفهية» وبذلك يكون من السهل أن يفقد الكثير منه. وهو 
فن خاص بالبادية» فهو متفق مع روح البادية من نخوة وكرم ومغامرة وتحمل المشاق 
والأخطار. والقصص بحسب جبور «على نوعين رئيسيين: واقعي يمثل حياة البدو 
المألوفة أيام الغارات والغزو والتنازع على الماء والکلاً. . . وخيالي يلعب فيه الحب دورا 
وتشترك فيه المرأة بنصيب. وكلا النوعين... يتصل أحياناً بفن القصيد... ولما كان 
الشعر في القصص القديم dat‏ لنسیجه» هكذا نرى القصيد البدوي اليوم يدخل في 
كثير من قصص البادیة» ۳ . 


هذه هي بعض القيم السائدة في الثقافة البدوية» وهي قيم متصلة ببيئة 
صحراوية ونمط المعيشة المتبع فيهاء فلا يجوز النظر إليها والكلام حولها وتصنيفها 
كحسنات أو سيئات من منظورّي أهل القرى أو أهل الحضر. هذا ما نتعرض له 
تفصيلاً حين نبحث فى طبيعة العلاقات بین البداوة والفلاحة واضارة» فی خاقة 
هذا القسم من الکتاب حول أنماط العيشة. : 


يبقى أن نشير ٍل جوانب ثقافية تتعلق بمثل هذه القیم کما تتجلل في بعض 
أمثال البادية الشعبية» والقيم المتعلقة بوضع المرأة البدوية بالمقارنة مع المرأة الحضرية . 


Abu-Lughod, Veiled Sentiments: Honor and Poetry in a Bedouin Society, chaps. 6-8. (0) 
VYVLYYO الشام » ص‎ dol جبور » البدو والبداوة : صور من حياة البدو في‎ (rr) 


rey 








بین آمثال البدو (کما وردت في كتاب مشارقة) ما يلي : 


«إضزْب العیز یشتأدب الفهد» (العیر: احمار. یستأدب: یزدجر) ودآکرم من 
الذواري» (الذواري: الذاریات وهي الرياح التي تذرو ما يعترضها في هبوا من 
هشيم وتراب وما إلى ذلك» وقد ضربوا بها الثل في الكرم» لأا تجلب السحاب 
والطر» وتلقح الزرع والشتجرء وتکون عنوان خیر عمیم) و«بَغينا went‏ 
آبعارنا" (آبعار: جال)» واتبغی آمها وتبغي الرجلٍ» (ترید أن تبقى led Gel‏ كما 
أنها تريد أن تظل قريبة من زوجها. . يضرب مثلاً لمن يرغب في الجمع بين شيئين 
يتعذر جمعهما أو يستحيل)» و«الجمل ما يشوف سّنَامَه؛ (يضرب مثلا لمن لا يرى 
عیوبه) ee AM‏ بمخلابه» (الحر الباشق وهو من الطیور امخارحة. یضرب مثلا 
للحث على السعي في سبیل الرزق)۰ واخلوم لیل» (حلوم: احلام لیل. یضرب مثلا 
و يكون بعيداً عن الواقع)» و«الخف رحمة» (الخف: قلة المتاع والأعباء. معنى المثل 
ee‏ الأعباء مرتاح ومیسور) و«ذياب عليها ثياب» (يضرب لمن يخفي «(anda‏ 
و«شذوا يا قوم انزلوا یا قوم» (یضرب مثلاً لإصدار الأوامر المتناقضة في حين واحد)ء 
واناقة اج کراها ذبح» (کراها: آجرها. ان الناقة التي یمتطیها صاحبها ی احج؛ 
جزاژها عنده آن پذبحها فور عودته من احج. یضرب لن مجزي عل الاحسان 
سوءا) , 


وبين المقارنات الشديدة الدلالة لوضع المرأة البدوية والمرأة الحضرية دراسة 
ميدانية قامت مها نجلاء حمادة في منطقة وادي البقاع وبعض المدن اللبنانية مثل بيروت 
وطرابلس وصيدا. وقد اكتشفت من خلال هذه الدراسة أن هناك أوجه اختلاف 
أساسية بين النساء اللواتي يعشن في بيئة بدوية وأولئك اللواتي يعشن في المدن. بين 
النتائج التي توصّلت إليها أن بيئة البادية تسمح للمرأة البدوية بالعمتع بالاستقلالية 
والحرية في حياتها الزوجية أكثر من تلك التي تتمتع بها المرأة الحضرية. إن الزوجة 
البدوية أقل تبعية لزوجها اقتصادياً ومعنوياً وأقل اعتماداً عليه لشدة وثوق علاقتها 
بعائلة المنشأ التي تنتمي إليها والتي تظل على علاقة وثيقة بها. فيما یقوم «هیکل 
علاقات ساء الدن . .. على الموقع الحوري للزوج في حیاتبن ن٤٠‏ تبين من هذه 
الدراسة آن آسلوب حياة البادية وظروفها وقیمها «تجعل الرأة تری نفسها کابنة 
لعشيرتها مشجعة إياها على الاستمرار في الارتباط بأسرتها الأصلية. . . مما يضمن لها 


ast هوية‎ 


(۳۷) نجلاء حادة. معد القيم والانتماء النفسى عند البدوية وابنة المدينة: تحليل مقارن» دراسة 
ميدانية (وادي البقاع» (yes‏ سلسلة دراسات عن المرأة العربية والتنمية؛ ۳۹ (نيويورك : الأمم المتحدة» 
اللجنة VA Ge OAV chad Gal Lebo My doled!‏ ۰ ۲۰. 
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رابعاً: التحوّلات فى حياة البادية 


بعد تناول مسائل تتعلّق بتصنيف البدو والتنظيم الاجتماعي والقيم السائدة في 
البادية» يجدر بنا أن نشير باختصار إلى طبيعة التحوّلات التي تحدث في حياة البادية 
وأنماط معيشتها نتيجة للتطورات التحديثية التي تتعرّض إليها على مختلف الصعد. وقد 
جاءت بعض التحوّلات نتيجة لحاولات مدروسة من قبل عدد من اکومات العربية 
بالتماون مع موسسات عالية لتوطین البدو واستقرارهم في القری أو المدن. وقد 
نجحت بعض هذه المشاريع جزئياًء كما أخفق بعضها الآخر. 

يقول المرزوقي في مقدمة كتابه مع البدو في حلهم وترحالهم» الذي يظهر 
واضحاً أنه لا يميّز فيه بدقة بين نمط البداوة ونمط الفلاحة فى القرى» متابعاً التقليد 
اخلدون وما هو سائد في الغرب من هذه الناحية: «لقد کنت آتردد عل الوب 
bes‏ تقریب وهالني ما رأيت من اكتساح الحضارة السريع لجميع مظاهر البداوة 
وتقاليدها عاماً بعد عام» واشتدت سرعة اختفاء تلك التقاليد بعد الاستقلال السياسي 
للشعب التونسي» إذ مال الناس للاستقرار في قراهم واستمرأوا ممارسة المهن 
الحضرية» من تجارة وصناعة وزراعة» وأمت أطفالهم ذكورا وإناثا المدارس. .. 
وغزت الكهرباء والطرق المعبدة قراهم» وكان لهذا التحوّل السريع أثره البالغ في 
اختفاء جميع التقاليد القديمة»» ويضيف من منظور التمني ال حضري» متحدثاً عن 
«تحويل شعب بدوي جاهل» إلى شعب متحضر مستنير»””" . 


وحين يتحدث عن تقاليد الزواج التي هي بين أكثر التقاليد مقاومة للتحوّل» 
يقول المرزوقي بلهجة اعتذارية أن هذه التقاليد تختص «بفترة ما قبل الحرب العالمية 
الأخيرة» إذ إن هذه الحرب كان لها أثر ظاهر في تحويل البوادي من حياة التبدي 
والتنقل» إلى حياة الاستقرار في القرى» أو الانحياز إلى المان الكبرى طلباً للعيش. 
فالبادية التي كانت تزخر بقطعان الماشية» وبالحقول الزراعية» انتهت حياتها الأولى» 
وامتقبل أهليا 'حياة ثانيق يتحكمة يفظة الشعب»:-وتنبيه إلى أن الحياة الحاضرة تتطلب 
التعليم والاستقرار والتطور مع العصر. وهكذا أقبل البدو على المدن. TPE‏ 

وبكلام مشابه» تتوصّل دراسةٌ حول البدو في الأردن من زاوية حضرية إلى أنهم 
یستقرون بسرعة هائلة» فلن يمضي وقت طويل» بحسب هذه الدراسة» حتى تصبح 
«القبائل البدوية فى الأردن شيئا من الماضى»» وذلك نتيجة «للتخطيط ولقوى الحداثة 
التي لا تقاوم. ولیس للبدو الكثير من الاختيار... أحببنا ذلك آم لم تحب» وأحب 


AV الرزوقي» مع البدو في حلهم وترحالهم» ص‎ (YA) 
۰1٩۹ الصدر نقسه ص‎ )۳۹( 
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البدوي ذلك أم لم به فان سيارة اللندروفر والطاثرة سبقتا احمل»" *3. ومهما 
بدت قسوة هذا الكلام» فإن من أطرف تا المجال ما يظهر في الصحف 
والمجللات من صور لعربة لبيك آب» تنقل جلا 


على عكس ذلك تقريباً» يقول سعد الدين ابراهيم إن ال لتحول الذي حدث في 
حياة البداوة هو تحول سطحي. فالبدوي أصبح of (sees (Mechanized) «sen‏ 
عربات النقل وختلف آنواع السیارات آصبحت من لوازم ۳ ل فكان لها تأثير 
هائل في حياتهم . «وفتحت آفافاً ثقافية واقتصادية جديدة» أمامهم . بالإضافة إلى 
ذلك» جاءت Reet‏ الحكومات العربية بتوطين البدوء ولكن الجهود المبذولة 
لإدماج البدو في القطاعات الحديثة من الجتمع السعودي نجحت افي مجالین ائنین 
فقط» هما: العمل فى حقول bill‏ والتجنيد فى صفوف الحرس الوطنى السعودي. 
غیر آن الفرد البدوي فی کلتا االتین» ما زال مرتبطاً ازنباطا cachet Lod‏ 
وبأسلويها البدوي في الحياة... وطبيعي أن البعض منهم يختار حياة الاستقرار 
الدائمة» ولكن ذلك ما زال هو الاستثناء... إن الخيمة والجمل والغنم والفرس 
والسيف لا تزال جميعاً هناك» ولكن يوجدء فوق ذلك» السيارة والراديو والمدفع 
والرشاش. ولا یزال البدو جوبون الصحراء العربية الواسعة... ولا يزال قطيع 
الماشية هو القاعدة الاقتصادية الرئيسية للبدو. . . إن البدوء شأهم شأن الجماعات 
الأخرى» يناضلون في صمت للحفاظ على أسلوهم في الحياة في مواجهة 
التكنولوجيات الجديدة» وأساليب الإنتاج gid) elas ie Gilly: oes‏ 












[زاء بعض التضارب في وجهات النظر هذه يمكننا eee‏ أن واقع التحول 
في حياة البادية هو بين بين. بكلام آخرء إن حياة البادية بأسلوب 7 
زالت قائمة إلى حد بعيدء غير أن تحرّلات أساسية تحدث فعلاء وان هذه التحوّلات 
ستکون آکثر تجذراً في الستقبل. من هنا ما توضل الیه ولیم لانکستر في دراسته 
لعشيرة رولة. ولال الشعلان بالذات. من آن بعضهم بدآوا یشعرون «آنبم وصلوا إلى 
نهاية الطريق. . . وأن العشيرة ستنهار في معرکتها مع الحداثة. وهناك قلة تشعر آنبم 
قبل انبيارهم» يكون من الأفضل أن يتحدوا الحداثة عسكريأً ویتلاشوا في وهج العز . 
وهناك البعض الآخر ممن يشعرون أن لا علاقة لهم بما يحدث وما عليهم إلا أن 
يستمروا بممارسة حياتهم الخاصة. ولكن النافذين والمعتّبرين من آل شعلان (والعشيرة 





















Kamel Abu Jaber {et al.], Bedouin of Jordan: A People in Transition (Amman: Roya! (&+) 
Scientific Society Press, 1978), pp. 5-7. 


)£1( سعد الدین اپراهیم» النظام الاجتماعی العربي الحديد: دراسة عن الآثار الاجتماعية للثروة 
اللفطية (بیروت: مرکز دراسات الوحدة العربیت» ۰۱۹۸۲ ص ۲۶ - 
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ككل) يدركون أنهم قادرون على مزيد من التلاؤم وينشطون باحثين عن الوسائل التي 
۹ من ذللی)(۲ as‏ 


وأظهر جبرائیل جبور آن مزیداً من التطور قد حدث فعلا» فیحدثنا کیف آن 
السلطات فى أكثر الأقطار العربية أخذت تعمل على تحضير القبائل البدوية» ومن 
احکومات من جعلت ذلك عذنا من أعداف: شانتها تومن مظاعن التطؤر > مب 
ما ذهب oye all‏ توفر وسائل النقل التي سهّلت قيام اتصال أوثق بحياة الحضر 
وأساليب عيشهم والأخذ ببعضها. وبين أهم مظاهر التطور انقطاع البدو عن الغزوء 
الأمر الذي كان قد Yb‏ مألوفاً إلى أوائل الأربعينيات حين أخذت السلطات الحاكمة 
تضع المراسيم لمنعهاء وتدرج في مواد دساتيرها بنوداً لتحضير البدو كما فعلت سوريا 
مثلا حين صدر الدستور السوري الجديد في عام ١٠۱۹ء‏ وقد فرض أحد بنوده على 
الحكومة العمل على تحضير البدو. 

وأشار جبور إلى أن الملك عبد العزيز آل سعود كان أول من سعى إلى إيقاف 
المغازي ومنعهاء وتبع ذلك محاولات إلى انخراط الكثير من شباب البدو في الجندية 
وخدمة الدولة» فأصبح منهم كتائب عشائرية تساعد على حفظ الأمن» وكانت قد 
تألفت في الأردن منذ عام ۱۹۲۷ قوة البادية والصحراء. یضاف ال هذه الظاهر 
الجديدة استقرار بعض البدو في الزارع ونزولهم في بیوت من لبن آو حجر» ولکن 
كثيرا ما كانت تنصب الخيام قرب هذه البيوت. كذلك عملت الحكومات على انخراط 
البدو في المدارس» وعلى تشغيلهم في شركات النفط ما ساعد على توطينهم وتدريبهم 
فى اختصاصات مختلفة. وقد رافق ذلك انصراف أكثر البدو عن تربية الخيل والإبل» 
فختم جبور كلامه في هذا الموضوع بالإشارة إلى أنه مهما حاولت السلطات في البلاد 
العربية أن تقضي على البداوة فلن يتم لها ذلك ما دام هناك الصحاري والبوادي"“ . 


من أجل ذلك كلهء يظل مصير البداوة مرتبطاً بمصير البادية. 


Lancaster, The Rwala Bedouin Today, p. 131. (€)‏ 
(۳: جبور» البدو والبداوة : صور من حياة البدو في dob‏ الشام » ص £97 NV.‏ 
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الفلاحة وحياة القرية 


أهملت الدراسات الاجتماعية والتاريخية» وبخاصة الكلاسيكية منهاء نمط 
المعيشة الفلاحية في القری بالقارنة مع البداوة والحضارةء وكثيراً ما تم التعامل معها 
عل آها ملحقة بواحدة منهما. جاء ذکر أهل الفلاحة عابراً فی مقدمة ابن خلدون 
التي أشار فيها ی «من ینتحل الفلح من الغراسة والزراعة» في محرض حدیثه عن «أن 
اختلاف الأجیال في آحوالهم نما هو باختلاف نحلتهم من العاش»۳؟ وذکر آن 
أمل الفلاحة تعلموا الانتساب ال القری حیث یکثر OLE‏ 


وفی فصل من القدمة حول وجوه العاش وأصنافه ومذاهبه» ذکر ابن خلدون 
HI‏ تحصیل الرزق وکسبه ما آن یکون «بأخذه من ید الغیر وانتزاعه بالاقتدار علیه»؛ 
OS of UL,‏ «من احیوان الوحشی بافتناصه ویسمی اصطادآ»» واما آن یکون امن 
احبوان الذاجن باستخراج فضوله»ء آو یکون من النبات في الژرع والشجر بالقیام 
عليه واعداده لاستخراج ثمرته. ويسمي هذا کله فلحاًء وإما أن يكون من الصنائع أو 
البضائع . «فهذه وجوه المعاش وأصنافه» . . . وأما الفلاحة فهي بسيطة وطبيعيّة 
فطرية» لا تحتاج إلى نظر ولا علم» ولهذا تنسب في الخليقة إلى آدم أبي البشرية. . 
إشارة إلى أنها أقدم وجوه المعاش وأنسبها إلى الطبيعة»”". ويقول ابن خلدون أيضاً 
«إِنْ الفلاحة من معاش المستضعفين... وذلك لأنه أصل فى الطبيعة وبسيط فى 
منحاه؛ ولذلك لا تجده ينتحله أحد من أهل الحضر في الغالب» ولا من المترفين. 


)١( .‏ أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون. القدمة: کتاب العبر ودیوان البتداً والخبر في أيام 
العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر (تونس: الدار التونسية للنشر؛ الجزائر: 
السسة الوطتية للکتاب؛ ۱۹۸4)» ج ۰۱ ص 1596. 

(۷) الصدر نفسه» ج ۰۱ ص ۰.۱۷۱ 

(۳) الصدر نفسه» ج ۰۲ ص .٤1‏ 













































ويختصٌ منتحله بالمذلة. تال بيا وقد رأی السکة ببعض دور الانصار: اما دخلت 
شذه Veg bs‏ دخله aN‏ 


ومع هذا ساد نمط العيشة - الريفي - الزراعي - القروي الجتمم العريي لزمن 
طویل: وبخاصة في بلدان مثل مصر والسودان والیمن» كما وجد مع أنماط المعيشة 
الأخرى في الهلال الخصيب والمغرب الكبير. وارتبطت حياة أهل الريف بالارض: 
قتمحورت حول الحقؤل وللز قله تز تقاف المحدة ومزارات الأولياء 
وبيوت العبادة والاخات. الضاهة وکداخل»السالاقات الفوزية الشخصية الوثيقة. وقد 
استبطن أهل الفلاحة قيم الخصب والصبر والأخوة والانكفاء على الجذورء فمارسوا 

کانت القرية حتی الاربعبنیات من القرن العشرین - وربما ما تزال في بعض 
امحالات رغم الهجرة ال الدینة» فتساوت «ريفنة الدن» ب «مدننة القری» - مرکز 
الجاذبية في حيأة غالبية سکان البلدان العربية. حتی ذلك الوقت کان ثلائة آرباع 
سکان الوطن العري هم من الفلاحین أو سكان القرى الريفية . ومنذ ذلك الحين 
أخذت نسبة أهل الريف من مجموع سكان الوطن العري بالانخفاض فوصلت في 
مطلع الثمانيئيات إلى حرالى 50 بالمئة»؛ واستمرت بعد ذلك بالانخفاض التدريجي» وما 
تزال» حتى تكاد تتداعى الكثير من الكواجز والفجوات بين القرية والمدينة. 








وتتفاوت نسبة أهل الريف من بلد عرب إلى آخرء فتدل الاحصاءات في نباية 
القرن العشرین عل أن نسبة سكان الريف كبك UL Te be‏ فق کل من السودان 
والصومال واليمن. وعلى ٠٠‏ باللة في مصر والغرب: وعل 4٠‏ بالمثة في كل من 
سوریا واخزاثر وموریتانیا. وعل sd GILT‏ تونس» وعلى ۲۰ بالثة في العراق 
والاردن وغمان» رعلی ۱۰ بالثة في لبنان ولییبا والسعودية» وهي دون العشرین بالائة 
في کل من جيبوي والامارات العربية التحدة ولیبیا ولبتان» ودون عشرة بالائة في 
البحرین وقطر والکویت". 


وللتمئیل علی انخفاض نسبة سکان الریف منذ مطلع الستینیات ال مطلع 





(1) الصدر نشه: ج oY‏ صن ۰1۷۹ 

Afi T. Tasnous: «Social Change in an Arab Village.» American Sociological Review, (0) 

vol. 6, no. S (October 1941); «Group Behavior in the Village Community of Lebanon» 
American Journal of Sociology, vol. 48, no. 2 (September 1942), and «Emigration: A Force of 
Social Change in an Arab Village,» Rural Sociology, vol. 7 (1952). 

United Nations Development Programme [UNDP], Hunian Development Report, 1998 CV) 
(Oxford: Oxford University Press, 1996). 
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التسعینیات» ال اية القرن العشرين» قذر مصدر الأمم المنحدة في تقرير التنمية 
البشرية لعام ١65‏ ان هذه النسبة انخفضت في مصر خلال هذه الفترات بالتتابع من 
۸ بالمئة إلى 05 بالمئة 5 ثم إلى ٤‏ بالمئة» وفي السودان من ٩۰‏ بالثه ال ۷۲۱ با تم 
إلى "لا بالمئة» وفي ae‏ من 4١‏ بالمئة إلى 18 بالمئة د ثم إلى ۲ بالئة» وفي الجزائر من 
۰ بالمئة إلى 55 بالمئة د ثم إلى ٠١‏ بالمئة» وني تونی من 16 باة بل 48 بالمئة 5 ثم إلى 
٠5‏ بالمئة» وفي امغرب من ١‏ بالة إلى 7 all‏ 5 ثم إلى ٤۹‏ بل وقي سوريا من 
5 بالمئة إلى 54 بالمئة د ثم إلى £9 ace cad‏ بالمئة إلى ١5‏ بالمئة 5 ثم إلى 
cad Ve‏ وفي ا بالثة إلى ۲۲۱ بالثه د ثم إلى cad YY‏ وفي Sod‏ 
العربية المتحدة من ٠١‏ بالمئة إلى ۱۷ بالمئة ث رضي السعودية من 
۰ بالمئة إلى 5١‏ بالمئة م ثم إلى 8 بالمئة. ما البلدان العربية الاخری التي كان 
سكان المدينة في الأصل eee‏ الأغلبية فيهاء فقد ازدادت هذه النسبة من مطلع 
الستينيات إلى مطلع التسعيئيات إلى نباية القرن في البحرين من 85 بالئة إلى 9 بالئة 

ثم إلى ۲ باللمئة. وفي قطر من ۷۲ بالمئة إلى 4١‏ بالمئة د ثم إلى ٩۳‏ بالمئة» وفي الكويت 
بالمئة إلى ٩۷‏ بالمئة ڈ ثم إلى 8 بالمئة . 


رغم هذه التحولاات» ما يزال الطابع الريفي يسود حياة عدد من المجتمعات 
الوقت الحاضرء في العقد الأخير من القرن العشرين. قال فى ذلك الوقت ان مصر 
«إقليم زراعي E‏ وان «الزراعة هي بذرة ونواة مصر المعاصرة بكل ما تعني 
اقتصادياً وحضاري” oe fly Vy.”‏ امي ذلك استمرار تضخم القاهرة رأن مصر 
مجتمع حكومي بيروقراطي مركزي حتى : تسمی القاهرة امصر؟. وقد كان الهلال 
الخصيب لقرون عديدة منطقة زراعية إلى جانب كونه مركزاً تجارياً عالمياً. كما يمكن 
eh OM‏ قله عل EN‏ العري الكبير. 


وأشرنا إلى وجود عمليتين متناقضتين فى علاقة القرية بالمدينة: إحداهما هذه 
الهجرة التزايدة من الريف إلى المدن» كما سنرى في قسم لاحق من هذا الفصل» 
فنشأت من ذلك ظاهرة «ريفنة الدینة». وئانیهما عل العکس من ذلك تأثر القری 
بالکثیر من عادات الدينة وظواهرهاء مما هدد بزوال حضارة القریة» کما جاء في 
كتاب أنيس فريحة الذي يحمل هذا الاسم . وقد أظهرتٌ في روايتي إنانة والنهر ان 
المدينة أخذت تغزو القرية» حتى ليمكن الحديث عن عملية «مدننة الي إن عملية 


(۷) جمال حدان شخصية مصر: دراسة في عبقرية المكان (القاهرة: مكتبة النهضة المصريةء 
۰ ص ۰۲۸۸ 


(۸) حلیم برکات. BL)‏ والتهر» رواية (بيروت: دار الاداب؛ ۱۹۹۵). 
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الاندماج مستمرة أكان من حيث الهجرة واختلاط السكان وسهولة المواصلات أو من 
حيث حول العمل من طابع جماعي مشترك قوامه العائلة ال طابع التوظيف الفردي» 
وبخاصة التوظيف في مؤسسات الدولة التى يضاف إليها مزيد منه فى الشركات 
والمؤسسات الخاصة. ورغم هذا الاندماج التدريجي» ما تزال هناك فوارق حادة بين 
القرية والمدينة في الواقع المعيش كما في وعينا لهذا الواقع 


نظر باقر سلمان النجار في تأثيرات عوامل النفط والتكنولوجيا والعمران والثقافة 
فى القرى البحرينية» نما آحدث خللاً في عناصر بنائها؛ وصئفها من حيث مدى 
lad‏ في الحياة المدينية والامتداد العمراني إلى خسة نماذج: في الشكل الأول 
توسّعت المدينة محوّلة الكثير من الأراضي الزراعية حولها إلى تجمعات سكنية» فاندمجت 
عدة قرى كلياً في المناطق الميتروبولية» كما أن بعضها تم تطويقها بالمناطق العمرانية 
الجديدة» وكان أن فقدت هذه القرى شخصيتها. أما النموذج الثاني فهو تلك القرى 
التي تبتعد بعض الشيء عن الراکز الدینیة» وقد تعرضت لنزوح مديني كبير باتجاههاء 
ويتحدّر هؤلاء النازحون من الأصول الطبقية الوسطى. وتألف الشكل الثالث من 
القرى الكبيرة التي احتوت القرى الصغيرة المجاورة لها. أما الشكل الرابع من القرية 
الحضرية فتمثله التجمعات السكنية الجديدة حيث تجاور المدينة الجديدة القرية القديمة. 
ويتمثل الشكل الخامس بتلك القرى التي ل تختبر زحفاً سكانياً مدينياً إليهاء إلا ان 
سکانها توجهوا نحو تشیید بیوتبم علی الطراز العمراني الحديث”" . 
ومن أجل إعطاء صورة واضحة ومفصّلة حول نمط العيشة الفلاحي في القرية 
واختلافه عن نمطي المعيشة في البادية والمدينة» نتناول تباعاً الجوانب التالية: التنظیم 
الاجتماعي في القرية» القيم والتقاليد الريفية» والهجرة إلى المدينة والخارج. 


أولاً: التنظيم الاجتماعي ف فى القرية 
يتخذ أهل الفلاحة طابعهم الخاص من الزراعة ل أو من خلال علاقاتهم 
التاريخية بالارض الزراعية ومهمات العناية بها واستثمارهاء تماماً كما يتخذ البدو 
«الذل eae se‏ یمن انقروي چ راسخاً وحتى أعماق لاوعيه بأن «الكرامة في 
الأرض» وأن الفلاح يفقد سيطرته على مصيره حين يفقد ملكيته وسيطرته على 
الأرض . إنها مورد رزقه» ومصدر اعتزازه وطموحاته وآماله ومكانته الاجتماعية» 
هي حور علاقاته. ومقر جذوره في اخياة والمات. ولعل الفلاح wax ol Gt‏ 


(4) باقر سلمان النجارء «التكنولوجيا والعمران والثقافة فى القرية البحرينية»» بجلة دراسات الخليج 
والحزيرة العربية» السنة ۰۱۸ العدد ۸ (۱۹۹۳). 


1٤ 


الأرض كما لو أنه يفقد حياته. وهو على ما أظن أقل خوفاً من الوت بالقارنة مع 
البدوي والحضري» وذلك لسبب رئيسي يتعلق بنظرته إلى الموت على أنه استمرار في 
الأرض. ولهذا يمكن أن نعيد أصول مفاهيم الثبات والخلود والبعث من الموت وتجدّد 
الحياة إلى أصولها في حياة الفلاحة المرتبطة بالخصب والفصول. 

وتستدعي دراسة التنظيم الاجتماعي البحث في العلاقة الحميمة بين الفلاح 
والأرض» وفي أمور مهمة أخرى من بينها: ١‏ - نوعية الملكية» 7 الوضع الطبقي 
نتيجة للتفاوت في ملكية الأرض وتوزيعهاء  ”‏ الوحدة الإنتاجية المتمحورة حول 
الاسرة والعائلة المتدة بالذات 6 - وایز احباة الدينية عل صعید انسلوك والعتقدات 
والعلاقة بالژسسات الدينية الرسمية عما هي علیه في کل من الدينة والبادیق 
٩‏ - ونوعية الزراعة وعلاقة الفلاحین بالدولة الركزية وتکون البنية السياسية في القرية . 

۱ - بالنسبة لنوعية اللکیة» عرف الريف في تاريخه المعاصر على الأقل خمسة 
آنواع رئيسية هي: الارض اللك» الأرض الأميرية؛ الأرض الوقف. الأرض المشاع» 
الأرض الموات. 


أ الأرض الملك. هى أملاك خاصة يتصرف ما صاحبها ويستغلها كيف شاء 
في إطار القوانين المرعية. وقد ساد هذا النوع منذ منتصف القرن التاسع عشرء إذ 
كان املك قبل ذلك يُعتر قانونياً ومن حيث المبدأ ملكا للدولة أو الحاكم. يذكر عالم 
الاجتماع المصري محمود عودة أنه منذ عهود الأسر الفرعونية الحاكمة إلى عهد محمد 


علي وحتى الاحتلال البريطاني» كانت الأرض هي القاعدة الأساسية للثروة المصرية 
وكانت «ملكاً للحاكم المطلق»”' "© . 


ويذكر محمود عودة أيضاً أن ملكية الدولة المباشرة للأرض كانت قد ضعفت 
خلال القرنين السابع عشر والثامن عشرء عندما اتسع نفوذ المماليك ولدى ظهور نظام 
الالتزام والإقطاع. وبعد أن أصبح محمد علي والياً على مصر ألغى هذا النظام 
فأصبحت العلاقة بين الدولة والفلاحين علاقة مباشرة. بذلك بدأت تبعية الفلاح 
الصري مع «خضوعه الشخصي لکل من الدولة الركزية وکبار اللاك الحلیین تتخذ 
أشكالاً معقدة»۲. ورافق هذه انتحولات تعاظم تغلغل الرأسمال الاجنبي والحلی 
وتوجه الافتصاد الزراعي لانتاج الحصول الواحد وارتباطه بنظام اقتصاد السوق 
العالی . 


)٠١(‏ محمود عودةء الفلاحون والدولة: دراسة في آسالیب الانتاج والتکوین الاجتماعي للقرية 
المصرية » سلسلة علم الاجتماع المعاصر ؟ الكتاب YA‏ (القاهرة : دار الثقافة» ۰۱۹۷۰ ص ,٠١8‏ 
() الصدر نفسف ص ۰۱۳۳ 
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:|| ب - الأرض الأميريةء وهي متلکات تابعة للدولة. تشمل عادة الأحراج 
۱۱ وغيرها من الأراضي التي قد يت تأجيرها للفلاحين لفترات محدّدة» فتكون بذلك 
i‏ استمراراً لنظام الالتزام الذي آلغي في آوائل القرن التاسع عشر؛ واستعیض منه 
| بإشراف الدولة المباشر على هذه الممتلكات. 

ج - الأرض الوقف أو ما يعرف بالحبوس في المغرب العربي» وهي الأرض 
المرصدة لجهة يحدّدها المالك الأصلى. وقد استفادت المؤسسات الدينية أكثر ما يكون 
فقيرة غفيرة من الفلاحين المؤمنين. 

د الأرض الشاع» وهي ملك عام للقریق وتکون بتصرف جموع السكان» 
وتشمل عادة الراعی والساحات والبیادر وما آشبه . 

ه ‏ الأرض الموات» وهي أراض مهجورة مهملة غير قابلة للاستغلال وبعيدة 
OM LSS Ghul se‏ ۱ 





إن لأشكال ملكية الأراضي هذه تاريخها البعيد. يذكر عبد الله ابراهيم سعيد 
في دراسة له حول هذا الوضوع ان وراء هذا التنوع الشدید تمرکز ملكية الأرض في 
ید الدولة أو اخحاکم» وذلك منذ الفتح العري الاسلامي للیمن والعراق ومصر وبلاد 
الشام وبدء الصراع للاستئثار بفائض ريع الأرض وتكوين طبقة أرستقراطية» ولا 
سيّما منذ عهد الخليفة عثمان بن عفان. أما المبدأ الأساسي وراء ذلك فيقوم على 
اعتبار الأراضي ملكا للأمة الممثلة بالخليفة» فكان الخلفاء الراشدون يشرفون على جباية 
الخراج واقتطاع بعض الأراضي من أملاكها ومنحها للقادة والأسياد والأنصار 
والمؤيدين يمارسون عليها امتيازات المالك دون أي حق من حقوق السيادة والوراثة. 
وتطورت هذه الأعراف في العصر الأموي والعباسي والعثماني» فساهم العباسيون في 
تكوين الشروط الملائمة لانتقال الملكية إلى نوع من الملكيات الخاصة الورائية تمنح لقواد 
الجند وكبار موظفي الدولة وحاشية الخليفة بحيث أصبح الإقطاع یشمل حق التصرّف 
بالأرض ومن عليها. وورث العثمانيون هذا النظام الإقطاعي شبه العسكري» وطبّقوا 
از على ملكية الأراضي الشرع الإسلامي بجعل خمسها لبيت المال أو أراضيّ أميرية» 
الا ووزعوا آربعة آخاسها الباقية عل الجاهدین العثمانیین. ووزعت بعض آراضی الدولة 
کاقطاعات عسكرية عرفت بالتیمار مقابل الالتزام بالخدمة الحربية» أو إقطاعات مؤقتة 
وتفويض لحباية الضرائب وفرض سطرة الدولة على الفلاحين وتشغيلهم في زراعة 





Richard T. Antoun, Arab : أنواع هذه الملكيات في قرية محددة» انظر‎ GbE fe pAb (11) 


Village: A Social Structural Study of Transjordanian Peasant Community, Indiana University 





Social Science Series; v. 29 (Bloomington, IN: Indiana University Press, 1972), pp. 19-20. 
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الأراضي. وباعتماد نظام الالتزام أفسحت الدولة أمام العائلات المحلية مجال التسلط 


۱ 


۲ - فیما تتصف اياة الاجتماعية في البادية بالیل نحو المساواة بين أفرادهاء 
تبدأ الاختلافات الطبقية بالتبلور في القری نتيجة للتفاوت الکبیر في توزیم المتلکات . 
ويمكن أن نقول هنا باختصارء على أن نتناول الطبقات الاجتماعية فى فصل خاص 
لاحق» ان الجتمع الريفي انقسم تقليدياً» كما في مصرء إلى أقلية تملك ولا تعمل 
وأغلبية تعمل ولا تغلك»*. ویمکن اختزال جوهر هذا النظام الطبقي بأنه هرمي 
البنية. وفي سبیل اعطاء مثل حسي AUS de‏ نذكر أنه قبل ثورة ۲۳ توز/یولیو 
۲ فى مصر كانت الأراضى الزراعية موژعة کما یل : 

من بين الملايين الخمسة إلى الستة من الأفدنة التي كانت تمثل رقعة مصر القابلة 
للزراعة» كان نحو مليون فدان ملكا للأسرة الالكة» وحوالى مليون آخر لطبقة 
الاقطاع ونحو مليون ملكيات أجنبية من أفراد وشرکات. بکلام اخر كان حوال 
ثلثي (54,5 بالمئة) الأرض الزراعية حكراً لنحو ١‏ بالائة من اللاك فقط . وبعد تنفیذ 
قرارات الاصلاح الزراعي آولا عام ۱۹۵۶ ثم عام ۰۱۹۲۱ نجد آن سفح الهرم من 
آصحاب الأملاك (أي ۹4 بالائة من اللاك)» الذي كان يملك قبل الثورة ثلث 
الأرض أصبح بعد الاصلاح الزراعي في مرحلتیه يملك نصفها. آما فمة الهرم قبل 
الغورة ( بالمئة من الملاك) التى كانت تملك ثلثى الأرض» فأصبحت تملك 
(oye,‏ ۱ 1 
gal‏ 


إن مثل هذه الهرمية الطبقية الناتجة من طبيعة توزيع ملكية الأرض لا تقتصر 
على مصرء بل يمكن القول إنها الصفة العامة لكل البلدان العربية الزراعية» وبخاصة 
قبل الاصلاحات الزراعية التى تّمت بعد الانقلابات العسكرية» كما كان الحال فى 
العراق وسورياء وفي بلدان آخری ۸ نتم فيها مثل هذه الإصلاحات» كما في المغرب 
(وهذا ما سنتعرض له في فصل لاحق حول الطبقات الاجتماعية). ما بهم قوله هناء 
إنه طالما أن الزراعة هي التي تشكل نمط الإنتاج الاقتصادي في الريف» فإن سوء 
توزيع الملكية الزراعية هو في صلب تكوّن الطبقات الاجتماعية في القرى العربية. 


۳ - ویتمحور التنظیم الاجتماعي والاقتصادي في القری العربية حول العائلات 
المتدة» بل کثیرا ما تکون القرية محموعة من العائلات المتدة تقطن فى أحيائها 


(1) عبد الله ابراهيم سعيد» أشكال الملكية وأنواع الاراضي في متصرفية جبل لبنان وسهل البقاع. 
VAN‏ ۱۹۱ (بیروت: [د. ۰.۵ ۱۹۹۵). 

.۱۳۳ حمدانء شخصية مصر : دراسة فی عبقرية الکان. ص‎ )١4( 

(۱۵) الصدر نفسه ص ١ VEO‏ 
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الخاصة المتلاصقة. وربما يجوز أن يقال ان القرية هی عائلة العائلات متوحدة بأصولها 
BUS,‏ التزاوج والتفاعل في ما بينهاء ويعرّز ذلك ميل أهل القرى لاعتبار من هو 
خارج القرية غريبا. وتتكوّن العائلة الممتدة من عدد من الأسر النواتية التي تحمل كنية 
واحدة وتعود بنسبها إلى جد واحد. 

نخد :نضا أن القرى تتصف بالتمركز في مكان خارج الأراضي القابلة 
للزراعة» كما في رؤوس الجبال وسفوحها العليا. وتحيط بالقرية عادة الأراضي 
الزراعية التی تفصلها عن القری الأخری. وتتألف القری من عدد من الاحیاء تتحدد 
بات ارتي aS‏ ما مدقن "هدم الا عیام shes‏ عا اء مره ولف ان هة 
الکفرون في سورية تتألف من آحیاء تعرف بأسماء عائلات زریق ورفقه وحیدر 
وسعاده وبدره» وضمن هذه الأحياء تعيش عائلات أخرى كثيراً ما يتم التزاوج في ما 

وقد يشار إلى الأحياء بحسب موقعهاء فيقال الحيّ «الفوقاني» أو «التحتاني»» أو 
الحي «الغربي» أو «الشرقي». . . الخ. وكثيراً ما La lenge dole Vly Gul eats‏ 
تزال إلى حد ماء تتنافس» وقد تقع بينها خلافات مزمنة» ما يضعف من تضامن أهل 
القرية وتلاحمها وعصبيتها. غير أنه يمكننا أيضاً أن نذكر أن القرى كثيراً ما تتضامن 
في مواجهة اعتداءات أو تهديدات خارجيةء وقد يأي تضامنها على صعيد لى كما 
على صعيد المجتمع ككل. من هذا القبيل» تمكن الإشارة إلى انتفاضات فلاحية عدة 
ضد الاقطاع واحکومات والاحتلال الأجنبي؛ وذلك خاصة في الأزمات الوطنية 
والجتمعية. مثل هذا الکفاح یساهم في خلق (حساس عمیق بالانتماء لدی الفلاحین 
ke |‏ قراهم وبضرورات مجاوز الولاءات الحلية والعائلية. 


في دراسته لدينة نابلس والقری الجاورة لها خلال القرنين الثامن عشر والتاسع 
عشرء وجد بشارة دوماني أن العصبية الرئيسية السائدة فى هذه القرى كانت 
الحمولات الني تتكفل بتقديم الحماية والمعونة وحل النزاعات والمشكلات التي تعترض 
العائلات التي تتألف منها. وكان ذلك يتم على أساس الأعراف التي تختلف إلى حد 
بعيد عن الشريعة العمول فیها فی الدن" "*. وما وجده دوماني في ذلك الوقت قد 
خر له تالحرل ين انين SET deol oo pel Eee‏ 
الوقت الحاضر. 


من ذلك ما ورد في دراسة قامت مها روزماري صايغ حول تحوّل الفلاحين في 
مخيمات اللاجئين في لبنان إثر حرب الخامس من حزيران/ يونيو عام ١157‏ إلى ثوار» 


Beshara Doumani, Rediscovering Palestine: Merchants and Peasants in Jabal Nablus, (1) 
1700-1900 (Berkeley, CA: University of California Press, 1995), pp. 27-28. 


۳۸ 


فتقول إن «تضا من القرية وتضامن عائلاتها یتناقضان» بل oe‏ أحدهها الآخر. 
كانت الخلافات والنزاعات جزءاً من حياة القرية وم تشكل أبداً تهديداً جديا للتعاون 
الاقتصادي والتماسك الاجتماعي. إن الميل للنزاع» الأمر الرتبط بندرة الوارد والذي 
تعرزه المنافسة في سبيل الشرف والوجاهة» كان يوازيه سعي دائم Oe ott‏ 


ما تصفه روزماري صایغ هيو شان القرى المنفتحة على بقية المجتمع والمهددة 
بأملاکها واقتلاعها من آرضها. آما القری النعزلة النائية التقليدية فکثیراً ما كانت تعاني 
طبقية جامدة وحزبية عائلية ضيقة. کانت تسیطر فی الغالب عائلة واحدة آو عائلتان 
أو قلةامن العائلات غك العائلات الالقري . مح غد سیط اه بالق اه والشت (کا 
في حالتي تلك العائلات التي تدعي آنها من السادة والاشراف) ومستمدّة وجاهتها من 
ملكية الارض الواسعة ومن نفوذها السياسي التوارث *. من هنا ما توصل إليه 
زهیر حطب فی دراسته حذور تطور بنی الأسرة العربية من أن بنية الاسرة تتصل» 
كما تتصل الطبقات الاجتماعية» ب «شبکة العلاقات التي تغحورت حول الأرض» 
وب «طبيعة ملكية الأراضي Se‏ ال 


لذلك نستنتج أن الأسرة في الريف كانت وما تزال وحدة اقتصادية اجتماعية 
يعمل أفرادها معاً فى سبيل تأمين معيشتهم» كلل بحسب قدراته وتوزيع العمل 
التعارف علیه. وفی هذا الاطار» لا یقتصر عمل الرأة عل الأعمال النزلیة» بل 
يتعداها في الريف إلى الفلاحة والحصاد والاحتطاب Wily‏ والح وق عسل 
هذه المهمات تتلقى المرأة مساعدات جمة من بناتها منذ طفولتهن. کذلك» یساعد 
الأبناءء خارج البيت على الأغلب» في مهمات الفلاحة والسقاية والحصاد والرعي 
ورش المزروعات والعناية بها. 

إن العصبية العائلية الممتدة تنشأ من ضرورات التعاون» وعن کون العائلة وحدة 
اقتصادية اجتماعية ‏ أي وحدة إنتاج ‏ في سبيل تأمين المعيشة ورفع مستواها وتحسين 
المكانة الاجتماعية في المجتمع. بذلك تتصل أهمية قرابة الدم اتصالا وثيقاً بأهمية العمل 
الشترك في ظروف قاهرة واضطرارية . من هنا اننا سنظهر حین نتناول العلاقات 


Rosemary Sayegh, Palestinians, from Peasants to Revolutionaries: A People's History (\Y) 

Recorded from Interviews with Camp Palestinians in Lebanon, with an introduction by Noam 

Chomsky, Middle East Series; no. 3 (London: Zed Press, 1979). 

(18) انظر: شاكر مصطفى سليمء الجبايش : دراسة انثروبولوجية لقرية في eal‏ العراق؛ ط ۲ 

Louise E. Sweet, Tell Toqgaan: A Syrian Villages لكك‎ ١54 (بغداد: مطبعة العاني » ۰ ص‎ 

{Ann Arbor, MI: University of Michigan Press, 1960), pp. 148-153. 

(19) زهير حطبء. تطور بنى الأسرة العربية والجذور التاريخية والاجتماعية لقضایاها العاصرق 
الدراسات الانسانیف علم اجتماع الأسرة (بيروت: معهد الإنماء العريي» ۰6۱۹۷۲ ص ۱4۸. 
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المتبادلة بين البادية والقرية والمدينة» ان العصبية العائلية ليست مستوردة أو مقتبسة من 
حياة البادية أصلاً وبتأثير منهاء بل هي منبثقة في الحالتين من أوضاع خاصة مشتركة 
متوفرة في حياة البادية كما في حياة القرية نفسهاء أي من أوضاع وظروف خاصة 
بها. إن ملكية الأراضى وضرورات حصرها فى العائلة تقتضى التشديد على قرابة 
العصب (من ناحية الرجل)» وعلى قرابة الرحم (من قبل المرأة) نتيجة لمشاركة المرأة في 
ختلف مهمات الحياة الزراعية» وعلى ضرورات التكاتف» فيصبح لقرابة الأخوال 
والخالات أهمية تكاد توازي أهمية قرابة الأعمام والعمات. ويشار الى كل ذلك في 
السودان بکلمة آسرار (جمع سر) بمعنی آقارب (جمم قریب). 


وبسبب اتساع هذه المهمات وتشابكهاء تشدد العائلات في القرى على Lal‏ 
إنجاب الأولاد (ومن هنا بالتالي الأزمات في حالة عدم الإنجاب والزواج بامرأة ثانية 
و المحيطة بمفهوم العاقر أو الحُمْرَة)» وعل اا ولال أو بين 
الأقرباء» وعلى حصر الملكية فى العائلة الأبوية» وعلى جعل القرارات شأناً عائلياً لا 
شأناً فردياء بما في ذلك القرارات المتعلقة بالزواج والطلاق والإرث والتنشئة. 


ومن الظواهر المثيرة للانتياه ف في التنظيم الاجتماعي وعلاقته بالقرية» اقتران اسم 
العائلة بالمنزل الذي تسكته وتتوارثه جيلاً بعد جيل؛ ٠‏ فيستعمل مصطاح «البيت» أو 
«الدار» بمعنى عائلة. لذلك يتم الترادف بين المصطلحين فيشار إلى عائلة فلان بتعبير 
«بيت» أو «دار). وسبب a Cs‏ والترادف» تسود فى حضارة القرية رغبة فائقة 
ا ف ن اا و م آعرف کک د ت ا ا 
أمريكية منذ حوال نصف قرن بدّلت مناطق سكنها عدة مرات من دون أن تشعر بأي 
ارتباط عاطفي بأي من المنازل التي كانت تسكنها سابقاً. غير أنها من ناحية أخرى 
تعيش في قلق مستمر حول مصير منزل العائلة القديم في قريتها في لبنان» فتکثر من 
الكتابة إلى أقربائها هناك تحنهم على الاهتمام به وترميمه كي لا ينهار. إن هذه السيدة 
تعرف فى قرارة نفسها جيدا ان انميار المنزل فى القرية واضمحلاله يعنيان انهيار العائلة 
١ Apache Bly‏ 


وتتصل ببذه الظاهرة ظاهرة جديدة في القرى اللبنانية والسورية نتيجة للهجرة 
إلى المدن أو الخارج . يلاحظ من يزور هذه القرى أن هناك منازل غير مسكونة فخمة 
وحدینه جهزة بمفروشات مُكلفة. يعمد بعض أبناء القرى القاطنين في المدن أو الخارج 
إلى بناء «منزل العمرا» لیس حیث یقیمون ویعملون ویقضون غالبية حياتهم ربما 
sales‏ بل في القرية التي ولدوا فیها وحیث اصولهم: وذلك في سبیل حفظ اسم 
العائلة وإعلاء شأنها وتمسكاً بجذورهم. إن المنازل هذه التي نادراً ما يسكنوتها 
ويكتفون بزيارتها طقوسياً بين وقت وآخر ولفترات قصيرة» هي رمز العائلة وتعبير عن 
رغبة عميقة بالمحافظة على اسمها بين أجيال لم تولد بعد. وكثيراً ما تكون تعبيراً عن 
۳۳۰ 


رغبة دفيئة في إبراز المكانة الشخصية أو العائلية في القرية. 


وللقرى تنظيماتها واهتماماتها السياسية المحلية وحتى الوطنية والقومية. يتمحور 
التنظیم السياسي الرسمي في القرية حول منصب الختار (في الهلال اخصیب) أو 
العمدة (في مصر والسودان)» أو الأمين (في المغرب العربي الكبير)» الذي يشكل 
صلة الوصل مع الإدارة المحكومية في ما يتعلق بتصريف الأمور اليومية وبدوائر 
النفوس. وكثيراً ما يكون هذا المنصب ورائياً ويميل إلى تمثيل الحكومة أكثر منه تمثيل 
الشعب أو للموازنة بين الطرفين» فيُعنى إضافة إلى تصريف الأمور اليومية بالمحافظة 
على الأمن والتصديق على الطلبات والمعاملات الحكومية والإدلاء بالشهادات والتدخل 
في النازعات وتسهيل مهمات جمع الضرائب. 

وقد نشأت خلال القرن العشرین ظواهر سياسية جدیدة منها قیام تعبثة سياسية 
تتمحور حول التنظیمات والأحزاب السياسية الوالية والعارضة التى أخذت تجد لنفسها 
تربة خصبة في الریف . وقد اکتشفت بعض الأحزاب السياسية أن أهل القری آکثر 
ميلا للثبات في انتماءاء تم احزبية من هل الدن. فتکتسب العائلة هوية سياسية تنتقل 
من جيل إلى آخر. وقد شکلت هذه التنظيمات السياسية تحدياً كبيراً للوجهاء من أبناء 
العائلات النافذة. وأخيراً نشأت أدوار سياسية بارزة منها دور المخبرين والمخبرات من 
يتحرون على الأحزاب المعارضة» ويسمح لهم بحمل السلاح» كما أضفى عليهم 0 
وقوة حتى اقتصادية بما يتلقون من رشى مالية وغيرها. 


وللدين دوره المهم في التنظيم الاجتماعي في all‏ ,64 ولکنه» كما سئرى في 
فصل لاحق حول السلوك والمعتقدات الدينية» هو أقرب إلى الدين الشعبى منه إلى 


الدين الرسمى السائد فى المدن وبين صفوف النخبة» خاصة حيث تغيب المؤسسات 
الد ال حه فوك لقو الا خرن ارك وال رة وماك 
الفلاحون تمسكاً عميقاً بالدين (رغم أن كلمة كافر تعني في الأصل فلاح أو ساكن 
الكفر أو القفر أو القرية» ربما لبعده عن مرکز السلطة السياسية والوسسة الدينية 
وعصیانه بدلاً من الطاعة واطخضوع لها. والتهرب من دفع الضرائب وتمسکه بالأولیاء 
والزارات) . 

وما یلفت النظر فى القری أن أضرحة الأولياء والزارات تحتل أهمية خاصة بين 
الفلاحين (وللنساء دور مهم في مثل هذا التعبد الطقوسي أكثر ما للرجال» خاصة 
جف ترد ف القرية مؤسساك تة رة رة ارك ف ادو iter Saal‏ 
سکان القری بالزارات والأولیاء» كثيراً ما تتصالح المؤسسات الدينية الرسمية معها 
وتشارك الفلاحين طقوس تعبدهم. يقدّم الفلاحون للمزارات» بصرف النظر عن 
انتمائهم الديني والطائفي القرابین والنذور وجرقون لها البخور والشموع طالبين 
إليها المساعدة في حل مشكلاتهم اليومية والتغلب على الأزمات الخاصة والعامة. 


۲۲١ 









































ثم إن الفكرة الدينية «البعث من الموت وتجدد الحياة؛ هي فكرة خاصة في 
مظاهرها المستمدة من الديانات القديمة والحديثة. كما فی الدین السیحی» فقد انيثقت 
في الأصل من تجارب الحياة الزراعية» أي من تجربة دفن الحبوب في التراب في 
الخريف لتولد أو "تقوم من الموت» ثمرا وحبوبا وزهرأ وفاكهة في الربيع والصيف. 
من هنا الاعتقاد القروي العميق أن الموت ليس نباية» بل بداية وطريق لقيام الحياة 
الجديدة» وكثيرة هي الأساطير المقترنة بهذه الفكرة كتلك التي تدور حول تموز 
وأدونيس واوزيريس وايزيس والخضر ومار جرجس ومار alll‏ 

وبين طريف ما يمكن الإشارة إليه ان عدداً من الشعراء العرب الذين يعودون 
إلى أصول فلاحية (مثل بدر شاكر السياب وأدونيس وخليل حاوي ومحمود درويش 
الموت والبعث كل بطريقته الخاصة وبصور متنوعة. بهذا المعنى يقول بدر شاكر السياب 
فى قصيدته «مدينة السندباد» : 

فنومنا براعمانتباه وموتنايجبى الحياه 

كذلك يقول في قصيدة النهر والموت: 

أود لو غرقت فى دمى إلى القرار 

وأبعث الحياة. إن موتي انتصار. 

ويقول أدونيس في قصيدة البعث والرماد من مجموعة أوراق في الريح مستوحياً 
اسطورة الفینیق : 

یقال فیه طاتر موّله بموته 

وقیل باسم غده اطدید باسم بعثه 

يحترق 

والشمس من رماده والافق . 

ا ا 


)2 انظر معلا : فراس السواح» لغز عشتار» ط٤‏ (دمشق ؛ دار النارة ۰-۳۹۹۰ os‏ حداد 
وسليم مجاعص » بعل هداد : دراسة في التاریخ الديني السوري (بیروت : دار آمواج» ۳ 
۳۳۲ 





aly Like للموت في‎ 

٤‏ ۔ ما عدا هذه الحوانب المهمة من التنظيم الاجتماعي وتجارب الحياة فى القرية 
وحياة الفلاحة» يجدر بنا أن نختم هذا الحزء من بحئنا بالإشارة إلى التمييز الذي يجريه 
الباحثون بين الزراعة النهریة» کما في مصر وجنوب العراق» والزراعة الطرية کما في 
سوريا والمغرب العربي. ر ی 
التنظيم الاجتماعي الذي تستدعيه الزراعة المطرية. بين بين أهم هذه الاختلافات أن 
الجتمعات الزراعية النهریق» كمصرء تحتاج إلى قيام تنظیم مركزي بيروقراطي تخطيطي 
دائم؛ ٠‏ متمثل بالدولة» من أجل تأمين الري المنتظم وإنشاء الترع والسدود والجسور 
والعمل على تلافي الطوفانات والحدّ من اطرها. 

من هنا آن الدولة في الجتمعات النهرية تکتسب قوة هائلة» يصبح الفلاح 
تجامها معرضاً لختلف آنواع الهيمنة والتدخل في شوون حياته اليومية» وحتی في 
انتزاع ملكية الأرض منهء فيتحوّل إلى فلاح غير مالك للأرض التي يجاهد فيها ومن 
أجلها. وقد كانت علاقته بالدولة فى كثير من الفترات والعهود علاقة هيمنة 
allay‏ میاه ین تروق عل عصان أرامرها رنه الاه غل کر ماد 
على حد تعبير عبد الرحمن الشرقاوي في رواية الأرض» فتضطهده لحساب مستغليه 
وتتعالى عليه وتضطره للعيش على هامش البقاء مهدّداً في صلب وجوده وبقائه» كل 
لحظة. وعندما تدفعه للثورة في الأزمات المستعصية» لا تتردد الحكومة في استعمال 
آقسی العقوبات لقهره وفرض الطاعة علیه فلا يبقى له تجاه هذا الوضع المهين إلا أن 
يصرخ من أعماقه الجريحة» «عطشان والنيل في بلادنا*۳ ۳ 

ومقابل المجتمعات الزراعية النهرية التي تهيمن فيها الدولة فتفرض الخضوع 
والوفاق والاندماج الاجتماعي» هناك المجتمعات الزراعية المطرية (كما في سوريا 
واليمن والمغرب) حيث يعتمد الفلاحون على الطبيعة أكثر مما يعتمدون على إدارة 
الدولة» فيتمكنون من العيش خارج نطاق نفوذها وتدخلها اليومي في شؤون حياتهم. 
لذلك تنشأ لدى الفلاحين في المجتمعات الزراعية المطرية القدرة على التمرد ومقاومة 
هيمنة الدولة وفرض الملكية الخاصة. كما أنه من الملاحظ أن الجماعات القبلية 
والطائفية والعرقية فى المجتمعات الزراعية المطرية تتمكن من الاحتفاظ بعصبياتها وشبه 
استقلاليتها عن الدولة المركزية. 

ثم إن الفلاح في البلدان التي تعتمد في زراعتها على الأمطار قد لا يحتاج إلى 
بذل المجهود البشري الشاق كما يحتاج الفلاح في البلدان النهرية. وربما أهم من هذا 
cals‏ كما يقول جال حمدان» انه «ليس هناك من يمكنه أن يحبس عنك المطر أو 


(۲۱) عبد الرهن الشرقاوي؛ الارض. ۲ ج (القاهرة: الکتاب الذهبي لنادي القصف؛ 2)١5904‏ 
3 ۲ ص sor‏ 
۳۴ 












































يتحكم في رت2 القدرة الوحيدة التي تعحکم بالمطرء كما في المعتقدات 
السورية القدیمة. هی القوة الالهية. لذلك سّمَيت الأرض التى تعتمد على pall‏ 
وليس على السقاية بأرض البعل وما تزال تُسمَى كذلك في الهلال الخصيب حتى 
الوقت الحاضر. 

كذلك يجدر بنا أن نختم هذا الجزء بالتمييز أيضاً بين القبلية الزراعية القروية 
الستقرة والقبلية البدوية الرعوية التنقلف» وخاصة حيث يوجدان جنبا إلى جنب كما في 
السؤدان والنم سفق ؤزاية. ول اه الهش الم بیجن تا قفا gil dale te‏ 
غانم آن بعض هذه القبائل تستعید أصولها إلى حوالى 06١‏ سنة قبل الميلاد» وتقاوم 
الاندماج الاجتماعي والسياسي. متمسکة باستقلالیتها ومنتظمة في جاعات وکیانات 
سياسية مسلحة محاربة. وتنتظم القبائل في ائتلاف أو تجمعات قبلية كبرى أهمها 
تجمعات قبائل حاشد وبكيل» فتضم كل منهما عدداً من القبائل الفرعية وتحدّد هويتها 
في صراعها وتنافسها مع التجمع القبلي الآخر. يتم ذلك رغم ادعاء الأخوة باعتبار أن 
قبيلة حاشد تنتسب إلى جدها الأول حاشد بن جشم» كما أن قبيلة بكيل تنتسب إلى 
جدها الأول بكيل بن جشم. وان الكثير من الأنماط السلوكية التقليدية ما تزال سائدة 
حتى اليوم في كل من هذه التجمعات القبلية» ولكل منها مشيخاتها التي تعود إلى 
زمن بعيد. من ذلك أن مشيخة آل yl‏ عل حاشد تعود من دون انقطاع ال Yor‏ 


سنه . 


ثم ان بعض القبائل اليمنية یغلب عل اا غا اا افدر وتا من 
المعاش » كما سبق ووصفاهاء والمتمثل بالترحال وعدم الاستقرار في مناطق صحراوية 
أو شبه صحراوية في المناطق الحدودية في الشمال والشرق الجاورة لقبائل البدو 
لرحل في ابمزيرة العربية. فیما یغلب عل القبائل الستفرة طابع اياة الزراعية ونحلة 
الفلاحة بالدرجة الأولى والعيش في القری والارتباط بالارض, وارتباط بعضها 
ببعض . وقد أدّت التطورات الحضارية والاقتصادية موخراً إلى قیام طابم جدید «یجمع 
بين حياة الزراعة وما یرتبط ما من ضرورة الاستقرار الکانی وحياة البداوة وما پرتبط 
بها أيضاً من تمسك بالعلاقات والروابط القرابية والعصبية ORL‏ 


هذه هي. اذن» بعض جوانب التنظیم الاجتماعي في القرية كما يمارسها 
الفلاحون وسکان الأریاف عامة. ولهذه اخوانب» في ما بینها ومن حیث علاقتها 
بالأرض والحياة الزراعية» شبه کبیر بالقیم الاجتماعية التي تنبلق منها وتعمل بدورها 


(۲۲) جدان شخصية مصر: دراسة في عبقرية الکان. ص ۰۱۲۱ 


(۳) فضل علي أحمد أبو غانم البنية القبلية في الیمن بین الاستمرار والتغیر ([صنعاء؟» الیمن]: 
الژلف» ۰۱۹۸۵ ص ۰۷۲ 


۳۳ 


يهم أن نلحظ هنا حدوث خلل مستمر في تنظيم القرية الاجتماعية نتيجة للهجرة 
الواسعة إلى المدن والبلدان الأخرى» ولتداعي بعض الحواجز بين مختلف أنماط 
المعيشة » ولتزايد ميل الشباب للابتعاد عن الزراعة والاستعاضة منها بالوظائف 
الحكومية في المدن. 


انیا : القیم والتقالید الريفية 
في الوقت الذي یمکن النظر ال الفلاحین عل آنبم آکثر اهتماماً من غیرهم 
بالتغيير في الأنظمة السياسية والاقتصادية بسبب الأوضاع المجحفة التي يعانونها لزمن 
طويل» وكما يستدل من انتمائهم للأحزاب العقائدية ولدورهم في الانقلابات 
العسكرية في عدد من البلدان العربية وكيا مصر وسورنا والعراق واليمن والسودان 
والجزائر» نجد من ناحية أخرى أنهم أكثر تمسكاً بالتقاليد الاجتماعية من أهل المدن. 
5 ۵ 11 تكلّمت على الفساد والرشوة الواسعة الانتشار 
فى مراكز السلطة على مستويات رفيعة» وذكرت على العكس من ذلك حدثا اختبرته 
هص : 
بالكرامة والاعتزاز. فى طريق عودتنا من تدمر باتجاه حمص إلى قلعة الحصن ضللنا 
لسري ساد ا ا كردا ين اراي الزراعية التي م 
نعرف ما هى. ولما قال [الفلاح] إنها (کمون» أصابنا العجب لا نعرفه من ندرته ds‏ 
نكن قد رأيناه من قبل إلا في كميات ضثئيلة. طلبنا حفنة فملا لنا الفلاح كيساً منه. 
ولا مد [صديقي] هشام يده إلى جيبه وأخرج محفظته ليعطيه ثمنهاء براح العادج 
بصع خطرات إل الوراء واضعاً كيس الكمون وراء ظهره ه وقال بحزم لا يمكن أن 
يساء فهمه: 9إذا كان بدك es‏ ا كمون. هذه هدية». وظل الفلاح 
حتفظاً بالکیس وراء ظهره إلى أن أعاد هشام المحفظة إلى جيبه. فناوله إياه عندئذٍ 
مبتسماً ابتسامة مشرقة کالصباح في تدمرا 4 
یتمسك الکثیر من الفلاحین» وبخاصة في تلك القری النائية التي ۸ تتأثر بالقیم 
التجارية السائدة فى المدن» بقيم العطاء هذه وغيرها من القيم التقليدية . ولكن لا 
' يجوز أن نستنتج من ذلك أن الفلاح يقاوم الحداثة المتمثلة في الاستفادة من التكنولوجيا 


(۲6) حلیم برکات» حرب الخليج : خطوط في الرمل والزمن. يوميات من جوف الآلة (بيروت: 
مركز دراسات الوحدة العربية» ۱۹۹۲)» ص ۲۳۸. 


۳۳۵ 






























































وما يرافقها من قيم التحرّر من وضعه العيشي الحالي. في دراسة ميدانية قامت فيها 
فاطمة المرنيسي ومليكة البلغيثي في الغرب» توصلتا إلى أن الفلاح يرفض أسلوب 

عيشه التقليدي ويرغب في إقامة علاقة جديدة مع محيطه الاقتصادي والاجتماعي من 
خلال استيعاب التكنولوجيا الحديثة ومطالبة الدولة بالتدخل في تحقيق المشاريع 
التنموية. ليس صحيحاً أن الفلاح يقاوم pl‏ » بل هو يطالب بالتغيير ويرغب في 
آن ینعم بما ینم به Gall Jal‏ ويمعلك ما یمتلکون؛ ویقبل بنهم عل العلم حین 
تتوفر له المدارس. أما المشكلة الحقيقية التي يعانيها الفلاح فهي التفقیر التزاید 
والتقلص المستمر لملكية الأرض هذا الوضع الذي ربما يؤدي إلى الاقتناع عند بعض 
الفلاحين «بأن حل هذا المشكل» أي تحسين المستوى المعيشي » ؛ ليس في متناول الفرد 
بل بيد الدولة»» وذلك لأن «الفلاح الغرباوي ٠‏ يعي أنه يلعب وهو خاسر مسبقاء 
ولكنه يعرف pols al‏ داخل دور اسر في جيع الفالات 194 

إن للفلاحين LS‏ خاصة مرتبطة ارتباطاً عضوياً بطبيعة نمط معيشتهم» وبين 
pal‏ القيم التي يتمسكون بها حتى الوقت الحاضر تلك التي تتصل اتصالاً مباشراً بقيم 
التعلق بالأرض» والقیم العائلية وقيم ا معيشة » والقيم الدينية » والقيم الطبقية المتعلقة 


۱ - قیم التعلق بالأرض 

ٍن التعلق بالارض هو قيمة القیم في حياة الفلاح القروي. انبا جذوره ومورده 
ومقر موته وانبعائه. هو غني با وفقیر منبوذ من دونها. یطمح قبل أي شيء الى أن 
يقتنيهاء فيحرثها وجني ثمارها وحاصیلها ویتمتم بها» آو يبني علیها منزله العائلي 
المتوارث جيلاً بعد آخر. وإذا ما نشأ خلاف بينه وبين ع الآخرين 2 فأغلب الظن آن 
ذلك يحدث بسبب الخلافات حول ملكية الأرض» وكثيراً ما يكون ذلك بينه وبين 
إخوته وأقرب الناس إليه» نما قد يوحي بأن الأرض قد gl‏ قبل العائلة المتدة في 
سلم أولوياته الحياتية. وعندما يفقد الأرض أو و يُقتلع منها لسبب من الأسباب 
القاهرة» فإنه يشعر بأنه منفي ومعلق في الهواء بلا جذور ومن دون مرساة تملحه 
الشعور بالطمأنينة والاستقرار. وهو يعاني الشعور بالذنب والندم leg oe‏ أو يتخل 
عنها لسبب من الأسباب. 

ثم إن ثمار الأرض ومحاصيلها ليست رزقاً وطعاماً فحسب. بل هي تشکل 
عنصراً مهما في مخيلة الفلاح وذاكرته الشعبية يستمد منها آمثاله وصوره الشعرية 
وتخزوناته النفسية اللاواعية. في أحاديثة العفوية وشعره الشعبي» لا يتغنّى بالزهور 


(۲۵) فاطمهة المرنيسى ومليكة البلغیتی » «العائلة القروية ay All‏ مواقف من التقليد والحداثة»» الثقافة 
احدیدة» السنة ٦1‏ العدد ۲٣۳‏ (۰4۱۹۸۲ ص 1 


۳۳۹ 


والقمر والغيوم والمطر والندى والصخور والجبال والأودية والینابیع فحسب » بل يتغنى 
ایضا بالسنابل زالعنب والتین واللوز والنخيل والرمان والبرتقال والزيتون والزعتر. 
وفي تغزله بالمرأة كثيرا ما يشبّهها بالأرض. ومكونات جسدها بالأثمار فيرى عينيها 
لوزا وصدرها رمانا وفمها تينا أو رُطباء بل انه یتختی بالشجر المثمر وغير المثمر مثل 
احور والسندیان والزیتون والشربین والارز . وهو مولع بالماء والمطر حتى التعبد. 
ولیس غریبا أن تکون علاقة الصري بالنیل علاقة حيمة حتی لیستمذ منه هویته 
المتميزة. فيعتبر نفسه ابن النيل وتصبح مصره نيلا ونيله مصر. وهذه هى أيضاً علافة 
العراقي بالفرات ودجلةء وحيث لا أنهر يتغتى الفلاح بالمطر غناء تعبّدياً. 

الأرض هي التي تحرّك أعماق الفلسطيني» وما إن فقدها حتى أحس بالاقتلاع 
من جذوره والنفي الذي لن يتجاوزه سوى بالصراع من أجل تحريرها. هذه الأرض 
الفقودة هي التي تشع ونفیض في شعر الکثیر من الشعراء والکتاب الفلسطینین الذين 
یکتبون باللغة العربية العامية آو الفصحی ومنهم محمود درويش الذي يقول: 

مشت الخيول على العصافير الصغيرة 

فابتكرنا الياسمين 

لیغیب وجه الوت عن کلماتنا. .. 

فأذهب بعیداً في الغمام وفي الزراعة 


Sess مرائيها الطور‎ ees x: 


ورمت معاطفها الحقول وجمعتني 
فاذهب بعيداً فى دمى! واذهب بعيداً في الطحين 
ا 


إن لغة محمود درويش ومفرداته وصوره هي فلاحية في مصادرها وإيجحاءاتهاء إنها 
لغة «القرنفل» ولاز المنافي)» cleats‏ الدوالی»: ches‏ الياسمين»). و«تدشين 
العناقید»» و«القمح شعراء و«الأرض التي نحملها في دمنا»» و«التأجج كنباتات 
ابحلیل»۰ وامروج تتلاشی في الضباب» ولآنا احامل عبء الأرض»۰ واجلدي 
عباءة كل فلاح سيأي من حقول التبغ كي يلفي العواصم»؛ وامهرجان الأرض»؛ 
| واکانت الارض رغیفاه. وافي شهر آذار... قالت لنا الارض آسرارها الدمویة»؛ 
وانشید التراب». واأسمّي التراب امتداداً لروحي» و«أسمّي العصافير لوزاً وتين»؛ 
و«أستی ضلوعی شجر»؛ و«سيدي الارض»۰ وهآنا زهرة الشمش العائلیة: وافی 
Mis Aas‏ تمتد فى الأرض... وتنتشر الأرض فينا»»ء Ling‏ الأرض. ا 
الذاهبون ال حبهة القمح في مهدها احرثوا جسدي». ولالغابات ريش في جناحك»» 

۳۳۷ 









































وافلت‌جدد ایا الأخضر jy‏ وانفجاري؟... الغ" . وحين يتغزّل محمود درويش» 
متزج الرة بالوطن کما یمتزج الوطن بالرأت. فلا نعرف هل یتغزل بواحدة منهما pl‏ 


وتتصل بالارض قیم آخری یتمسك ما القروي الفلاح تمشکه بالارض مثل 
مفاهیم الخصب (وفي آساطیره القديمة کثیرا ما عبد آلهة اخصب) والعطاء بلا 
حدود. والثبات التنوع ثبوت الفصول che pall‏ والامل بقدوم الربیع» والصبر مثل 
حبة القمح الدفونة في التراب ومثل الشتاء الطویل ومثل انتظار الواسم والعفوية مثل 
هطول الطر وتدفق الاء» والامل مثل وعود الغیوم وقدوم الربیع . 


۲ - القيم العائلية 


تشکل العائلة یت وی ارت اتجاهاً قيمياً محورياً آخر غير الأرض في 
حياة القرية. وإذا ما اضطر الفلاح أن ختار بين قيم الأرض والقيم العائلية» yt‏ 
أزمة حادة يصعب عليه التغلب عليها أو تجاوزها مهما اختار. فهذا ما حدث حقاً 
للفلاحين الفلسطينيين الذين وجدوا أنفسهم في مأزق حرج كان عليهم فيه أن يختاروا 
بين البقاء في الأرض والمحافظة على شرف العائلة في الحروب العربيةٍ الإسرائيلية 
عام ۸ وفي حزیران/ یونیو عام ۱۹۷ . اختار بعضهم البقاء في الأرض كما في 
ا واختار بعضهم المحافظة على سلامة العائلة عا ى الأقل مؤقتا . قال لي فلاح 
آثناء قيامى بدراسة ميدانية فى أحد لمحيمات الأردن توا بعد حرب الخامس من 
حزیران» «شردنا بمرضنا"» وکان قد سمع اٍشاعات من مصادر عدة عن اعتداءات 
على النساء من قبل جنود العدو. فترك الارض في سبیل الحافظة عل شرف العائلة 
وسلامتها. وكان أن ندم هذا الج وآخرون غیره للتخی عن الأرض. فدخلت في 
الثقافة السياسية الفلسطينية مقولة «الأرض قبل OMS all‏ 


وبين أهم القيم العائلية التي ما تزال راسخة في ثقافة القرية الشعبية قيم 
التعاضد (الذي قد يقتضي حتى الثأر كما هو الخال بين البدو) والتعاون والتكائف 
والامتثال ا Sabie sae‏ ويأتي في طليعة 
القيم الفلاحية الأمومة. فالأم تمثل الحنان ونكران الذات فى سبيل LSI‏ وهی 


۷ 633 gall عمود درويش» أعراس (بيروت: دار‎ (TY 

(۷) انظر كتابي بالاشتراك مع بيتر ضود بالعربية: حليم بركات وبيتر ضودء النازحون: اقتلاع 
ونفي : دراسة اجتماعية علمية› Aca‏ دراسات؟ 1 (بيروت: مؤسسة الدراسات الفلسطينية » VATA‏ 
وبالإتكليزية : Peter Dodd and Halim Barakat, River Without Bridges; a Study of the Exodus of‏ 
the 1967, Palestinian Arab Refugees, Institute for Palestine Studies. Monograph Series; no. 10‏ 


(Beirut: Institute for Palestine Studies, 1968). 
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والأرض یرمزان لشيء واحد في الثقافة الشعبية الفلاحية: الخصب. والعطاء من دون 
حدود أو منّة. هذه القيم وغيرها سنتناولها في فصل لاحق حول الأسرة وفي محتواها 
الأعم أكان في القرية أو البادية أو المدينة . ثم هناك الأبوة التي ترمز للبأس والاحترام 
واحهاد في تمي حياة أفضل للعائلة التي هو رأسها وحاميهاء والأخوّة التي تشمل 
الحبة التبادلة والشاركة والتعاون والتضحية. الاخ رفیق وسند (ظهر) مهما دعت 
الظروف التي قد تقتضي التباعد والتنافس واقتسام الأملاك وسلوك طرق ختلفة. 

ولأن الحياة العائلية إعالة وتعاضد متبادل؛ یصبح للعائلة رأس واحد لا 
رؤوسء فيكون الامتثال لمشيئة العائلة قيمة وضرورة حياتية. في رسالة کتبها شاب إلى 
أخيه في المهجر (انظر نصها في الفصل الثامن)ء قال له: «رفعت رأسنا»» dy‏ يقل 
رؤوسنا إذ للعائلة رأس واحد . کذلك لان العائلة تعاضد متبادل» يصبح الاعتداء على 
أي فرد من أفرادها اعتداء عليها جميعاً (ومن هنا فكرة الثأر أيضاً). ولأن السلطة 
القضائية التى تؤمّن العدالة قد تكون غائبة أو مجحفة فى القرية كما فى البادية» فان 
الثأر قد يصبح هوساً يلاحق ابن القرية حتى في نومه إلى أن يشفي غايله. هذا لا 
يعني أن الثأر عادة مستوردة من البادية كما يظن البعض» بل هو مرتبط بأوضاع 
متشاببة وبضرورات تأمين العدالة وبحياة العائلة في القرية ومنبثق من بنيتها وثقافتها 
العامة. إن هذه القيم العائلية وغيرها شديدة الأهمية عند أهل الفلاحة» فلا يكون 
التخلي عنها سهلا. و«الدم لا يصير ماء». و«لا يحن على العود غير قشره». ولاللي 
بیطلم عن آهله یعری» . 


- القيم المعيشية 

ثم إن هناك عدداً من القيم العامة التي تتصل اتصالاً مباشراً بنمط معيشة أهل 
الفلاحة في مختلف جوانب حياتها اليومية. بين هذه القيم المثابرة والصبر (وعلى 
الأغلب أن تكون مثل هذه القيم مستمدة في الأساس من علاقة الفلاح بالأرض 
والواسم المنتظمة التي لا بد أن تأتي في حينهاء ومن زراعة بعض الأشجار التي قد لا 
تثمر قبل وقت طويل)» والجيرة وحقوقها (فالجار قبل الدارء وجارك القريب قبل 
أخيك البعيد). وذلك لا تتطلبه حياة القرية من تعاون وتكاتف والمشاركة الجماعية 
ليس ضمن العائلة فحسبب»ء بل بين العائلات التي تتألف منهاء كما في حالات 
الخصاد وتميئة 4 Onl‏ وتأمين الماء والمصالح المشتركة ومهمة بناء المنازل التي كانت في 
السابق مت عام والدفاع عن القرية في خلافاتها مم القری الاخری آو احکومت 
والتمسك بالأعراف المنوارثة حتى ولو كان ذلك على حساب القوانين الرسمیتة 
والسعي لحل المشاكل بالتواسط والمصالحة بدلاً من اللجوء إلى قوات الأمن والحاکم 
والبساطة في العیش کل یوم بیومه والسالة حين لا تذد الأرض والعائلة في 
الصميم . 


۳۳۹ 



























































٤‏ - القيم الدينية 

الفلاح مؤمن عميق الإيمان من حيث تعبده لقوى الحياة المقدسة وتخوفه من 
قوى الشرء وهو شديد التمسك بانتمائه الديني بالقدر الذي هو متحرّر فيه من 
المؤسيسات الديكية الرسمية الى غالا ما يكرت مر ك ها فى الذن. إل إبماته ليشن Lal‏ 
من المجردات» بل متصل بالواقع المحسوس وبالعلاقات الحميمة المجسّدة بالأولياء 
الذين يرى فيهم وسطاء مقدسين بينه وبين الله والذين يمنحونه البركة الإلهية. من هنا 
الصراع بين الدين الرسمي الذي يشدد على المجرد والمؤسسة والنصوص ويرى كل ما 
عداه خروجاً على الدين الحقيقى» والدين الشعبى الذي يشدّد فى تعبّده على العلاقات 
الشخصانية الحسية بالأولياء والقديسين من دون التنكر للمؤسسة والمفاهيم المجردة 
البعيدة المنال. من هنا أن المزارات والأضرحة تكثر في القرى وتمتزج طقوس عبادتها 
بطقوس الطبيعة عند تلف الطوائف. وهذا ما سنتعرض إليه في فصل لاحق حول 
العلاقة بین الدین والجتمع. يبقى أن نضيف هنا أن بين القيم الدينية الأخرى عند 
هل الفلاحة قیم الرحة والبركة واخوف من غضب الله والاولیاء» والذي لا ینفصل 
on He Ge ye‏ غضب الاب. 
ه - القیم الطبقية أو المكانة الاجتماعية 

يأني المجتمع القروي وسطاٌ بین الجتمع البدوي القبلي والجتمع احضري من 
حیث مدی تبلور التکون الطبقي والقیم النبثقة منه . ٍنه أقل نزوعا نحو الساواة من 
المجتمع البدوي» غير أن بنيته الطبقية هي أقل تعقيداً منها في الدن» وخاصة الکبری 
منهاء وتقليدياً كثيراً ما تساوت ختلف عائلات القرية ما عدا قلة منها کانت نتمتّع 
بالنفوذ والوجاهة والثراء الناتج من الملكية الواسعة للأرض. غير أن هذا التفاوت 
الطبقي لا بقلل من العاشرة. ذ ان النازل القروية مفتوح بعضها علی بعضها الأخره 
فيتمٌ تبادل الزیارات دائماً من دون مواعید وبین GLE‏ العائلات من دون تمييز 
ملحوظ . ولکن هذا الانفتاح لا يصل حتى القبول بانتزاوج بین العائلات التفاوتة في 
الثراء والوجاهة. ولهذا کثیراً ما ینم التزاوج في العائلات الفقيرة في ما بینها وداخل 
القرية» وفي العائلات الوجيهة في ما بينها ومع الخارج من عائلات غائلها وجاهة. 

ورغم التقرب بين عائلات القرية الواحدة» إلا أن هناك الكثير من التنافس 
والحسد المكبوتين. وحتى الكرم القروي» كثيراً ما يكون مرتبطاً بالتنافس في الوجاهة 
وفي سبيل إعلاء مكانة العائلة ونفوذها. من هذه الناحية» لا يبدو أن الكرم هذا 
مقتبس من البادية كما يرى بعض الباحئين. في طبيعة المجتمع القروي ما يحب 
للفلاحين المباراة والتنافس والمساجلة» فهم يتبارون في الرقص (كالدبكة في الهلال 
الخصيب التى ترمز إلى التكاتف والتنافس أو التباري في آن معاً). وفي الزجل أو 
الشعر الشعبی (فیشار (له بالقاولة آو الكاسرة والسجال بین الغتعراه بارقجال الشعر 

۲۳۰ 


حول مواضيع متعارضة كالتغزل بجمال المرأة السمراء والرأة البیضاء). وتجدر اللاحظة 
أن التنافس أو التباري فى قول الشعر فى بعض الأرياف العربية كجنوب مصر وشمال 
السودان ما یزال یرافقه استعمال الترس والعصی کما لو کانت تجري معركة حفيقية 
op‏ ااه ۰ 
5 - قيم المكان والزمان 

سبق أن أشرنا إلى قيم التعلق بالأرض في القرى» ويجدر بنا أن نشير هنا إلى 
شدة التصاق الفلاحين بالمكان. ومن الملاحظ أن النازحين من الريف إلى المدينة نادرأ 
ما يشعرون بالانتماء إلى المدينة حتى لو عاشوا فيها معظم حياتهم. لذلك يحرصون على 
العودة إليها في مختلف المناسبات المهمة» وفي دواثر نفوسها يسججلون أولادهم. 
ويريدونما مقرأ أخيراً لهم. وقد لاحظتُ شخصياً أنني أصبحت مولعاً بالقرية كالكثير 
ثمن أعرفهم كلما تقدّم بي العمرء رغم أنني لم أعش في القرية سوی السنوات الثماني 
الأول من حياتي. وكان ولعي هذا bee‏ في كتابة روايتين عن قرية الكفرون في سوريا 
التي ولدت فيهاء وكنت قد أشرت في الفصل الثاني إلى ما جاء في رواية طائر الحوم 
من آنتي؛ «آحب شجرة الصفصاف لانبا تتکفی Le‏ ذاتها وجذورها. کلما کبرث في 
jaal‏ « الخنث أغصاني نحو جذوري»۳. ۰ 

وللقروي الفلاح علاقة خاصة وحميمة بالزمن لشدة إحساسه به» وبخاصة 
بالفصول. إن لكل من الربيع والصيف والخريف والشتاء مدلولات عميقة في حياته» 
حتى غدت رموزاً موحية تؤثر في تشكل رؤيته للواقع ومفاهيمه للحياة والموت. من 
هذه المؤثرات أن القروي كثيراً ما يحدّد علاقته بالزمن على Bre lel‏ صراع فيعتبره 
معه أو ضده. لذلك يحتفل به أو يصبر عليه أو يستفيد من فرصه. وهو يحس بجسده 


وليس بعقله فقط كفكرة مجردة أن الربيع تغلبٌ على الموت وأمل بالولادة والتجدّدء 
وأن الصيف زمن جمع المحاصيل والمؤن والمرح» وأن الخريف هو زمن الاقتراب من 
الشيخوخة ولكنه في الوقت ذاته موعد زرع الحبوب في جوف الأرض» وأن الشتاء 
هو زمن اللجوء إلى المنزل والاحتماء به من العواصف والأمطار والجلوس قرب النار 
وسرد الحكايات الشعبية التي هي نوافذ ذواتہم على حیاتهم الصابرة المضطربة في آن 
معا. وربما يتعلق الفلاح بالماضي والمستقبل معا بقدر ما ينشغل بالحاضر. 


ثالثا : الهحرة إلى المدينة : 
رَيْفنة المدن» حضرنة القرية 
يشهد العالم نی ختلف آقطاره» ومن ضمنها البلدان العربیت هجرة واسعة 
ومتزايدة من القرى إلى المدن» وبخاصة ال العواصم التي تنمو مثل ورم السرطان في 
(۲۸) حلیم برکات طائر الحوم (الدار البیضاء : دار توبقال» ۰6۱۹۸۸ ص ۸۰. 


۳۳ 




















جسد الطبيعة والمجتمع» وإلى البلدان العربية الأخری النتجة للنفط بشکل خاص؛ 
db‏ خارج الوطن العربي (مثل هجرة العمال الغاربة إلى أوروبا وغیرهم من بلاد الشام 
إلى آمریکا وافریقیا واسترالیا). وبعد آن کانت الهجرة الدائمة ال الخارج تکاد تقتصر 
fe‏ الفقراء والضطهدین في مطلع القرن العشرین» أصبحت في النصف الثاني منه 
تشمل أصحاب الأعمال والتقنیین وأصحاب الاختصاصات العالية والهارات الهمة. 
وتعود آسباب الهجرة فی ختلف جوانبها (ٍل آسباب متعددة ومتشابكة اعتاد الباحشون 
تصنيفها إلى : ١‏ - عوامل دفع في الریف تضطر أهل القرى إلى الهجرة؛ و۲ - عوامل 
الجذب فى المدن أو البلدان التى يباجرون إليها طوعا أو اضطرارا. 


تشمل عوامل الدفاع من القری ال الدن والخارج في ما تشمل: أ- تزاید 
سکان القری بمعدلات مرتفعة تفوق معدلات اتساع الأراضي الزراعية والانتاج 
ب ‏ غیاب اشدمات الاجتماعية والسسات» من مدارس ومعاهد وجامعات 
ومستشفیات وشرکات ومصانع في الناطق الریفية. بما فیها القری والدن الزراعيت 
ج - اقتصار مشاريع التنمية على الدن الکبری» وهو ما آدی إلى توسع الهوة والفروق 
وعدم تكافؤ الفرص في مجالات التنمية والعمل» د - تعمّق الاحساس بالتخلف في 
الجتمعات الريفية بالقارنة مع الجتمعات احضرية للأسباب الذکورة By lake‏ نتج _ 
من ذلك حصول خلل في العلاقة بالارض وفي القیم والطموحات ه - طبيعة العمل 
الوسمي في الریف إذ مخف العمل في بعض الفصول کالشتاء و انتشار التعلیم 
الابتدائي والتوسط والثانوي في الریف وهو تعليم يعد الطلبة ليس للعمل في 
الزراعة والقرى» بل في المدن مما تسبب بالهجرة إليها وساهم بخلق حالات من 
الاقتلاع والانفصام عن الأرض» وبنشوء طموحات ليس بالإمكان تحقيقها سوى بمزيد 
من التعليم والتخصص . 

وتشمل عوامل الجذب في المدن والبلدان المنتجة للنفط والبلدان المتقدمة في 
الحضارة: أ- توفر مزيد من فرص العلم واكتساب المهارات والعمل والتقدم على كل 
الستویات والاختصاصات فی الادارات اكومية والناصة وفى الشركات والمؤسسات 
الصناعية والعجاریة. ما یمن رفع مستویات الميشة» ب . ازدهار الدن سيت 
مشاریم التنمية الاقتصادية والاجتماعية والانسانية والتربوية والاندماج في الاقتصاد 
العالي» ج - سهولة الواصلات وحصول الشورة الاعلامية» د - توفر اخدمات 
والتسهیلات الاجتماعية من مستشفیات من ناحية» ووسائل التسلية من ناحية أخرى» 
ه ‏ وجود نواة من الهاجرین السابقین من آقارب ومعارف وأصدقاء. 

ad,‏ الإشارة أخيراً إلى إيجابيات الهجرة وسلبياتها بالنسبة للقرى ولمان 
والبلدان المعنية» كما يبدو من الدراسات العديدة في هذا المجال. بين أهم النتائج التي 
تجدر الإشارة إليها هناء على أن نتوسّع في دراستها في ما بعدء رَبْمَنة المدينة وحَضرنة 

۲ 


أو مدْئّنة القرية» مما قد يعني ردم الفجوات بينهما من ناحية» وخلق فجوات أخرى 
على صعيد التفاوت فى مجالات التنمية ومستويات المعيشة والإحساس بالحرمان النسبى 
والظلم الاجتماعي من ناحية أخرى» بسبب قيام علاقات المواجهة وجهاً لوجه. لقد 
اختلطت أنماط المعيشة التي كانت سابقاً شبه منعزلة ومنكفئة على ذاتها وراضية بتوزيع 
العمل الذي نشأت علیه. طبعاً مثل هذه التطورات نتائجها السلبية والاجابية بحسب 
المنظور الذي نعتمده في تقويمنا للأمور. 

ومن الواضح حدوث محوّل؛ من مجتمع ريفي ساد في مطلع القرن وحتى 
eee hy ee yee ce. exe eee‏ ال عنم ape‏ يت 
آصبحت غالبية العرب تقطن الدن. وكنا قد أشرنا إلى هذه التحوّلات في السابق 
وسنتوسّع بوصفها لاحقاً. وبين آهم نتانج هذه التحولات تقهقر العمل الزراعي 
نشبا ونشوء بطالة مستعصية في الدن» وقيام مدن وأحیاء الفقر في المدينةء ونشوء 
طبقة الفلاحين ‏ العمال وإخصاب العمل الشوري» وازدهار الحركات والأحزاب 
والتنظيمات السياسية العقائدية التى تكون من مهامّها الأساسية تعبئة الطبقات 
الاعات الكارمحة المسروكة و يدها فى نة ق لر ولق Meer‏ 
منت فئات ریفية كنا ذكرنا سابقاء- من'الوضوك إل المكم فى عدة كير مق 
البلدان العربية. وبوصولها الى الحكم خاصة عن طريق الانقلابات العسكرية لم تتمكن 
من إحداث التغییر الئوري الطلوت وان نجحت في إجراء إصلاحات جزئية» خاصة 
في مجال نظام ملكية الأراضي وتوزيعها. 

وإذا ما تأملنا بهذه التحوّلات من منظور أهل القرى أنفسهم» نجد أن هناك 
حنينا لنمط من المعيشة أصبح مهذداً بالزوال أو لا تمكن العودة إليه. يقول أنيس فريحة 
الذي نشأ في قرية رأس المتن وعاش في مدينة بيروت: «نحن الذين رأينا النور في 
القرية اللبنانية نحنْ أبداً إلى مرابع الطفولة... : العين ودرب العين» الكروم ودرب 
الكروم» العودة ومراح العودة اقلم ومنابت الشیح والوزال .۰۰۰ والسهرات البريئة 
تحت العريشة. وان. .. صور القرية نظل عالقة في موخرة الدماغ. ولیس آشهی 
عندنا من آن نعود ال القرية. . . ولکن حضارة القرية اللبنانیة» قرية طفولتنا» فى 
طریق الزوال . فقد غزت امحضارة الفربية آکثر القری اللبنانية حتی النائبة منها» وقد 
غزتها بعنف وقوة حتی ان صغار القرية آصبحوا لا یعرفون قرية آبائهم»۳۳. 

لذلك عمد أنيس فريحة إلى توئیق ما هذدته احضارة فدون ما خشى عليه من 
الزوال من فضائل» كالكرم والنجدة والقناعة والتقشف والصبر على المكاره وحسن 
الثقة والأمانة والصدقات السرية والمصالحة وحسم المنازعات واحترام کبیر السن؛ 


(۲۹) آنیس فریجحة. القرية اللبنانية: حضارة فی طریق الزوال» ط ۲ (بیروت: دار النهار COSA‏ 
المقدمة . 


۳۳۳ 














































وغيرها من الآداب العامة» وما تميّزت به القرية اللبنانية من ساحة الضيعة والمشاع 
والعليّة والتنور والصاج والمعصرة والطاحون والأتون والمشحرة والعين» وما يبذله 
الفلاح من جهد في ناية الصیف ومطلم اریف في تحضیر مژونة الشتاء من قمح 
وبرغل وکشك وقورما وزیت وزیتون وغللات وحطب. وما یتعلق بتدبیر النزل 
والمرأة التي هي قوام البیت» وما یتعلق بزراعة القرية التي تقوم علیها حياتها 
الاقتصادية؛ وما يتعلق بالأعراس والولادة والموت والدفن وحكايات الأولاد والألعاب 
والأعياد والشعر العامى والخرافات والمعتقدات وتقاليد التهنئة والتعزية» والعقلية 
السائدة كما تتراءى في الفولكلور الشعبي وغيرها. يصف كل ذلك بحميمية مَنْ يشعر 
أنه وصل إلى حافة هاية الأشياء التى نشأً علیها وأحبها فاستقرت فی آعماقه وأصبحت 
مثل هذه الحميمية نجدها في الكثير من الأعمال الأدبية العربية. أذكر منها 
بوجه خاص رواية الأرض لعبد الرهن الشرقاوي؛ ورواية ارام ومسرحية ملك 
القطن لیوسف ادریس ۰ ورواية عرس الزین وقصص دومة ود حامد ونخلة على 
الجدول وحفنة تمر للطيب صالح» وطيور أيلول لإميلي نصر الله» وأحلام التحاوز 
(355م1765 )Dreams of‏ للكاتبة المغربية فاطمة المرنيسي» وروايتيّ طائر الحوم وإنانة 
والنهر . مقابل هذا هناك روايات تتناول حياة القرية من منظور المدينة فتفشل فى 
اختراق قشور حياة الفلاحين وتعمل على تشويبهاء مثل رواية يوميات نائب في 
الأرياف لتوفيق الحكيم . ١‏ 
مثل هذه الروايات تشكل مصادر أساسية تفوق أهمية الدراسات الاجتماعية من 
حيث التعمق في فهم حياة الناس في القرى. ويرينا بعضها ‏ كما في أحلام التجاوز ‏ 
الفروقات الشاسعة بين القرية والمدينة» حیث تقارن فاطمة الرنیسی بین آسر الرأة فی 
منازل فاس السوّرة وانطلاقها التحزر فی حقول الریف اللفتحة من دون حدود عل 
الظنيعة. رها وزدنی هذا اقصوض فولها آن. «الاطفال فی الررعة کانوا آشد 
اقتحامية منهم في فاس»» وانه ”ل يكن في الواقع من حدود لا كان بمقدور النساء أن 
يفعلن فى القرية. كان باستطاعتهن أن يزرعن نباتات غير عادية» وأن يمتطين 
الاحصنة؛ وأن بتجولن بحریة... مقابل ذلك» بدا منزلنا في فاس کسجن»۳. 


Fatima Mernissi, Dreams of Trespass: Tales of a Harem Girlhood, photographs by (°) 
Ruth V. Ward (Reading, MA: Addison-Wesley Pub, Co., 1994), pp. 49 and 55. 


۳۳ 


الفصل (لساوس 
المدينة والمجتمع الحضري 


حدد ابن خلدون أهل الحضر بأهم هؤلاء الذين «تعاونوا في الزائد على 
الضرورقت واستکثروا من الاقوات واللایس» والتانق فيها وتوسعة البيوت... ثم 
تزید أحوال الرفه والدعة فتجيء عوائد الترف البالغة مبالغها في التأنق في علاج 
القُؤْت واستجادة المطابخ وانتقاء اللابس الفاخرة في آنواعها من اخریر والذیباج» 
وغير ذلك . . . فيتخذون القصور والنازل وجرون فیها الاء ویعالون في صروحهاء 
ويبالغون في تنجيدها. .. وهؤلاء هم الحضر.ء... ومن هؤلاء من ينتحل في معاشه 
الصنائع ومنهم من ینتحل ee‏ وتكون مكاسبهم أنمى وأرفه من أهل البدوء لأن 
احوالهم زائدة على الضروري» © . 

وفي مقارنته للبدو واحضر من حیث الضبط الاجتماعي والسياسي أي من 
حیث طبيعة علاقة الناس والجتمع بالسلطة» یری ابن خلدون «ان الله سبحانه ركب 
في طبائع البشر الخير والشر... ومن أخلاق الشر فيهم الظلم والعدوان بعض على 
بعض . . . فأما المدن والأمصار فعدوان بعضهم على بعض تدفعه الحكام والدولة. . . 
وأما أحياء البدو فيزع بعضهم عن بعض مشایخهم وکبراژهم»۳. 

كذلك يرى أن لأهل البدو النسب (وبالتالي القبيلة)ء ولأهل الفلاحة القرية› 
ولأهل المدن الوطن بسبب الاختلاط في الحواضر وفقدان العصبية. وفي حديثه عن 
المدن الكبرى ذكر «أن الحمّامات بلغ عددها ببغداد لعهد المأمون خمسة وستين ألف 
cele‏ وكانت مشتملة على مدن وأمصار متلاصقة ومتقاربة مجاوز الاربحین dy‏ تكن 


)١(‏ أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون. المقدمة: كتاب العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام 
العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر (تونس: الدار التونسية للنشر؛ الجزائر: 
المؤسسة الوطنية تلکتاب VVV- 110 Uv OVAL‏ 


۲۳۹ 





































































مدينة واحدة يجمعها سور واحد لإفراط العمران. كذا حال القيروان وقرطبة والمهدية 
في الملّة الإسلامية» وحال مصر والقاهرة بعدها فيما بلغنا لهذا العهد»”". إن اتساع 
المدن وانفتاحها على La‏ المجتمع ورغبة منها بالسيطرة وتأمين الحصول عل ما تحتاجه 


إليه علاقتها بالريف والبادية» إن كل ذلك جعلها تحرص على دورها كمركز للمجتمع 


والوطن ككل» وليس كمركز لذاتها فحسب. 

في رأينا آن الدينة حذد قبل أي شيء آخر بوظائفها لكونها مركزاً للنشاطات 
الاقتصادية والسياسية والإدارية والاجتماعية والثقافية والدينية والترفيهية أكثر ما نحدد 
بحجمها وعدد سكانهاء رغم الترابط الوثيق بين الأمرين. من هنا of‏ ينسب الباحثون 
ظهور الدن ال ضرورات 0 التجاري» وإقامة مواقع دفاعية» والضیط السياسي. 
وتراکم فائض الانتاج الزراعي» وتوسم النشاطات والرجعیات الدينية الرتبطة 
بالسلطتة وتنظیم الري النهري کما في مصر والعراق» والتواصل الامن ب بين الجتمع 
وبقية العالم الخارجي . ۰ الخ. 


وعلى وجه التحديد» توصل YY OGL Syl‏ تناوله لحياة المدن إلى أنها تنمو 
حين ينتج الريف فائضا من حاجاته من الزروعات غا يمكن فريقا من الناس من أن 
یعیشوا من دون الاعتماد علی زراعة محاصیلهم آو تربية مواشیهم فينصرفون إلى صنع 
سلع للبيع والقيام بخدمات تحتاج إليها بقية أجزاء الجتمع. من هنا اقتران نشوء الدن 
بالحاجة إلى أسواق آنية هى نقطة اللقاء الحيادية بين البادية والريف والمدينة. وكانت 
تقام هذه الأسواق أسبوعياً فتسمى سوق الأربعاء أو غيره من الأيام» أو سنوياً عند 
ضریح ولي من الاولیاء یمه الژمنون بأعداد غفيرة للعبادة والتبادل التجاري. وکثیرا 
ما تحوّلت هذه الاسواق بمرور الزمن ال مدن تحیط با جموعة من القری الريفية 
فتنشاً بینها علاقات التکامل کما علاقات التناقض في الصالح . 


ومثالاً علی ذلك ان مدينة حلب کانت نقطة التقاء لبیم احبوب وشرائها من 
سهول سورية الداخلیة؛ والفاكهة من التلال الواقعة زٍل الشمال منها» والاشية والابل 
في البادیة والبضائع المنقولة عبر ا التجارية البعيدة الدی. . ثم إن قيام 
الا مبراطورية الرومانية وما تلا ذلك من نشوء الامبراطورية الاسلامية بین الحیط 
الهندي والبحر التوسط من تلك الاأوضاع الضرورية لقیام سلسلة من الدن الکبری 
کبغداد والبصرة والوصل ودمشق وحلب ومکة والدينة والقاهرة والقیروان وفاس 
ومراکش وقرطبة واشبيلية وغرناطة . وقد نشأت في هذه الدن طبقات غنية من التجار 


ا٤ الصدر نقسه ۲ ص‎ (Yr) 


Albert Habib Hourani, A History of the Arab Peoples (New York: Warner Books, (4) 
1991). 


جلبت المحاصيل الزراعية من القرى الريفية المحيطة بها والبضائع والسلع عن طريق 
التجارة البعيدة المدى . 


کذلك کانت الدن الکبری مركزاً لصنع ما يحتاج إليه أهل الحضر والفلاحة 
والبادية» كالأقمشة والأدوات المعدنية والخزفية والجلذية والأطعمة المعلبة والصابون. 
ونتيجة لهذا التبادل» لم تكن الفواصل والحدود بين المدن والقرى واضحة المعالم كما 
هو واضح من علاقة مدينة دمشق بقرى الغوطة حولها. وكانت تقع داخل بيروت 
الکثیر من البساتین حتی منتصف القرن العشرین؛ وکان منها حتی عام ۱۹۵۸ ما هو 
على جانبي شارع امحمراء الذي حول منذ ذلك الوقت إلى مركز تجاري وترفيهي . 


واضافة ای التجار والصناع تألف سكان المدينة من الطبقات الحاكمة والمهنيةء 
من علماء وقضاة ومحامين وسياسيين وأطباء وأساتذة وحرفيين يعملون في مؤسسات 
الدولة والمحاكم والحامعات والمدارس وبيوت العبادة والزوايا والمستشفيات والمخازن 
والأسواق والطاعم وذور التسلية وغيرهاء كما تألفوا من عمال وباعة صغار وخدم 
وطبقات فقيرة دونية» وغيرهم ممن يعملون على هامش الحياة الاقتصادية والاجتماعية. 
كذلك سكنتها طوائف وجماعات عرقية وأجنبية مما زاد من ازدهار المدن وتنوعها 
ونشغب آحیائها. وفي الرکز من كل ذلك هيمنة السلطة السياسية. هذه الأمور كلها 
مجتمعة أسهمت في تحديد معالم المدينة وتمَيّزها الساطع من القرى والبادية» وفي قيام 


ثقافة حضارية متطورة تشكل نواة الثقافة السائدة في المجتمع ككل . 


وليست المدينة واحدة بل هي شديدة التنوع والاختلاف في ما بينها وليس 
بينها وبين الريف والبادية فحسب. يشير فؤاد الخوري”” إلى أن مفاهيم ابن خلدون ل 
«الملك»» و«العمران»» و«الحكم»» و«الدولة» ترتبط ارتباطا عضويا بالمعنى الرمزي 
للمدينة التي يشتق لفظها من «دان» ومعناه قاضی آو حاکم آو حَكم على . وبذلك 
تکون الدينة قد عنت في الأصل المكان الذي يجري فيه الحكم والقضاء. ولكن هذا 
الوصف لا يكفي فالدينة بالاضافة ال کونها مرکز احکم والنفوذ والقضاء والقوت 
هى Lal‏ مرکز التجارة العالية والحلية (فتوجد فیها الأسواق التجارية والصناعات 
واحرف والبنوك) ومرکز التعلیم (فتوجد فيها الجامعات والمدارس والمعاهد 
وموسسات الأبحاث والکتبات ودور النشر والصحف والتاحف)» ومراکز العبادة 
(الساجد بماآذنجا الکبری الشامخة والکنائس والکاتدرائیات والأضرحة والزوایا وطبقة 
'رجال الدين التي تتمتع بمکانة اجتماعية رفیعة)» ومراکز ال#دارات والفنون واحرف 


(8) فزاد اسحق اخوري «التمدین وتخطیط الدن وادارما في الشرق العری»؛ الستقبل العریي. 
السنة ۰6 العدد ۱۷ (موزیویو دک ص ۱۱۰ 
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والصناعات والترفيه والخدمات العامة كالمستشفيات وغيرها. وكما أن الحكم فيها غير 
منفصل عن العمران» كذلك ما كان للعمران أن ينمو ويستمر من دون الحكم. 


وكثيراً ما صئّفت المدن بحسب وظائفها وأنشطتها ومواقعها وتجاربها التاريخية 
وتنظيمها الاجتماعى والاقتصادي. ومن هنا الجهد الذي بذله فؤاد الخوري فى دراسته 
المدينة بالتمييز بين خمسة أنواع من المدن: النوع الأول هو المدن الواقعة على طريق 
القوافل» وقد ظهرت فى مختلف أطراف الممالك الكبرى الطرق التجارية العالمية البعيدة 
المدى» وتتمثل هذه المدن بتدمر في سوريا والبتراء في الأردن» ومكة قبل ظهور 
الإسلام. والنوع الثاني هو مدن المزارات» وهي ظاهرة طائفية في الأصل قائمة خارج 
نطاق سيطرة الدولة» وتتمثل بالنجف وكربلاء في العراق» والمدينة في الجزيرة 
العربية . والنوع الثالث الدن الإقطاعية» وهي امتداد لسلطة الدولة وتقع في السهول 
المفتوحة الخصبة والمروية» وتتمثل بمدن مص واه في سوریا وطرابلس في OLS‏ 
والوصل في العراق وقسنطينة في اخزائر . والنوع الرابع هو مدن الفتوحات (الثغور) 
التي كانت هدفا حربيا للفاتحين على مرّ العصور التاريخية (فکل من یسیطر على هذه 
Gall‏ سبط ذلك عل مساحاك تتاضعة: مر راق اوه والطرق التجارية 
یداه وا هه اون ى وجات Ul ey Ball) Sali sit,‏ 
النوع الخامس فهو المدن الصناعية» وهذا النوع من المدن ظاهرة حديثة بالمقارنة مع 
الدن الأخری. وهي لا تحدد بوجود مهارات صناعية» فكثيرة هي المدن التي تقوم 
بهذه النشاطات وخاصة مدن الفتوحات» بل بکوما بنیت في القام الأول على الإنتاج 
الصناعی» وقد بنیت مثل هذه الدن فی البلدان العربية حول صناعة النفط» وتتمثل 
بالکویت والدوحة وأبو ظبي وینبم وجبیل في السعوديق وتتميّز باستضافة نسبة عالية 
من العمال الاجانب"". 


كذلك جرت te‏ محاولات آخری لتصنیف الدن فتوصل الباحثون ال القول 
بوجود مدن اسلامية وتجارية وسياسية وزراعية ودفاعية» ووجود مدن داخلية 
وساحلیة» ومدن فی ملتقی الطرق التجارية العالیة. ومدن صحراوية مثل الاحساء 
والدمام والقصیم وعنيزة وغیرها. وکما تحذد المدن بوظائفها ومواقعهاء تحدّد هي 
بدورها الثقافة التي تنشأ فيها. يقول السيد الحسيني: «ان الإسلام Ge dE‏ = دين 
المدن». وانه «من أكثر الأديان تشجيعاً لنمو الدن». وانه «نشر ثقافة حضرية» بكل 
ما ينطوي عليه هذا التعبير من معان. ويرى إضافة إلى ذلك ان المدن الإسلامية 
كانت «تمثل أسواقاً تجارية رئيسية» وعواصم سياسية مؤثرة» وقواعد عسكرية MEE‏ 
كما كانت «مقراً للسلطة السياسية» ومركزاً لإدارة الشوون الدينية وحصئاً قوياً 


(7) الصدر نفسه. ص ۱۱۰ - ۰۱۱ 


للدفا اع القومي» وكان «المسجد الكبير) والسوق وقصر الحاكم والحمامات من آهم 
Moat! ode 59‏ وهي معالم شديدة الترابط في ما بينها. 


واعتادت الدراسات الاستشراقية الخوض فى وصف ما تعتبره جوهر المدينة 
الاسلامية بالقارنة مع غيرهاء من دون الربط بين الوظائف والمواقع من ناحيةء 
والثقافة السائدة من ناحية أخرى» بل انها تجاهلت ما قامت عليه المدن في الأصل»ء 
ورکزت Yau‏ من ذلك على ما اعتبرته الثقافة السائدة. هذا ما دعا عالة الاجتماع 
الأمريكية جانيت أبو لغد لكتابة دراسة نقدية لبعض هذه الأعمال. تقول إن فكرة 
المدينة الإسلامية جاء بها عدد من الخبراء الغربيين الذين استندوا في دراساتهم هذه إلى 
عينة من المدن القديمة عند بدء الهيمنة الغربية في الربع الأول من owl‏ العشرين› 
وبعضهم إلى أبحاث بعض. في منهج إسنادي من خبير إلى خبیر» من دون تدقيق في 
عوامل نشوء الدن. وبین العناصر التی اعتمدعها هذه الدراسات في تحدید الدينة 
الإسلامية أن الاسلام في جوهره هو ديني حضري؛ وان هذه الدن أسستها عائلات 
حاكمة في العهود الإسلامية» وتتمركز حول الجامع - سوق الجمعة ‏ والحمامات 
العامة التي تعد المؤمنين للصلاة؛ وتنقسم إلى أحياء سكنية خاصة بالجماعات الدينية 
والعرقية . 

وئوجت هذه الدراسات التى استفادت فى الأساس من دراسة مدن المغرب 
كفاس وتونسء كما قام بها علماء فرنسيون يعملون في إطار تنفيذ السياسة 
cdl‏ بمقالة نشرها غوستاف 093 6 (Gustave Von Grunebaum) psliy‏ 
بعنوان «بنية المدينة الإسلامية عام ۰۱۹۵۵ قال فيها إن بين ما يميز المدينة الإسلامية 
٠‏ غياب التنظيم البلدي المعروف في المدن الغربية» وعوّض من ذلك بأحياء شبه مستقلة 
تسبّر في عهدة شيوخها والشريعة الإسلامية. وقبل ذلك كان قد ظهر OLS‏ كارلتون 
کوون Gill (Carleton Coon)‏ نشره لأول مرة (Caravan) O\ yn, \40\ ple‏ « وفيه 
yee‏ حول المدينة استند كلياً إلى مصدر واحد یتعلق بمدینة فاس معمماً استنتاجاته 
إلى بقية المدن الإسلامية. وتبع ذلك دراسة لحاك بيرك اعتمد في مضامينها كافة على 
الدراسات السابقة» فحذد المدن الإسلامية (بحسب ما استنتجت جانيت أبو لغد) 
بتعابير وظائفية على أنها مكان الشهادة والتبادل» أي باللغة القديمة الجامع والسوق. 

وكانت قد توسّعت مفاهيم المدينة الإسلامية بدراسات أخرى حول حلب 
ودمشق فى سورية استندت إلى أبحاث أجراها جان سوفاجيه 52۷2860 1638) فى 
الثلاثينيات والأربعينيات» مظهراً آنبا استمرار للمدن البيزنطية» وهو ما يتناقض مع 


(۷) السيد الحسيني» المدينة: دراسة في علم الاجتماع ogg pad‏ ط ۲ (القاهرة: دار المعارف» 
۱ ص 416 و۲۶۲ - ۲1 


۳۳۹ 


























































تلك الصورة المستمدة من الأبحاث حول مديئة فاس. غير أن هذا التناقض تم تجاهله 
في الدراسات التي تلت والتي حاولت أن تجمع بين النظريتين: هنا جاءت دراسة 
Joly cl (Ira Lapidus) (4.9‏ فيها المدن الإسلامية iS,‏ على دمشق وحلب فى 
العصر الملوكي (۱۲۵۰ - ۱۵۱۷) وعلی نظام احکم فیها. وقد استندت بعض 
الدراسات في ما بعد إلى هذا البحث في مقولتها بصدد غياب نظام بلدي مه عام 
في المدن الإسلامية. 

وتعترف جانیت آبو لغد بأنها سقطت في شرك بعض هذه التعمیمات حول 
المدينة الإسلامية في کتاہا امهم حول القاهرة الذي صدر عام ۱ عن دار جامعة 
برنستون» وکانت قد مت کتابته عام ۰۱۹۲۷ واستفادت فيه من دراسات غيب .1]) 
R۸. Gibb)‏ .۰۸ بخاصة في کتابه مع هارولد بوین الجتمع الاسلامي والغرب. ثم 
بدأت تعید النظر بمثل هذه التعميمات» بعد أن أخذت تصدر بعض الدراسات 
النقدية» ومنها الکتاب الذي حرّره عام ۱۹۷۰ البرت حوراني وسترن (50678 M.‏ .5) 
حول الدينة الاسلامية. 

منذ ذلك الوقت آخذت جانیت آبو لغد تتعمّق فی دراستها لتدرك آن آغلبية 
الدراسات السابقة كانت تركّز على حالة واحدة وتعمّم منها إلى مجمل المدن الأخرى» 
فتساءلت: لاذا يتوقع الدارسون أن تكون المدن الإسلامية متشابهة وبأية أشكال؟ 
وبنتيجة هذا التساژل وما تبعه من آبحاث قامت ما بعد ذلك استخلصت أن المدن 
هي نتاج عدة عوامل وقوی. وآن تفزد شکل کل مدينة عن الاخری یمود ال تفاعل 
کل مذه العوامل والقوی ولیس لعامل واحد منها فحسب. 

وبين هذه العوامل والقوى التي توصّلت إليها جانيت أبو لغد ما ی 
الطقس» وتقنيات الإنتاج» والتوزیم والواصلات؛ ونسق التنظیم الاجتماعي؛ م 
القانوني/ السياسي؛ هذه العوامل التي تتبدل بشکل ملحوظ بتبدل الأمکنة والازمنت 
ما يدل على أن العامل الديني ليس هو بحد ذاته العامل الحاسم . ولکن هذا لا بقلل 
من al‏ العامل الديني» فهر عامل مساهم في تشكل المدن ونوعية العلاقات السائدة 
فيها. وبين أهم إسهامات الإسلام في تشكل المدن العربية: أولآ» التمييز القانوني بين 
طبقات السكان على أساس مواقعهم من الأمة (أي أمة المؤمنين) وبالتالي من الدولة» 
الأمر الذي قد يترجم بقيام توزع مكاني في بعض الأحوال. ما حذٌ من قدرة الدولة 
على تجاوز التنظيمات الخاصة بالجماعات الدينية والعرقية» وما أثر في موقفها اللامبالي 

من المجتمع المدني . وبذلك» أصبيحت الأحياء السكنية iJ‏ مهمة في بناء المدن العربية 
فى العصور الوسطى وحتى الأزمنة اللاحقة. ثانياًء تشجيع الإسلام الفصل بين 

je Al‏ والنساء» وهو ما جعله يتقيّد بضرورات هندسية ومكانية عازلة ليس فقط من 
حيث إمكانية الاتصال والفصل بين الأمكنة العامة والخاصة» بل Lal‏ من حيث امتداد 
النظر والرؤية (من هنا انتشار الات 





ولكن المدينة كما تفهمها جانيت أبو لغد ليست منتوجات «(Products) Ley‏ 
بل عملیات متحرکة pls (Processes)‏ بالتحولات التاريخية والتنوع تحت تأثير عوامل 
غير دينية كالبيئة والطقس وتقنيات البناء والعلاقة بين الحاكم والشعب. وحين تتغير 
هذه العلاقات وتترسشخ قيم المساواة بين الجماعات وبين المرأة والرجل» ٠‏ يحل الاندماج 
بدلاً من الانفصال في الكثير من المدن العربية. 


وكما بحث الدارسون في طبيعة العوامل التي أدّت إلى نشوء المدن وتنوعات 
تشكلها وفي تصنيفها إلى أنواع مختلفة» بحث بعضهم أيضاً في تأثيرات العوامل التي 
تؤدي إلى تطورها الدائم مهما كانت محافظة. من هذه العوامل العلاقات بين 
الملجتمعات والحضارات» مما يساعد في فهم قيام المدن الجديدة والقديمة أو القصبة 
ضمن الدينة الواحدق کما في الدن الغربية. وهناك تأثیرات النفط في تحول مدن 
الخليج «Lis Ve‏ حتى لا يكاد يكون لها أية علاقة بالقديم. ومنها أيضاً العوامل 
السياسية وتبذل الأسر الحاكمة» كما حدث في مدن الجزائر» وفي مدن مراکش وفاس 
والدار البيضاء والرباط وطنجة وغيرها في المغرب» ومدن تونس والقاهرة ودمشق 
وبغداد والریاض. 


من هذا موت مدينة أنطاكية في سورية بانتهاء آحادها القدیمة. فقد کانت 
لقرون واحدةٌ من آهم مدن العالم بفضل مرکزها كمحطة لطرق الحرير وتقاطع 
احضارات. فکانت عاصمة سورية ومرکز الامبراطورية البیزنطیة ثم بدأت تغرق في 
غبار التاریخ . لقد خسرتها سورية عام ۱۹۳۹ حین قذمتها فرنسا هدية لترکیا» رغم 
إرادة أهلها العرب» فجاهدت عبئاً للاحتفاظ مویتها. 


وعرفت النطقة العربية نمط معيشة الدن منذ عصور بعيدة یمود تاريخها إلى ستة 

أو سبعة آلاف سنة على الأقل. وهي في نمو مطرد عل حساب القرية والبادیق 

فيشكل سكان المدن في ناية القرن ما يزيد على ٩١‏ بالمئة من مجموع السكان في كل 

من الكويت وقطر والبحرين» وبين ٠١‏ بالمئة و84 بالمئة في كل من لبنان والإمارات 

العربية المتحدة والسعودية وجيبوتي» وبين ۷٠‏ بالمئة و4" بالمئة في كل من العراق 

والأردن» وبين ٠١‏ بالمئة و4١‏ بالمئة في كل من تونس والجزائر وسورية والمغرب 
وموريتانياء و7؛ بالمئة فى مصرء ودون 4٠‏ بالثة في الیمن والسودان والصومال". 


Janet Abu-Lughod, «The Islamic City: Historic Myth, Islamic Essence and (A) 
Contemporary Relevance,» International Journal of Middle East Studies, vol. 19 (May 1987), 
pp. 155-176. 


United Nations Development Programme [UNDP], Human Development Report, 1999 (4) 
(Oxford: Oxford University Press, 1999). 
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وفى سبيل إعطاء أمثلة حول نمو المدن المطرد» نذكر أن نسبة سکان الدن في 
مضيو كانت حوال 15 يالئة ای آل من نف مره هن السكان فى فلن ند عد 
سكانها على عشرة آلاف) في عام ۰۱۸۲۱ وارتفعت هذه النسبة إلى حوالى ١5‏ بالمئة 
في مطلع القرن العشرين» ومن ثم ال ۳۰ بالثة في ۰۱۹6۷ وال ۶5 بالئة في نباية 
القرن. وبلفت تقدیرات عدد سکان القاهرة نصف ملیون في مطلم القرن العشرین؛ 
وحوالى مليون في نهاية الربع الأول منه» وملیونین ونصف في اشمسینیات» وحوای 
ستة ملايين في السبعينيات» وتسعة ملايين في الثمانینیات» وقفزت إلى ١5‏ مليوناً في 
العقد الأخير منه. . وفي الوقت الذي تضاعف فيه سكان مصر عشر مرات خلال ال 
۱6۰ الأخيرة» تضاعف سكان القاهرة حوالى ثلاثين clin’‏ وشكل all Ve hy‏ 
من جمل سکان الدن في مصر"" '“. وبذلك يفوق عدد سکان القاهرة ربع سکان 
مصر البالغ عددهم حوای ستین ملیونا» ویعادل کلا من سکان سورية واليمن في 
شماله وجنوبه» ویفوق سکان سبعة بلدان عربية جتمعة (هی الاردن ولبنان وعمان 
والامارات والکویت وقطر والبحرین). ۱ 


ول يكن عدد سكان الرياض يزيد على سبعة آلاف نسمة عام ۱۸۱۲ (تتحدر 
غالبيتهم من أصول قبلية بدوية رعوية في الجزئرة العربية)» وبلغ عشرين ai‏ عام 
۰۱۹۰ ارقم ee‏ الوقت إلى 755 لفاً في السبعینیات؛ ووصل في نبایه القرن 
إلى حوالى آربعة ملایین. وکانت قد تضاعفت نسبة سکان الدن ۱۹۵۰ - ۱۹۷ حوالى 
آربعة آضعاف فی کل من السعودية وقطر والامارات العربية التحدة. وکانت آبواب 
مدينة مسقط في مان تُخلق في الساء حتی عام ۰۱۹۷۰ وکان عل من یتجوّل فیها 
ليلا et oof‏ معه مصباحاً. منذ ذلك الوقت» تغيّرت المدينة تغيّراً سريعاً وكاملاً حتى 
كادت في منتصف العقد الأخير من القرن العشرين تفقد معالها القديمة كلياً. وان من 
ينظر إلى صُوَّر دي وأبي ظبي ورأس الخيمة وعجمان وغيرها من مدن الخليج في 
الستينيات وصورها في العقد الأخير من القرن لا يجد تغيراً فحسب TE‏ 
شبه كلي كأنما لا علاقة بين الأمس والحاضر. وخلال الربع الأخير من القرن» بنيت 
في الامارات العربية التحدة عشرات الالاف من النازل مجهزة ۳ الخدمات 


الضرورية» من مدارس ومستشفیات وطرق وکهرباء ومیاه ووسائل التسلية 














Charles Issawi, «Economic Change and Urbanization in the Middle East,» : انسظر‎ (V+) 
paper presented at: Middle Eastern Cities; a Symposium on Ancient, Islamic and Contemporary 
Middle Eastern Urbanism, edited by Ira M. Lapidus (Berkeley, CA: University of California 
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وكان عدد سکان مدينة بغداد ۱۵۰ آلفاً عام ۰۱۹۰۸ وآصبح ۳۵۰ آلفاً عام 
۵۹ شم ۷۹۳ آلفا عام ۰۱۹۵۷ ووصل ال ملیونین ونصف عام ۰۱۹۷۷ وئلائة 
ملایین في الثمانینیات. کذلك کان عدد سکان مدينة دمشق (التي تعتبر أقدم مدينة 
مسكونة باستمرار في العال) یقذر بحوال ثلاث منة آلف في مطلع القرن» وبلغ نصف 
مليون فى الخمسينيات وئلائة ملایین فی التسعینیات. وکان عدد سکان حلب يقل عن 
ربع مليون في مطلع القرن (بالمقارنة مع "١‏ ألفاً في حماه و80 ألفاً في مص 
و50 ألفاً في طرابلس الشام) وأصبح نصف مليون في الخمسينيات و1۵۰ ألفاً في 
افش ان أما بيروت فقد كان عدد سكانها حوالى ١١8‏ ألفاً في نباية الربع الأول 
من القرن وأصبح يزيد على نصف مليون في الخمسينيات وارتفع إلى مليون ونصف 
في السبعينيات . 


وفي مطلع القرن كان هناك ۲۷ مدينة في المغرب بلغ عدد سكانها جميعاً أقل من 
نصف مليون مشكلة أقل من تسعة بالمئة من مجموع سكان المغرب قاطبة. . وفي 
منتصف القرن» أصبح عدد المدن ۹۲ مدينة يسكنها حوالى مليونين ونصف بنسبة ربع 
سكان المغرب . وفي السبعينيات أصبح هناك اا مر ب 
ملایین ونصف بنسبه ۳۸ بالئة من جموع oY ste‏ وكان سكان الدار البيضاء 
حوالی ۲۵ آلف نسمة عام ۱۷ ۱۹۰ ثم ارتفع إلى مليون ونصف في السبعینیات» 
E‏ مات ارس 

ORs all,‏ الدن العربية الطرد معاله وتوجهاته التمیزة التي یشارکها قي 
بعض جوانبها ومظاهرها باقي بلدان العالم الثالث» وبين أهمها ما يلي: ٠‏ 1 


- إن تزايد سکان الدن يعود بالدرجة الأولى إلى الهجرة والنزوح من الريف 
والبادية بالإضافة إلى النمو الطبيعى» وخاصة من قبل فئة الأعمار الشابة التى تسعى 
lhl‏ 


۲ تتميز سمات المدن فى غالبية البلدان العربية بهيمنة مدينة واحدة أو المدن 
الكبرى (هعنان 8:6ا,0) (بغداد» القاهرة» دمشق» بيروت» عمان» تونس» مدينة 
الجزائرء الخرطوم» صنعاء). إن تفوق المدينة الواحدة ضمن البلد الواحد لا يعود فقط 
لعدد سكانها بل لمركزيتها واحتكارها للخدمات الإنسانية المنقدمة. لذلك يحدث هذا 
التفوق المتعدّد الجوانب خللاً فى الحياة الاجتماعية والسياسية والاقتصادية والتنموية 
والثقافية في المجتمع ككل. ويحدث أن تطغى مدينتان على بقية المان والريف. هناك 


Saad Eddin Ibrahim, «Population and Urbanization in Morocco,» Cairo Papers in (\\) 


Social Science, vol. 3 (May 1980). 
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في مصر القاهرة والإسكندرية» وفي سوریا دمشق وحلب. وفي لبنان بیروت 
وطرابلس وفي العراق بغداد والبصرتة وفي السعودية الرياض 9 com‏ وفي لجنا 
طرابلس وبنغازي . کذلك هناك ظاهرة البلد - الدينة الواحدة کما فى الكويت. 


۳ - تتصف بعض ادن العربیة» وبخاصة فی الغرب. بوجود ازدواجية الدينة 
القديمة (أي القصبة) والمدينة الجديدة» کما في مدينة ابحزاثر والرباط وتونس وغیرها 
من مدن الغرب الکبیر. وعما يزيد من حدة هذه الازدواجية وأهميتها الاختلاف الكبير 
بين المدينتين في شتى جوانب الحياة. تتصف المدينة القديمة بطابعها التقليدي في 
هندسة المنازل وتلاصقها وأزقتها الضيقة الملتوية المتشعبة» ومنازلها السكنية المسوّرة» 
وأزيائها الشعبية» وازدحامهاء وفقرها النسبي» وتشابك الأسواق التجارية وحلات 
الحرف اليدوية والمقاهي والمطاعم الشعبية. وعلى العكس من ذلك» تتصف المدن 
الجديدة بطابع أوروبي» وبعمارتها الحديثة المرتفعة والمكوّنة من طوابق وشقق أو من 
فيلات سكنية» وبأزيائها الأوروبية» ومتاجرها الكبيرة التي كثيراً ما تتعامل بالبضائع 
الاستهلاكية الستوردة» ورفعة مستواها المعيشي على تلف الصعد. 

؛ - ثم هناك ظاهرة نشوء مدن «الأكواخ» و«الصفيح» و«أحزمة الفقر» 
و«المخيمات» التي يقطنها على الأغلب النازحون من الطبقات المحرومة والعمال 
اليدويون غير المهرة. ومن المعروف مثلاً أن بيروت أحيطت منذ منتصف القرن 
وبشکل متزاید بحزام من الفقر شکل مسرحاً للحرب الاهلية (۱۹۷۰ - ۱۹۹۰) التي 
ما تزال آثارها تعرقل نمو الدينة ومحاولة التغلب علی آزمات متفاقمة. کذلك یشار 
كثيراً إلى مدينة الأموات في القاهرة وإمبابة وشبرا وحلوان وغيرها من الأحياء المدقعة 
بالفقر والحرمان» والتى تعانى غياب مختلف التسهيلات والخدمات الاجتماعية بما فيها 
خی الاو لای کا اک ی EN. Gl cual sia re LA‏ 
الار خن یه من لش CUE of Gols‏ مد ترفن دن واخاء فة دة من 
هذا 0 مثل جبل الأحمر والسيدة المنوبية وبرج علي الریس وسيدي فتح الله 

- هناك أيضاً ظاهرة تأثير النفط وثرواته الكبرى في توسّع المدن وتحولهاء 
ee sd‏ بل في عدد کبیر آخر من الدن العربية التي 
استفادت منها بطرق مباشرة وغير مباشرة. ومن أجل الاطلاع على التحولات 
الاجتماعية يكون من المفيد دا قراءة رواية مدن الملح لعبد الرحمن مليف » 
وسنتعرض إلى ذلك لاحقاً فى أكثر من مجال» ومن ضمن ذلك طبيعة المواجهة بين 
الحغتارة والبدارة شي لعفاف ال : 

5 هناك أخيراً أزمات قد قل ا مثل كثافة السكان (معدل كثافة السكان 
في القاهرة بلغ حوالى ١*‏ ألف شخص في الیل الربع الواحد عامة» ووصل في 
بعض (حیائها لل ستن الفا وهو في Gs‏ واحتكار التسهيللات في ao‏ 

3 


الاجتماعية الأساسية من جامعات ومدارس ومستشفيات وأطباء ووسائل الاتصال (في 
مطلع الثمانينيات» كان يقطن Vo‏ بالثة من آطباء العراق في بغداد» هذا بصرف النظر 
عن نوعية العناية الطبية التى تتفاوت كثيراً من مدينة إلى أخرى وبين الأحياء وبين 
الدينة والريف» والريف القريب من المدينة والبعيد عنها)ء واستهلاك الغالبية الكبرى 
من الدخل القومي والطاقة. 

وللتعمق في دراسة طبيعة نمط المعيشة المتميز في المدينة» نتناول في ما يلي واقع 


التنظیم الاجتماعي ومن ثم نوعية القیم الاجتماعية السائدة. 


ولا : التنظیم الاجتماعي في الدينة 

مقابل معيشة الرعی Coll‏ تسود فی البادية والعيشة الزراعية فی القریة» تسود 
فی الدينة أنماط معيشية تتمرکز حول التجارة والصناعة والادارات الحكومية والخدمات 
الاجتماعية والژسسات الثقافية والترفيهية. يستدعي کل ذلك انفتاحاً علل «cot!‏ 
وازدهار الأسواق؛ وقیام الادارات البیروقراطیة» ونشوء التنظیمات الرسمية وغیر 
الرسمية والعامة والخاصة. کذلك یفترض نظریا على الأقل حصول توجه نحو (قامة 
الشخصية غیر الرسمية والاولية التي هي آکثر رسوخا في القرية والبادية» وکانت حتی 
وفت قريب تسود أحياء ادن نفسها. 

تتشكل البنية السياسية في الدينة من شبکات من العلاقات النتظمة في 
مسسات الدولة» من تنفيذية وتشريعية وقضائية» وفي حزاب ومنظمات وحرکات 
سياسية موالية آو معارضة وفي الجيش وقوى الأمن العام وفي النقابات والوسسات 
وشموخها من قلاع وأسوار ومبانٍ عامة ومتاحف وقصور ومجالس شعبية ووزارات 
ومحاكم . 

واللافت للنظر في المان العربية بشكل خاص المساجد وغيرها من بيوت 
العبادة» والمؤسسات الدينية من محاكم شرعية وجامعات ومعاهد تحتل مواقع بارزة في 
ساحات المدينة وأحيائها وأسواقها التجارية. ويلى هذه كلها من حيث الأهمية 
وخاصة إذا كانت متصلة أو تابعة للمؤسسات الحكومية والدينية. وأصبحت المؤسسات 
الاقتصادية والترفيهية كالفنادق والبنوك والشرکات والطاعم والقاهی ودور السينما 
توازي مؤسسات الدولة والدين في شموخها ونفوذها وتأثيراتها في حياة الناس 
اليومية . 

ونتيجة لأنماط المعيشة المذكورة code‏ نشأت فى المدن تشكلات وتركيبات طبقية 
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واضحة إذا ما جرت مقارنتها بالقرى والمان الصغيرة. ولا يتطلب الأمر مجهوداً كبيراً 
كى ندرك شدة التمايز بين طبقات عليا تتمتع بثروات كبرى ونفوذ بالغ ومكانة 
اجتماعية رفیعة. وطبقات وسطی جديدة وقديمة» وطبقات دنيا عاملة وفقيرة» على 
الأغلب أن تكون من أصول فلاحية أو بدوية بحسب الدينة والبلد العني بالامر 


وتما يلفت النظر في العقود الأخيرة بشكل خاص تزايد الفروق الطبقية وتبلور 
الاستقطاب بين الأغنياء والفقراء» حتی ان الطبقات التوسطة التی کانت قد بدأت 
تحتل مکانة خاصة عازلة بین قطبی البنية الطبقية وموحية بامکانیات الرالك الاجتماعي 
آخذت بالتقهقر وأصبحت في بعض الاحوال مهددة بفقدان مکاسبها (راجع الفصل 
المتعلق بالطبقات الاجتماعية والنقاش الجاري حول هذه المسألة). وما يزيد من خطورة 
هذه الظاهرة أهمية الطبقات الوسطى من حيث دورها في تنشيط المجتمع الماني كشرط 
من شروط قيام الديمقراطية والتعددية. 


ونجد من ناحية أخرى أن المؤسسات الرسمية باختلاف أشكالها ومضامينها م 
تنفصل بعد عن الروابط والانتماءات والولاءات التقليدية من عائلية وقبلية وطائفية 
وعرقية. تقليدياًء نجد أن بعض العائلات كانت تنتسب للحرف التى تزاولها 
وأصبحت تعرف باسمهاء مثل آل حداد ونجار ونحاس وخياط وبيطار وصباغ ودباغ 
وخباز وقبّدجي وسمّان ولحام ولبّان وفران... الخ. ثم ان النشاطات الاقتصادية التي 

یزاولها الناس لا تنفصل عن الانقسامات الاجتماعية القائمة» إذ تقبل بعض الطوائف 
على مهن أكثر أو حتى دون غيرهاء وتکون بعض ارف ورائية في بعض الاسر جیلا 
تنك اد 


ومن أوجه العلاقة بين الدين والمهنة التشابه بين تنظيم النقابات المهنية والفرّق 
ا والطائفية. يذكر عالم الاجتماع اللبناني زهير حطب أن الفرق الصوفية كانت 

تضم الكثير من الحرفيين والصناع. «فقويٌ التيار إلى درجة انتهى في فيها أكثر العاملين فى 
بعض فروع حرفة معينة ال طريقة صوفية واحدة. فافتبسوا عنها الکثیر؛ خاصة ما 
Gla‏ منها بعلاقاهم التبادلت» فعکرّس وجود «الصنف» (أي صنف السلعة) آو 
«الطائفة» (جاعة العاملین في حرفة واحدة) آو ما نسمیه الیوم «نقابة*. کل صنف 
يضم ثلاث فئات من العاملین هم: : العلمون والصناع ی ویتابع زهير حطب 
ملاحظاً أن علاقة المبتدئ بالمعلم كانت شبيهة «بعلاقة المريد بثك بشيخ الطريقة الذي عليه 
أن ينقل سره إليه وأن يعلّمه تقاليد الفرقة»» وان «التركيب fon‏ للجماعة الحرفية 
كان يتوافق مع تركيب الأسرة من جهة باعتبار أن معظم العاملين في الحرفة هم من 
الأقرباء». ونتيجة لعلاقة الحرف بالطائفة والأسرة آصبح «لکل حرفة شيخ ينتخبه 
معلمو الصنعة»» وکانت الشيخة هذه في بعض ارف «تنتقل بالارث من الأب إلى 
الابن» شرط أن يوافق على ذلك معلمو الحرفة. وقد لعب الدين دوراً مهما في 
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تشیط التجارة کما لعبت التجارة دوراً لا یقل أهمية فی تنشیط الدین؛ فالحج J See‏ 
یکن فرحلة دينية فقط» بل كان كذلك Has Jey‏ إذ كان الحجاج «يحملون معهم 
بضائع بلادهم. .. لیبیعوها في الدن التي یمرون فیها ویشترون مقابلها عند عودتهم 
بضائع تلك المناطق. وكانوا [إبان الحكم العثماني] معفین من رسوم الصادر عند 
توجههم إلى الدیار المدست ومن رسوم الوارد Ls‏ عودتهم ass‏ 


لهذا لا يجوز النظر إلى الحرفة التي هي في أساس البنية الاقتصادية» وإلى الأسرة 
لتي هي في أساس البنية الاجتماعية» وال الطائفة التي هي في أساس البنية الدینیق 
عل آها منفصلة ومستقلاً بعضها عن البعض» بل لا بذ من النظر إليها على أنها 
متشابكة متفاعلة متداخلة تداخل هذه النشاطات الإنسانية المتنوعة في الواقع المعيش ‏ 
ونضيف هنا فنقول ان بنية الأسرة في المدينة العربية لا تختلف اختلافا نوعيا وجوهريا 
عنها في القرية» فهي تتصف Lal‏ بأنها عائلة ممتدة مع مَيْل أوضح بين بعض الطبقات 
والشرائح الاجتماعية نحو النووية كما سنرى في فصل لاحق حول الأسرة. إن 
طبيعية توزيع العمل والأوضاع المهنية والاقتصادية (وهي تجارية وحرفية لا صناعية 
ثفيلة) هى التى أذت إلى نشوء العائلة الممتدة ذات السلطة الأبوية المركزية والتماسك 
الداخلي والتلاحم مع الفروع . من هنا تقارب وتحالف وتآلف فروع العائلة والميل في 
بعض الحالات إلى تسمية أحياء معينة من المدينة بأسماء العائلات التى تسكنها. وكثيراً 
ما يتم العكس فتُّمسَى العائلات باسم المكان الذي تحدّرت منه Meal‏ 


ثم إنه جرى تحؤل مهم في مختلف هذه البنى منذ بدايات القرن التاسع عشر» 
ليس لجرد الاحتکاك بالغرب وتفلیده فحسب. بل نتيجة بالدرجة الأولى للا استتبع 
ذلك من تحوّلات في العلاقات التجارية الخارجية. واستخدام التکنولوجیا احدیثة 
وحلول نمط الاقتصاد النقدي محل نمط الإعاشة القائم على تبادل السلع. وقد تم کل 
ذلك على حساب ارف الحلية وتنظیماتها اخاصة فبدأت هذه بالتدهور منذ ذلك 
الحين . 


وبین التحوّلات الهمت وبعضها نتيجة للاحتكاك بالغرب» كما يذكر السيد 
الحسيني» ظهور مدن جديدة (بور سعيد والإسماعيلية والسويس) وانتعاش المدن 
الساحلية والموانى أو الثغور على حساب الدن الداخلية» فانتعشت بیروت والاسکندرية 
ومدينة تونس ومدن اطزاثر والرباط وطنجة وجدة وعدن وغیرها. واتساع الهجرة من 
الریف» وتضییق الفجوات بین البادية والقرية والدينة (وبین الاحباء نفسها داخل 
الدن) بنشوء آو تحسن الواصلات. وتبلور الفروقات والتناقضات الطبقية وفیام 


(۱۲) زهیر حطب» تطور بنى الأسرة العربية والجذور التارخية والاجتماعية لقضایاها العاصرق 
الدراسات الانسانية؛ علم اجتماع الاسرة (بیروت : معهد الانماء العريي؛ ۰۱۹۷7 ص ۱۷۱ - ۰۱۷۲ 
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الأحزاب والنقابات» وانتشار التعليم» وارتفاع مستويات المعيشة» واكتشاف النفط 
الذي أحدث تحوّلات ثورية في امتلاك الثروة» وإقامة مدن جديدة منفتحة على العالم 
الخارجي» ربما أكثر مما هي منفتحة على نفسها هي بالذات. 

Coe‏ ذلك باندماج الأحياء في نسيج المدينة العربية بعد أن کان ا لحي 
او تاره (اق سا تست الو اة الت ال Ga (Se GIG‏ رده 
اجتماعية شبه Migs‏ وربما یمکن القول ان کل مدينة مره قبل هذه التحولات 
كانت في الاساس محموعة من الاحیاء المتميزةء عا شکل عملا فسيفسائياً فريداً lake‏ 
اختلافاً جوهریاً عن الدن الصناعية الغربية. وهذا ما ركز عليه المستشرقون فى 
دراستهم للمدينة الاسلامية کما سبق وذکرنا. 1 

كانت القاهرة» وما تزال آثار ذلك واضحة حتى الوقت الحاضر»ء مؤلفة من 
أحياء كبيرة (تتألف بدورها من أحياء أو حَوار صغيرة) مثل السيدة زينب» والدرب 
الأحمرء وباب الخلق» والغوریة» وخان الخليلي» والموسكي, والأزبكية» والقاهرة 
القديمة والقاهرة احدیدة» وبولاق» والتوفیقیت وعابدین؛ وغاردن سیتی» والنیل 
والروضة والجزيرة» والزمالك» والعادي والعجوزق وامبابه» وشبرا» والدقي 
والجيزة» وحلوان. ثم إن هناك علاقة وثيقة بين توزع الأحياء هذه والبنى أو 
التركيبات الاجتماعية وخاصة الطبقية الاجتماعية منهاء وهذا بمعنى أن بعض الأحياء 
كانت» وما تزال حتى الوقت الحاضر في نباية القرن العشرين» يغلب عليها في كثير 
اک ا ا الفقروة كما علب فى تعضها نالا خر سکن ote‏ اله 
آو التوسطة. ١‏ 

يبدو هذا التشابك بدقة متناهية من خلال النتائج التي توصّلت إليها جانيت أبو 
لغد فى دراستها لمدينة القاهرة. لقد تمكنت هذه الباحثة» بناءً على الاحصا 
Moke Ol ts ca‏ عشرة مطنة تفر بانماط مها من حيف الأرياف 
وأنساق الزواج والاقامت» ومستوى التعليم» والمهن. هناك أحياء تغلب فيها الطبقة 
الغنية مثل الزمالك وغاردن سيتي» وأحياء تغلب فيها الطبقة المتوسطة مثل الدقي 
وبعض أجزاء الروضة والمنيرة والمنطقة الممتدة من الفجالة والظاهر والسكاكيني حتى 
العباسية» وأحياء تزدحم بالطبقة الفقيرة مثل القلعة ومدينة الأموات وبعض at‏ 
والسئدة. زينيث والدوت الأحر والجمالية وكتيرا وامنائة379. 


بل أصبح التكوّن الطبقي بين أهم ظواهر مدينة القاهرة» إذ تجري تقديرات على 
أن حوالى 1٠‏ بالمئة من سكانها يعيشون تحت ما يعرف بمستوى الفقرء وأن الفروقات 


Janet L. Abu-Lughod, Cairo. 100] Years of the City Victorious, Princeton Studies )۱۳( 
on the Near East (Princeton, NJ: Princeton University Press, 1971). 


۳:۸ 





الطبقية في تزايد مستمر وخاصة منذ بدأت سياسة الانفتاح. وقد عمّت هذه الحالة 


مصر كافة بحيث ان خمسة بالمئة من سكانما أصبحوا بعد فترة قصيرة من بدء هذه 
السياسة الاقتصادية محصلون علی ربع الدخل القومي» وهبطت مقابل ذلك حصة حمس 
السكان الأدنى إلى ١٠‏ بالمئة من هذا الدخل. وقد تكوّنت في هذه المرحلة طبقة من 
الأغنياء الجدد . 

وقد تجسّدت الفروق والعلاقات الطبقية في أعمال أدبية مهمة قبل الانفتاح 
وبعده» مثل روايات نجيب محفوظ (وخاصة زقاق الدق والثلائية - بین القصرین 
وقصر الشوق» والسكرية - وأولاد حارتنا)» وفي قصة قاع المدينة ليوسف ادريس التي 
هي بين أهم وأعمق القصص العربية من حيث تصويرها للتدرج والتحوّل في التعرف 
إلى الاختلاف الطبقي من خلال الانتقال من منطقة إلى أخرى» وفي رواية ذات 
الحياة الإبداعية . 


ثم تمت دراساتٌ عدة حول طبيعة العلاقات ضمن اارة في مدينة القاهرة 
کتلك التي قامت ما نوال ندیم فأظهرت آن عدداً کبیراً من النشاطات التي تحدث في 
أزقتها هي من النوع الذي ينحصر عادة وتاريخياً داخل المنزل» أي تلك التي تتميّز 
بالألفة والحميمية والقرابة» مما يدل على أن أهل الحارة من رجال ونساء يتعاملون مع 
الحارة كما لو أنها امتداد للمجال الخاص وليس العام» حيث لا يعرف الناس بعضهم 
البعض. من ذلك أن التعامل بين نساء الحارة ورجالها يتصف بالالفة كما هو الحال 
بين أهل العائلة الواحدة. حتى خارج الحارة؛ قد يرى أي رجل مقيم في الحارة أنه 
مسؤول عن حماية نسائهاء أو عن تصرفهن ويعطي نفسه حق التدخل في شؤونمهن 
OO oh‏ 

وما يقال عن القاهرة. يمكن تعميمه إلى حد بعيد على الكثير من المدن العربية 
الأخری وان کان لا بد من أخذ الفروق بينها بعين الاعتبار. من ذلك أن مدينة 
دمشق كانت تقليدياً حتى مطلع القرن العشرين عبارة عن أحياء تحيط بها الغوطة وقرى 
محاورة» وبين أحيائها الأساسية سوق ساروجة» باب شرفي » القضاع » القيمرية» باب 
توماء الشاغور السويقة» الميدان» القنوات» القصور» وغیرها. 

ویصف یوسف جیل نعيسة مدينة دمشق حتی منتصف القرن التاسع عشر بأنا 
كانت آنئذٍ «على شکل طائرة الاطفال الورقية» حیث الکتلة الأساسية منها تقم في 
الشمال وبشکل آساسي داخل الأسوار ویخترقها فرعا بردی؛ القنوات وبانیاس 


Nawal Nadim, «The Relationship between the Sexes in a Hara of Cairo,» (Doctoral (\£) 


Dissertation, Indiana University, 1975). 
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ويساير سورها الشمالي بردى الأصل» ویمتد بناژها کذیل طاثرة الورق باتجاه الجنوب 
وعلن فد مین تقريباً وبعرض ميل أو يزيد قليلاء ويخترق هذا الذيل طريق 
الحجازء بدءأ من حي القنوات فالسنانية فباب احابية فقصر احجاج فمصل العیدین 
فمیدان اخصی (الیدان التحتانی) فالیدان الفوقاي فبوابة الله ۰۰۰ الا آن الکتلة الرئيسية 
من الأماكن المسكونة كانت تفتح في الجهة الشمالية من أسوارهاء وتتکون الأحیاء 
التالية بدءاً من الشرق إلى الغرب:... العقيبة - العمارة البرائية - سوق ساروجة - 
حي البحصة - ثم من الناحية اخنوبية حي الشاغور البراني الذي يفصله عن السنانية 
مقبرة باب الصغير. وإلى الجنوب الغربي من قصر الحجاج يقع حي السويقة والشويكة 
وفي سفح قاسيون تقع الصالحية وإلى الشمال منها حي ركن الدين الذي يستقر فيه 
POLS‏ 

ويلاحظ نعيسة أن توزع السكان في دمشق «كان على أساس طائفي أو bs‏ 
وحتى حرفي . . . أما في ما يتعلق بالوضع الطائفي فكان الجزءان الشرقي والجنوبي 
خاصين بالنصارى واليهود» والشيعة من المسلمين... ولقد وزعت أحياء آهل الذمة 
غالباً بحسب مذاهبهم وطوائفهم . . . وأما بقية أحياء دمشق فكانت سکناً للمسلمین 
السنة. . . ونتيجة للظروف التاريخية التى أحاطت بها كانت تتميز حاراتها المنفصل 
عدوا ea, oa‏ لمانا ما کات را رم سا سا تمه الها مومه أ 
كنيسها وطريقتها لتوزيع الماء فيها... ونتيجة للاستقلالية التي تمتعت بها كل حارة 
كان لا بد لها من صلة وصل ما بينها وبين السلطة الحاكمة في المدينة» وبرز ذلك في 
شيخ الحارة وإمامها وأعيانها ورجال الدين فيها... ولقد أسهمت الفوضى وفقدان 
الأمن في مدينة دمشق في انتقال السلطات الإجرائية الحكومية إلى شيوخ الحارات» 
فكان كل واحد منهم يسهر على راحة أبناء حارته» وشكل هؤلاء الشيوخ والأغوات 
والأعيان ورجال الدين هيئة إدارية وأحياناً قضائية لحل العديد من مشاكل 
آحبائهم»۲. 


ویذکر مد العلاف آن مدينة دمشق کانت محاطة بحدائق ولها آبواب متعددة 
اندثرت وقد أصبحت فی قلب الدینة» وأن الصالحية کانت أول قرية اتصلت بمدينة 
دمشق «نظراً لوفرة الأضرحة والزارات فیها؛ ثم ودة هوائها وتربتها الرتفعة ابحافت 
فأصبحت الیوم آکبر من دمشق نفسها قبل اتساعها» وفیها حي الصاحية وهو أساس 
القریق ثم حي مهاجري الاکراد. .. واخلاصة آن دمشق کانت بمثابة بناء داخل 
حديقة غناء بالنسبة لا حولها من البساتین التصلة بقری الغوطة الحيطة با" Oly‏ 


(۱5) یوسف جيل نعيسة» مجتمع مدينة دمشق» ۱۱۸۲ ۰ ۱۲۵۱هی ۱۷۷۲ - ۸۱۸4۰ (دمشق: دار 
طلاس» ۰)۱۹۸۲ ص ۷۲ - ۰۷ 
)11( الصدر نفسه. ص ۸۱ - ۸۳. 
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الدينة كانت «تقسم إلى ثمانية آئمان وکل واحد منها ال آحیاء وحارات وأزقة»"۳. 


كذلك ذكر العلاف أن «فقدان قوى الأمن ساعد على انتقال السلطات الإجرائية 
الحكومية إلى وجوه الأحياء ومختاريها دفعاً للشرور وحمل الناس على احترام الحقوق 
والشعور. فكل حي يسهر على راحة أفراده هيأة من وجوهه وآعیانه. وهم بمثابة 
المجلس الإداري والقضائي والتنفيذي وحماة الحقوق بالنسبة لأفراد حيهم. وكل خلاف 
ينشأ بين أفراد الحي فمرده إلى هذه الهيأة» تنظر في الخلاف وتفصل فيه بين 
الشخاصمین. . . ومن مقتضی نظام اي العرفي آن یکون الختار (وکان بسمی آغا) 
هو الرئیس الأول باحي یسانده الامام» ویعاضدها بعض ذوي البطش من الرجال 
الأقویاء. وینضم ال هذا الجلس بعض شیوخ وعلماء ووجهاء الحي عند الحاجة» 
فهذا المجلس هو الحكومة وممثل الحكومة القائم بإدارة الحي... فإذا دخل أحد آفراد 
الحي إلى حي آخر عرفوه وميّزوه فإن كانت بينهم وبين 5 a‏ مصادقة وحابب 
أكرهو هد ذا كان عاك اهر الوه ر و 
هذا ما كان عليه شأن دمشق في مطلع القرنء غير أنها الآن بعد النزوح الكبير 
من الریف والانفجار السکاني الهائل واندماج الاحیاء وانتقال السلطة من وجهاء احي 
إلى الحكومة والدول وحلول الاقتصاد احدیث حل الاقتصاد القدیم أخذت تتوشع 
أفقياً وعمودياً وتتلاحم أجزاؤها ومنازلها ومحالها التجارية وفنادقها. في اتساعها 
الأفقي نشأت أحياء جدیدة حدیثه متل آبو رمانة Sls‏ والزرعة والالکي وغیرها 
ملتهمة بساتين الشام والربوة ودمر والهامة وقرى الغوطة حتى کادت أن تقضي على 


بقاياها الأخيرة» وفي ارتفاع آبنیتها احديلة محل النازل القديمة الطالعة ی 
dei‏ أهلها پشعرون أن اادمشق القديمة تتهدم olds‏ ليعمر مكانها دمشق جديدة من 


الاسمنت والحديد والزفت»' . 

هذا ما يشعر به الكثير من سكان المدن التى بدأت تفقد معالمها القديمة وتنمو 
من دون انضباط وتخطيط» فيشعر الناس داخلها بالغربة عنها ويستعيدون الماضي إما 
بنوع خاص من الحنين والرومنطيقية كما تشعر سهام ترجمان في كتابها يا مال الشام. 
أو بمزيج من الحزن والغضب. من ذلك أن مدينة بيروت التي تعتبر بين أكثر المدن 
العربية حداثة وانفتاحاً على الغرب لم تتمكن كلياً من تجاوز تركيبة الأحياء القديمة 
المختلفة باختلاف طوائفها وطبقاتها والمناطق الريفية التي تم النزوح منها وخلافاتها 


(۱۷) آمد حلمي العلاف» دمشق في مطلع القرن العشرين. ط ١‏ (دمشق: دار دمشق. ۱۹۸۳)» 
هن ۱۲۵۲ sity,‏ 

(۱۸) الصدر نفسه. ص 4۲ - 1۳. 

)14( سهام ترجمان؛ يا مال الشام ط ۳ (دمشق: مطابع آلف یاءء ۰۱۹۹۰ ص ۳. 
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وسلطة الوجهاء فيها. وقد ظهر ذلك واضحاً من خلال الحرب الأهلية» فبرزت إلى 
جانب ا بين eee Sore le oe‏ العقائدية es‏ محلية بين 


وبعد الحرب الأهلية التي دمّرت بيروت» أخذ البعض يعودون في ذاكرتهم إلى 
القدیم فكتب مختار عيتاني وعبد اللطيف فاخوري كتاباً صقيلا بعنوان بيروتنا تناولا 
فيه جوانب مختلفة من حياة المدينة في النصف الثاني من القرن التاسع عشر ومطلع 
القرن حتى الوقت الحاضر. ومما تناوله الكتاب أن بيروت العثمانية كانت مدينة محصّنة 
ضمن سورء وأن طرقاتها كانت عبارة عن أزقة ضيقة ملتوية توزعت حول عدة مراكز 
تمثلت بالمساجد والكنائس وسراي الحاكمء وكان لكل محلة مدخل وباب خاصان ما. 
ويظن المؤلفان أن مناطق بيروت هذه كانت فى البدء مساكن لعشيرة واحدة أو عائلات 
جمعت بينها روابط القربى والمصاهرةء وأن مناخ بيروت الحار الرطب صيفاً والممطر 
شتاء أثره في ضيق الطرق وتراكم البيوت» وأن الأهمية كانت لداخل الدار لا لخارجها 
(وكانت مبنية على طراز البيوت العربية القديمة التي وجدت في دمشق والقاهرة 
رن یه ی lin pall‏ عل عکس ما آصبح علیه الأمر في بیروت 
الحديدة 


وحتى في نزوعها التحديثي» لم تستفد مدينة بيروت من التراث العلمي 
والتنظيمي القائم على التخطيط . ولذلك بدت لي بيروت في التسعينيات وكأنها ما تزال 
تعاني استمرار حرب أهلية من نوع خاص» هي حرب بين أبنيتهاء فكتبثُ في مقالة 
لي نشرتها صحيفة الحياة جاء فيها ما يلي : 


«في الوقت الذي ينشغل اللبنانيون بمشاريع الإعمار أملا ببدء مرحلة جديدة» 
أرى للأسف الشديد أن حرباً أهلية من نوع آخر لا تزال محتدمة في لبنان.. . إن 
حرباً أهلية تحت الأرض وفوقهاء وعلناً وخفی تحتدم بين الأبنية والعمارات التي 
تشاد فى بيروت. . . ما نشاهده فى الوقت الحاضر أن كل عمارة من عمارات بيروت 
التلاصقة تفرض نفسها بقوة وهمجية وقلة ذوق علی العمارات الاخری. تسد منافذها؛ 
تحعجب الناظر عنها. تحرمها من رژية البحر والتعرض لنسماته النعشة. تتعال علیها؛ 
تخطف آنفاسها» تقبض eo‏ عنقها وخنقها. ۰ . ولا تكتفي الابنية بالعراك الدائم في ما 
بينها بدون نتائج» بل تتضافر في اعتدائتها على الأرصفة والشوارع والحدائق (إذا ما 
وجدت) والممتلكات العامة» وتلتهم الأشجارٌ القليلة الباقية» وتزحف عا لى البحر ' 
مفرغة فيه أوساخها وبقاياها» وتشن هجوماً عل التلال واطبال» وئلوّث الفضای 


(۲۰) ختار عيتاني وعبد اللطیف فاخوري. بیروتنا ([بیروت]: دار الأئیس [۱۹۹1؟]). 
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وتشكل تراكماً من الحجارة والاسمنت البشعة» وتؤلف جبهة متراصة ضد مقدسات 
OG al‏ 


وذكرت في هذه المقالة أن بيروت في الستينيات كانت أيضاً قد شهدت حرباً 
أهلية بين السيارات» عاكسة ما يرافق سنوات لازتعا من جنم و احترام موق 
الآخرين» «فكل سائق كان يعتبر الشارع ملكا خاصاً ويتصرف على أن له الأسبقية 
دون مراعاة لحقوق الآخرين» وللقوانين العامة والقواعد الأخلاقية وتقاليد التهذيب 
التي نمارسها عادة في العلاقات الاجتماعية اليومية وجهاً لوجه والبنية بدورها عل 
علاقات شخصية. وكانت تلك الحرب بين السيارات الخاصة والعامة على حد سواء 
جزء أمن حرب اقتصادية أعم وتعبيراً عن عدائية مكبوتة على صعيد المجتمع ككل بين 
طبقاته وجماعاته» وتجسيداً لرغبة بالتنافس والدخول في سباق للحصول قبل الآخرين 
أو دونهم على شيءٍ ما لا نعرف كنهه تماماً. كانت تلك هي مرحلة بدايات التفكك 
الاجتماعی والقيمى نتيجة لتدفق المال والازدهار الاقتصادي المفاجئ الذي بدأ يغزو 
البلد بفعل أموال النفط بالدرجة الأولى» وكان الأفراد والجماعات يكافحون كفاحاً 
مريراً للحصول على أكثر من نصيبهم منه بأسرع ما يمكن وبأقصر الطرق وبأساليب 


شرعية كانت أو غير شرعية». 


وبعد حوالى أسبوعين من نشر هذا المقال» أصدرت أكاديمية المواهب اللبنانية 


للرياضة والفنون بياناً إلى المسؤولين تلفت نظرهم إلى ضرورة تخصيص مساحات 


خضراء وحدائق للتنزه ه والترويح ومزاولة نشاطات الهواء الطلق والرياضة. 
خصوصاً في بيروت التي تكاد تختنق من كثرة تراكم الأبنية . . . إن العاصمة تغرق في 
الباني وتختنق بالطرق والشوارع pany‏ بالسیارات . .٠‏ بيروت التى كانت قبل 
٠١‏ عاماً مليئة بالحدائق والبساتين لم يعد فيها اليوم فسحة لولد Mealy‏ 


وربما يكون بين أسباب عدم التخطيط في بيروت وكثير من المدن العربية 
التأثيرات الاجتماعية للأحياء» ومن ذلك أن عناوين المنازل ما تزال تعرف بحسب 
ا لحي والملك وبعض العام الأخرى أكثر ما تعرف بحسب أسماء الشوارع وأرقامها. 
ورغم التطورات والتحولات المهمة» فإن العلاقات الشخصية الوثيقة ما تزال متأصلة 
في البنية الاجتماعية» على عکس لمان الصناعية الغربية التي تعاني الانحلال 
الاجتماعي وانتشار الانحراف والانتحار والادمان والاجرام. وما تزال الکثیر من 
الشکلات العالقة لا تحل عن طریق الحاکم» بل عن طریق الأقارب والصداقات 
المشتركة. وفي هذه الأوضاع ما تزال هناك وحدة ایکولوجية fied (Ecological)‏ فيها 


۱۹۹1/۹/۱۹ ایاق:‎ )۲۱( 
۱۹۹6/۱۰/۱۰ GLEE CTY) 




















ثقافات فرعية (1165نات-515) ضمن ثقافة المدينة العامة. وما يسهم في هذه 
الاستمرارية الهجرة من الریف ال الدينة بحیث یمیل النازحون للسکن حيث يسكن 
آهل قريتهم أو منطقتهم وأقارمهم . ومن هنا ما يذهب إليه مصطلح رَيْفنة المدن الذي 
يتم تدريجياً من خلال نقل النازحين عاداتهم وقيمهم وأساليب معيشتهم معهم إلى 
الدينة . 


إن هذا التنظيم الاجتماعي العام واخاص ضمن الدينة العربية - وهي مدن 
سياسية تجارية ادارية حرفية فی آساسها - یمیزها من الدن الغربية الصناعية باستمرار 
رسوخ العائلة والقرابات الشخصية احميمة التي تشاركها فيها القرية. إن سكان المدن 
العربية» وخاصة السکان الأصلین فی الاحیاء القديمة. لا يزالون حتى الوقت 
الحاضر في نباية القرن. یشعرون بالانتماء العمیق داخل بلدانیم وبالغربة في خارجها. 
بهذا المعنى» وصف كاتب مغربي شعور |(حدی شخصیات قصصه تجاه مدينة فاس 


اٍنني ما شعرت بالسعادة الا في هذه الدينة ففیها عرفت الحب وها ذقت طعم 
الهناء والسرور. وبها تفتحت نفسي وانبثق قلبي. . . ولذلك جعلناها وطناً. . . إنني 
أخذت عليك العهد بالإخلاص فوفيت» وليتنى أخذت عليك العهد بأن لا تخادر فاسا 
أبد الدهر. . . إنك تعيش في بلدك» تحوطك العناية والاجلال ویخصك الناس بأنواع 
التعظيم والاحترام» فكيف بك في بلد لا آخ لك فیها ولا صدیق»۳۳. 


وهذا هو سر الاطمئنان والرضی الذي یتحدث عنه الروائي الغري عبد الکریم 
غلاب في روایته دفتا الاضي التي تتم آحدائها في مدينة قاس» وفي منازل لا بعطي 
مظهرها اخارجي صورة حقيقية عن عالها الداخلی وذلك في فترة الخاض قبل 
الاستقلال. فی تلك الفترق تقول الروایق «کان الکثبرون لا یکادون یعرفون من 
أحياء المدينة إلا الحى الذي سكنته عائلته»» وان الحياة فى مدينة فاس كانت «تسير 
سيرها الوئيد متواضعة رضية بتواضعهاء منعّمة في غير إسراف ولا بطر» جاهدة - من 
أجل لقمة خبز - في غير شره ولا تكالب» كانت تعيش في شبه اكتفاء ذاتي بأفكارها 
وآمالها 5 eal‏ الا 


فى رواية ليلة الغلطة التى كتبها طاهر بن جلون بالفرنسية ونشرت فى ۱۹۹۷ آن 
عائلة مغربية اضطرت إلى مغادرة فاس إلى طنجة» بسبب خلاف بين الأب وشريكه 


(۲۳) آحد بناني» فاس في سبع قصص (الرباط : مطبعة الرسالة» [د. ت.])» ص ٩۷‏ - 4۸. 
(4؟) عبد الکریم غلاب » (Gas‏ الاضى› ط٤‏ (الرياط : مطبعة OL. SN‏ [د. ت.])» ص ۱۱۹ 
و۲۳۹. 
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التجاري البخيل الجشع. وقد أصيب الأب فجأة بالعمى لنفوره من رؤية أهل فاس 
وحرکاتهم ونبمهم للمال والتجارة والریح بأية طريقة كانت. 


وفی سيرة مدينة حدئنا عبد الرهن منیف عن مدينة عمان فی الأربعینیات (التی 
لم يكن عدد سكانها يتجاوز ستة آلاف نسمة عام 21477 ولكنه لم يعد يمكن إحصاء 
سكانها بعد ۱۹٤۸‏ عندما تدفق إليها عدد كبير من اللاجئين الفلسطينيين فأصبحت 
امدينة «خلال فترة قصيرة خزاناً بشرياً مکتظا» بل «مدينتين» واحدة للأغنياءء 
والأخرى للفقراء») فيقول فى مطلعها: «أول صورة تثب للذاكرة عن عمان البلدة - 
الديئة يوم مقتل الملك غازي. قبل هذا اليوم لم تكن حدود البلدة؛ كما يراها 
الأطفال. تتعدى الأحياء التى يسكنون فيهاء فإذا تجاوزوها فإلى أمكنة قريبة» وبصحبة 
الكبات ,+ ويطريقة غا [اكتشيرا متب fie‏ غازی]ء Sex ol cad tay‏ 
عالاً يتجاوز الحن.. . هذه هى المرة الأولى التى يعرف فيها امتداد الحىّ واتساعه». 
ومع هذا «كان المسلمون والمسيحيون والشركس يعيشون في نفس الأحياء»» كما كان 
هؤلاء الأطفال يردّدون «بلاد العرب أوطاني». وليس في الأمر غرابة فعبد الرحمن 
يفت ی ا ل یک و ا و و ا ى 
وترابطت وتفاعلت بحيث أصبحت مختلفة عن العناصر التي كونتهاء مع استمرار 
صلتها مها واختلافها عنها. المديئة هى الحياة بتعددها وتنوعهاء وهى الأمكنة والبشر 
الك ورات اا وي ارات اة وهن الزن كاه ولك ف حال سیر کف 
الدينة طريقة الناس في النظر إلى الأشياء» وطريقة كلامهم» كيف تعاملوا مع 
اي وقعت. کیف واجهوها وکیف تجاوزوها. المدينة هي الأ 
واخبات»"" 


ونختم هذا القسم حول التنظیم الاجتماعي بالاشارة لل النقاشات السجالية 
حول مدی استمرارية شبکات العلاقات الشخصية الوثيقة والتجمعات التي ترتکز 
عليها وأهمية كل ذلك في استقرار الحياة الاجتماعية» أو على العکس. في حصول 
اضطرابات اجتماعية سياسية في المدن العربية. هناك رأي يقول إن وجود جماعات غير 
رسمية منتظمة حول العلاقات التقليدية من عائلية وطائفية وعرقية يساهم في تأقلم 
الفقراء والنازحين من الريف مع الأوضاع القائمة والمستجدة» ما يشكل مانعاً دون قيام 
اضطرابات سياسية. وهناك رأي معاكس يقول إن وجود مثل هذه التجمعات غير 
الرسمية يقود إلى قيام مشاكلء مما يفسّر لنا النزاعات والحروب الداخلية في عدد كبير 
من بلدان العام الثالث . 


(۲۵) عبد الرهن منیف» سيرة مدینة: عمان فی الأربعینات (بیروت: الوسسة العربية للدراسات 
والنشر ؛ )2 ص ۰۲۲۱ ۲ To AY‏ وع۲۵. 
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مت الکرق: الاوسط :ذهت ال أن عاك es‏ الي من المكن حك 
أن تؤدي إلى حصول اندماج وتلاحم اجتماعي ١‏ قد تستخدم أيضاً كوسيلة للتعبير عن 

الإحساس بالظلم لدى بعض الجماعات» مما يؤدي إل حصول مشاكل واضطرابات 
عامة خاصةً فى أزمنة التحوّلات الاقتصادية والاجتماعية والسياسية السريعة. هذا ما 
أظهره الباحث غيلين دينوي (Guilain Denoeux)‏ حول عدد من المدن فى لبئان 
و Olay‏ نی BH Se‏ ير اي ا 0 
i‏ 3 عدم الاستقرار السياسي . ومثالاً على ذلك أن ا التقليدية في لبنان ذ ub‏ 
سيطرتها على جماعاتها في السبعينيات» وكان أن حصلت الحرب الأهلية متخذة مظهراً 


طائفياً في ظلّ غياب طبقة برجوازية متبلورة المعالم. 

وفى مصر كانت للجماعات الصوفية والدينية الأخرى دائماً القدرة على إحداث 
قلاقل. ولكن منذ قيام حكم محمد علي» تمكنت الدولة من الاستيلاء على الكثير من 
الوظائف والموارد التي كانت تتمتع بها هذه الجماعات غير الرسمية» وبالتالي من 
الحلول مكانها واحتوائها وتوظيفها لصا حها. ثم إن الأحياء أصبحت مختلطة ولم تعد 
مقتصرة على طبقات وحماعات دينية وطائفية وعرقية واحدة» نما سهل مهمات الدولة 
في الحفاظ على الأمن. غير أن الجماعات الدينية تمكنت من أن تستفيد من تقديم 
الخدمات الاسجتماعية التي أهملتها السلطة ومن المظالم التي يعانيها الشعب» فشكلت 
توق ادر غا الب ادف ات اة بون و و 

يبدو واضحاًء إذاء أن المدن العربية ما تزال تمرّ فى مرحلة انتقالية» وستستمر 
هزم الركلة طانة هكاكة مدقن عم عم الریت آل ا ھل 
ٍضرابات اجتماعية واقتصادية تنتج منها آزمات سياسية حادة. 


et‏ نوعية القیم السائدة في الدن العربية 
في المدينة تتبلور العلاقات المتأزمة بين القديم والجديد» وبين موقع الجماعات 
التقليدية والموقع الطبقي في تطور القيم الاجتماعية التدرجي في حياة المان العربية. 
في الماضي» كما في الحاضرء تسود في المدن قيم الطبقات التجارية (وخاصة الكبرى 
منها) والحاكمة» فتختلط القيم السياسية بقيم النجاح والطموح والرفاهية والربح 


Guilain Denoeux, Urban Unrest in the Middle East: A Comparative Study of (7) 
Informal Networks in Egypt, Iran, and Lebanon, SUNY Series in the Social and Economic 
History of the Middle East (Albany, NY: State University of New York Press, 1993). 
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والكسب والاقتناء المادي. وكانت هذه القيم تقليدياً تقترن بتلك المفاهيم الدينية 
احضرية التي تعطیها التبریرات الضروریة» وأصبحت حاضراً تقترن بمفاهيم التحديث 
واستيراد المقتبسات والانفتاح على الخارج والإقبال على الأزياء والتسلية والتمسك بقيم 
الانضباط وبذل أقصى الجهود في العمل والإنتاج والاعتماد على النفس . 

إن الحياة لدى طبقات تجار والصناعيين وأصحاب الحرف الکبار هي (سعي 
وكفاح. لا غيبوبة وأحلام)”” "4 كما كان اسع السندباد البحري من جزيرة إلى 
جزيرة ومن بحر إلى بحر ومن بر ال بر في سبیل التجر والکسب والفوائد» وطمعاً 
بالقصور والجواهر والخدم والحشم. وتقتضي حياة السعي والكفاح هذه التشديد على 
العقلانية والواقعية الذرائعية والفعالية والمسايرة والاعتدال واللياقات والدهاء والشطارة 
والانفتاح الذهنی والانجاز بالاستفادة من الفرص التاحه وما als‏ ذلك من قيم 
الذات والفردية والاقبال على العلوم والثقافات› مفضلین منها ما يتسم بالعملية 
الاجتماعية والإنسانيات وغيرها تما يشجع على تقدير قيم الابداع والتساول والنقد 
وتغيير منطلقات النظام الثقافي السائد. 


وفى تشديد هذه الطبقات على التحديث واقتباس التقنية والأزياء مما له علاقة 
مباشرة بالاستهلاك والرفاهية واحاه. تنزع نحو مفهوم خاص للحرية انطلاقاً من 
مقولات الاقتصاد اخر والقول بعدم تدخل السلطات في شؤونبهاء حتی لو تم دلك 
الجشع وعلاقات الاستغلال والهيمنة علی حياة الناس . 


ومن منطلقات قيم اللياقة والأناقة والتعومة والرسمیات والتهذیب وبخاصة ما 
یتعلق منها برموز الوجاهة» تحرص هذه الطبقات التجارية والسياسية الکبری» آي 
النخبة» على ما يميّرها من بقية الشعب» وبخاصة في تلك الأزمنة التي تنزع الطبقات 
الوسطى فيها لتقليدها. من هنا دعوة النخبة الحضرية للتمسك بالأصول والمسلكيات 
عل آنبا رمز ومژشر لدی العراقة في الحضارة» والتي على أساسها يمكن الفصل بين 
الأغنياء الأرستقراطيين والأغنياء الجدد الذين لا يملكون فى رأي النخبة التقليدية 
معرفة أصيلة باللیاقات والاصول التوارثة. وبذلك یصبح لکل من هذه الفئات 

والطبقات قوامیسها آو مفرداتبا وتعبیراتها الخاصة. 


وفي ما یتعلّق بالقیم العائلية لدی الطبقات التجارية والسياسية الکبری» نجد أن 


ead بناني» فاس فی سبع قصص 6 ص‎ (YV) 


۳۰۷ 


















































فكرة العصبية الأسرية والتعاون في ما بين أفرادهاء بالتحالف آو التنافس مع الأسر 
التشايهة بحسب مقتضی الأمورة: ما ال فة لان النشاط الاقتصادي لا یزال في 
أساسه شأناً عائلياً ویتم بالتوارث من جیل ال آخر. وضمن العائلة هذم یظل الرجل 

هو النتج والالك وااني والشرف عل تحدید علاقات الأسرة بالعال 
الخارجي . أما النساء ء في هذه الطبقات فما تزال واجباتهن إلى حد بعيد» رغم 
التطورات في مجال التدرب على مهن متقدمة» تتعلّق بالإشراف على شؤون المنزل أكثر 
ثما يعملن فيه شخصياً. تحاط سيدات هذه الأسر الكبرى بالخدمء مكتفيات بالإشراف 
والانصراف إلى التزين وتبادل الزيارات والمآدب والتنافس في اقتناء الملابس الفخمة 
والمفروشات الثمينة والمجوهرات والحلي وغيرها مما له طابع التميز. 


وخلال العقود الأخيرة» بدأت فتيات هذه العائلات يقبلن على العلم العالي 
والسفر والانضمام للنوادي التنوعة والتبضع في آسواق آوروبا وأمريكا. يوحي كل 
ذلك» رغم ما نجد من خروج في بعض الحالات على هذه الأدوار التقليدية» بأن 
رجال الطبقات الغتية في الدن ما زالوا هم العنیین في الاساس بالکسب الادي؛ فیما 
ولا يستثنى من ذلك اللواتي يقبلن على التعليم العالِ من دون أن يحرصن على 
استخدامه فى إعادة تحديد دور المرأة ومهنتها فى الحياة العامة . 


وتسود في الطبقات التجارية والسياسية الكبرى تلك القيم الدينية الرسميةء 
فيكون التشديد على النصوص كما تفسّرها المؤسسة الدينية المعنية بالاستقرار والمرتبطة 
بالنظام السياسي السائد. وبذلك يكون الدين قوة ضابطة وعامل تهدئة وجزءاً من 
النظام السياسي» ویکون علماء الدین وشیوخه جزءاً متمماً للهرمية الطبقية الحاكمة 
والعامة» بل تصبح الوسسة الدینیف عل هذا الستوی آداة من آدوات النظام وفلسفته 
التسويغية ومصادر شرعیته . 

وتشدّد الطبقات المتوسطة القديمة منها والجديدة على الكسب أيضأء إنما بوسائل 
مختلفة وبكثير من التنوع في اتجاهاتها. إن الطبقات البارزة أو العليا منها تنزع إلى تقليد 
الطبقة التجارية والسياسية الكبرى والعمل على مشاركتها أو الحلول محلها في ظروف 
مناسبة. ومهما كان بجال نشاطهاء ومن ذلك حتی النشاط الثقافي» فإنها تقرن أهمية 
هذا النشاط بنتائجه الادية والکاسب التي تجاهد للحصول علیها. لذلك تميل هذه 
الطبقات التوسطة العلیا ال تفضیل تلك الثقافة والعلوم التي «تطعم خبزأه کالهندسة 
والاقتصاد والتجارة والحاماة والأعمال الادارية فی الشرکات وما له علاقة بالتعامل 
مم LEY‏ والقتینات آکثر ما له علاقة بالناس وقضایاهم» بل هم حين يختارون تلك 
العلوم التي تتعامل مع الناس كالطب» فإن الناس في هذه الحالة يتم التعامل معهم 
كأدوات وأدوار ووظائف في معادلات التبادل النفعي الادي» وهم عرضة للبيع 
YOA‏ 


والشراء كبقية السلع المتداولة في الحياة اليومية. وبذلك تتسع دائرة الأسواق التجارية 
لتشمل التعامل بالإنسان كإحدى السلع المعروضة للبيع والشراء. 

إن هذه الشرائح العليا من الطبقات المتوسطة شديدة الولع بلعبة تحسين أوضاعها 
بمختلف الوسائل الشرعية وغير الشرعية وبأسرع السبل الممكنة. إنها مأخوذة إلى حد 
بعيد بتحقيق طموحاتها الشخصية وبتقليد الطبقات الغنية في مختلف مظاهر حياتهاء 
الامر الذي یفشر لنا شدة نفوذ هذه الطبقة الأخيرة من قيم الشريحة العليا من الطبقات 
daw gill‏ وبخاصة ما يتعلّق منها بالتمسك برموز المكانة والنجاح المادي والتفاخر 
بمكاسبها. وهي بقدر ما تقلّد الطبقات الغنية وتُعنى عناية خاصة بإبراز رموز مكانتها 
الجديدة» تميل للتنصل من الطبقات المتوسطة الدنيا والفقيرة الكادحة وللتعالي عليها 
Sally‏ لحقوقها والتوصل إلى قناعات ومعتقدات وآراء مجحفة بحقها. وهي» رغم 
ذلك» تجيد دور التوسط الشخصي مع النافذين في سبيل تدبير أمورها اليومية» كما 
ترغب فى أن يلجأ إليها أبناء وبنات الطبقات الفقيرة» ما يعرّز من دورها التوسطی 
بين الطبقات العليا والدنيا. 

زف هدا الجال شير إل عرف مذه الطبقات التوسطة العلیا ما آسمیناه سابقاً 
عملية رَيْفنة المدن» الأمر الذي سنتناوله لاحقاً في خاتمة هذا القسم. إنما لا بد من 
أن نذكر هنا أن ما يتم الحديث عنه في بعض المجالس الخاصة» أصبح يتسرّب إلى 
الصحف اليومية. من ذلك» مثلاء ظهور مقالة في صحيفة الحياة بعنوان (تراجع ثقافة 
الطبقات المتوسطة الحضرية لصالح ثقافة الريف» للكاتب العراقي سعد عبد الرزاق 
حسين جاء فيها: 

«إن الهجرة الريفية إلى المدن. . . أدت إلى تراجع مضمون التحضر عل المدى 
الطويل وتدهوره لصالح قيم وثقافة الريف. وساهمت الأزمة الاقتصادية العالمية التي 
انعكست سلبا على اقتصاد البلدان العربية في زيادة سرعة هذا التراجع لصالح قيم 
الريف بعد أن فقدت المدن آلياتها الكفيلة بصهر مختلف الثقافات الريفية فى 
پوتقتها. . . وبينما كان المهاجر الريفي ge‏ بالمديئة وأنوارها وعاداتها ورهبتها وغربتها 
قبل ثلاثة أو أربعة عقود» فإن خلفه المعاصر يحس في المدينة بأنه وصل إلى بيته» 
عندما يجد فيها أقرباءه وعاداته ولهجته ورموزه وحتى أغانيه المفضلة. وحوّلت الهجرة 
الريفية الكثيفة أجزاء مهمة من المدينة إلى مستعمرات ريفية. . 

«وكان لفشل المدينة العربية في صد غزو الريف وتراجع نمط المعيشة احضري 
" لصالح القيم والمعايير الريفية تأثيرات واضحة في النواحي الاجتماعية والسياسية 
والاتتصادية والثقافیة. ومن آهم النتائج التي سببتها هذه الظاهرة التراجع عن ثقافة 
الطبقات التوسطة الدينية لصالح لقافة الریف. وبدلا من Ol‏ تکون الدينة عامل تغییر 
مهم للمجتمع وللریف بالذات» آصبحت امتدادا له.۰.. وعلی خلاف ما بدا في 

10۹ 






































البداية من أن نتيجة الصراع ستحسم لا محالة لصالح النمط الحضري. حصل العكس 
LE‏ إذ لم تستطع ثقافة الدينة الصمود آمام MD sill aij clays‏ 
وللعائلة أهميتها الخاصة في الطبقات المتوسطة الجديدة والقديمة. هناك تشديد 
على التلاحم والتعاون من دون عزل المرأة عن المشاركة في النشاط الاقتصادي والحياة 
العامة بل تميل النساء في هذه الطبقات للعمل الجاد والكفاح جنباً إلى جنب مع 
الرجالا: وفی Slab ABS car Giles sll‏ ررر اا رک ايا 
الاجتماعية» ‏ تسعى إلى التوفير والتنظيم وتنشئة الأطفال على الاعتماد على الذات 
با لعنى الفردي» وليس بمعنى الكفاح من ضمن الحركات الاجتماعية والسياسية التي 
تعمل للصالح العام. ۱ 


أما في ما يتعلّق بالشرائح السفلی للطبقات التوسطة. فإنها لم تتمكن بعد من 
التحوّر من الفقرء وإن تمكنت من تحقيق القليل من الکاسب. ومن موقعها الهند 
هذاء تسعى هي أيضاً مأخوذة باحلام النجاح الادي» إلا Lal‏ قليلاً ما تنجح في 
ee ee eee‏ 

من القيم الحبرية. lie oe ge‏ 
الاجتماعية» فنجد شخصیاها من آبناء وبنات هذه الطبقة clus ee‏ منتهية في 
الاغلب ال الا حباط وحتی الفشل الساحق» كما يرمز إلى ذلك بأسراب السمان كما 
تصورها رواية السمان والخریف. التي تتهاوی ال مصیر محتم عقب رحلة شافه ملیتة 
بالبطولة ایالیة»" ۳ . 

إذا كان هذا شأن الطبقة التوسطة السفلی ومصیرها» فکیف یکون بالاحری شأن 
الطبقات الفقیرة؟ ان مصیر الطبقات الکادحة من عمال وأصول فلاحية هو آکثر حتمية 
وعبئية. وإن مصدر قيمها ليس المكتسبات المادية» رغم كفاحها المرير لتحقيق هذه 
المكاسب» بل علاقاتها الاجتماعية الشخصية الحميمة في العمل وخارج العمل . من 
هنا قيم الخيرة والقیم العائلية والصبر والایمان تاه المشأمبة أو 
المتصلة بها والتي تشارك فيها أهل القرى من الفلاحين إلى حد بعيد. 

إن قيمة القيم عند طبقات المدن الفقيرة هي تلاحم العائلة والتضحية في سبيلها 
والتنعم بدفء الحميمية فيها. منها يستمدون عزاء ومناعة وإحساساً بالسعادة ينبئق من 
أوساطهم قيم الأخوة والتعاون والمحبة التي لا يكون من الغريب أن تنقلب بغضاً في 


(م؟) الحياق 8/ .194414/1١‏ 
(۲۹) نجیب مفوظ السمَّان والخريف». ط ؛ (القاهرة: مكتبة مصرء. ۰۱۹۱۷ ص ۸4. 
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حالات خيبة الأمل» حين لا يعمل الأقرباء والأصدقاء بموجب ما هو متوقع منهم 

فى الظروف العصيبة. وتستمد هذه الطبقات الكادحة الفقيرة من الدين عزاء خاصاء 
فتتمسّك بما يقدم لها من قيم الصبر والإيمان والطاعة والامتثال» مما يساعدها على 
التعايش مع القوى التي تهدّدها باستمرار» فتصبح حياتها انشغالاً دائماً ومرهقاً بتأمين 
حاجاتها اليومية الأولية. 


وكي تؤمّن حاجاتها اليومية وتحصل على بعض الخدمات الاجتماعية» ce.‏ هذه 
الطبقات الفقيرة علاقات تبعية ومحسوبية مع أشخاص أو عائلات آفضل i oe‏ 
اربج يهام في مرن ا والنفوذ في النظام العام. بذلك فقط تتمكن من 
شؤونها وتتجئب الغرق» بالعوم فوق سطح الفقر المدقع. 


إن القيم الاجتماعية التي تسود حضارة المديئة هي» إذن» قيم طبقية في أساسها 
بسبب تبلور البنية الهرمية للمکانة الاجتماعية (راجع الفصل الخاص بالطبقات). ولكن 
یبقی آن نشیر ال العاناة العامة من ازدحام الدينة احديثة ومتطلباتها القاسية والرهقت 
والسعي الدائم عل حساب راحة النفس والعقل کما عل حساب القیم الأخلاقية 
الهددة في غابة الدینة. من هنا هذه الشکوی الدائمة من مزعجات حضارة الدينة 
الحديثة والحنين إما للمدن القديمة بين أهل الحضر القدماءء أو للقرية والبادية بين 
النازحين إليها . 


فى مقالة أقرب للمراثى المأساوية» تتحدث مقالة فى جريدة مغربية عن قصة 
موت غیر معلن للمدينة الفدیمة» وتحمل عناوین صارخة «لعنی احتضار الدن القديمة 
في الغرب اجدید»» ول «رحلة صامتة في جسد معماري حضري یتلاشی في غمرة 
النسیان»» ولما هو «اخط pla (alae‏ يمكن أن تتعرض لها مدينة es‏ انه 
شيء شبیه بالتخلي عن الذاکرق شيء شبیه بحرب ضد التاریخ» شيء شبیه باستقالة 
الدولة. . . مغرب ملفوف بعزلته هناء مغرب آخر يحتضر فى صمت. . . لا نعرف 
ی آين سنصل لتکتشف عزلة آخری» وهذه الرة آکثر قرباً مناء فى sleet Gee‏ 
كه a el ral‏ كك ین کی ن او د كاك شمیت 
وعن مدينة آزمور القديمة بالذات التي تسکن ذاكرة طفولته. داعیاً للقيام بحملة لانقاذ 
الدن العتيقة بعد أن أصبحت المدن الحديثة تسكن الناس دون أن يسكنوهاء وغدت 
القصبة التي تعتبر «النواة ‏ الأصل» مهملة وعلى الهامش اقتصادياً واجتماعياً 
OU,‏ 


(۳۰) الاحاد الاشتراکی: ۱/۲۲/ ۰۱۹۹۶ 





























ونشرت جريدة الحياة'' '' مقالة مشامبة لكاتب يمني يتحدث فيها عن صراع 
مدينة صنعاء القديمة لإنقاذ معالمها التاريخية» وكانت منظمة اليونسكو قد وضعت هذه 
المدينة کما وضعت فاس le‏ لائحة التراث الثقافي العالي الهدد بالزوال. هذا مع 
العلم أن مدينة صنعاء هي |حدی آقدم الدن العربية التي حافظت عل طابعها حتی 
الیوم» ويطلق عليها تسمية «المتحف الحي» للحياة والقيم اليمنية التقليدية. غير أن هذا 
لا يعني أا مدينة غير متحولة. لقد ارتفع عدد سكانها نتيجة للهجرة من الريف من 
حوالى خمسين ألفأ عام 1471 إلى حوالى مليون خلال أقل من أربعة عقود» مما أسهم 
فى مزيد من التداخل والتعارض بين البداوة والفلاحة والحضارة وفى حصول مواجهة 
مباشرة بین الدولة الركزية والقبلية. ۱ 


وإذا كان هناك من خوف على مدينة صنعاء» فكيف يكون إحساس أهل مدن 
الخليج والجزيرة العربية الأخرى التي لم يعد للكثير منها علاقة بماضيها؟ في هذا 
الخصوص نشرت مجلة اليمامة الصادرة فى مدينة الرياض عدة مقالات فى فترات 
متقطعة تشكو من «المزعجات الحضارية» و«أورام المدينة السعودية» الكبيرة مثل الرياض 
وجدة والدمام» وتتحدث بحنين عن «الأيام الخوالي». بين ما تشكو منه «التكدس 
البشري» و«الخوف من الاخرین وتجنب فتح علاقات معهم على عكس ما كان بحدث 
في تلك الأيام السعيدة حيث كان البشر ببرعون إلى ملاقاة بعضهم والتعرف إلى 
الغرباء منهم». ولذلك تتساءل «هل أفسدت المدينة الحديثة العلاقات الاجتماعية 
a‏ بين البشر؟» وتستتبع as‏ اليمامة هذا التساؤل بالقول إن «العلاقات في المدن 
تتسم في الغالب بالسطحية والنفعية»» ون «اخضارة ليست ركوب السيارة والمنزل 
الجميل»ء وإن «الاتجاه العام هو ضمور ما يسمى بالعائلة الكبيرة وظهور الأسرة 
۲ 


وکانت صحيفة الریاض التی تصدر عنها مجلة اليمامة قد تحدثت فى عددها 
الصادر فی ۱۹۹۷/۱۰/۲ آو ۱ جادی الخرة ۱8۱۸ه عن آن #نمو الدن الفاحش 
مسوول عن تفكك المجتمع وکثرة الفساد وقلة فرص ای وتفشي البطالة 
واطریمة». ولکن ملة اليمامة عادت بعد ذلك لتخصص ملفا حول مدينة الرياض 
تحدثت فيه عن حجم النقلة الكبيرة التي نقلها بها جلالة الملك عبد العزيز من مدينة 
يفتك بها الغزو ا والأوبئة إلى مدينة تخلت عن بداوتها وأصبحت «عاصمة المجد) 
واعروس العو 


(۳۱) الیات ۰۱۹۹/۱۲/۲۹ 
(۳۲) اليمامة ٩(‏ ربیع الثاني ۱1۱۵ه). 
(۳۳) اليمامة (7 شوال ٩۱۶۱ه).‏ 


تلك هي بعض ملامح التبدل في قیم الدينة من منظورات تلفه؛ وهو تبدل لا 
یعرف مصیره في الستقبل البعید. ولکنه مهما كانء فهو مصدر قلق يعود إلى 
إحساس أهل الحضرهء القدماء منهم والمستحدثون» بالتوسع الخارجي غير المنضبط 
والتقلص الداخلي حتى الفراغ في أعماق الإنسان. وهذا ما يستدعي أن ندقق النظر 
في نوعية العلاقات بين البادية والقرية والمدينة في خاتمة هذا القسم من الكتاب . 


| 
| 
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العلاقات بين البداوة والفلاحة والحضارة 

بعد أن حللنا أنماط المعيشة الثلاثة كلا على حدة» سنبحث في خاتمة هذا القسم 
من الکتات في طبيعة العلاقات بینها. من منظور دينامي بنيوي» نشدد على التشايك 
والتفاعل فنركز على ثلاث مسائل رئيسية : تتعلق المسألة الأولى بطبيعة العلاقات بين 
البداوة والفلاحة والحضارة من حيث هي علاقات توافق أو علاقات تناقض أو كلاهما 
معأ بحسب الظروف والأحوال السائدة. وتتعلّق المسألة الثانية بالعصبية داخل كل من 
الأنماط الثلائة ومن خلالها بالصور التبادلة التي جملها البدو والفلاحون واحضر 
بعضهم لبعض . أما المسألة الثالثة فتتعلق بالقيم والتقاليد المشتركة بين مختلف أنماط 
المعيشة» مشدّدين في حال وجودها على مصادرها التي يختلف حولها الباحثون» فيركز 
بعضهم على مبدأ الاقتباس أو الانتقال من نمط إلى آخرء فيما يركز البعض الآخر على 
مبدأ انبئاق قيم مشتركة نتيجة لوجود أوضاع وظروف وبنى متشابهة في سائر هذه 
الانماط . 


۱ - مسألة العلاقات : توافق آم تناقض؟ 
كيف نصف العلاقات القائمة تاريخياً بين البادية والقرية والدینة؟ هل هي 


علاقات توافق وتعاون أم تناقض وصراع أم هي علاقات تجاهل وتجنب أم كل ذلك 
معا فی سیاق اجتماعی تارخی شدید التعقید؟ 





يميل بعض الباحثين إلى التشديد على علاقات التكامل والتعاون بين أهل آنماط 
العيشة الثلاثة باعتبار أن كلا منها يحتاج إلى الآخرء فیتم الترکیز علی العلاقات 
التجارية وتبادل السلع والمصالح والنافع والتحالفات. يقال لنا مثلا إن البدو يعتمدون 
على القرية والمدينة من أجل الحصول على الكثير من حوائجهم الضرورية كالقهوة 
والأرز والشاي والسکر والطحین والبصل واللح والأقمشة والنسوجات كما يحتاجون 
ال اخدفات الدينية والسياسية والتربوية. کذلك من أوجه هذا التعاون أن بعض 
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الفلاحین یعهدون للبدو برعي مواشیهم» فيما يملك بعض البدو أملاكاً زراعية 
فیعهدون بزراعتها والعناية ا للفلاحين مقابل الحصول على حصص مددة من 
الحاصیل . وقد یعمل البدو بنقل الحاصیل الزراعية للقرویین على جالهم . 

وذکرن سابقا أن البدو يؤمّنون الحماية iil‏ والدن مقایل هب هبات وأجور bode‏ 
es 0‏ > فيشكلون أحياناً القوة eh‏ الضاربة . 
كذلك ذكرنا أن بعض عائلات الحضر (وخاصة الحاكمة منها) قد ترسل أبناءها للعيش 
بين البدو من أجل اكتساب قيم الشجاعة وتحمّل المشاق والفروسية. 


1 يقول ألبرت حوراني إن العلاقات بين أولئك الذين يحرئون الأرض والذين 
i‏ يتنقلون مع حيواناتهم لا يمكن شرحها بمقولات التعارض بین الصحراء والأرض 

المفلوحة. إن الفلاحین المستقرين والبدو الرعاة يحتاج بعضهم إلى بعض لتبادل السلع . 
| الرعاة يحتاجون إلى الحبوب والتموره والمستقرون يحتاجون إلى اللحوم والجلود 

| والصوف والجمال للنقل. وفي المناطق التي يعيش فيها كل منهماء يستعملون موارد 

۱ لماء والمراعي نفسهاء ويحتاجون إلى ترتيبات مقبولة للتعايش بحيث يمكن تسمية هذه 
۱ العلاقة بينهم Symbiosis) Lpse Be YL‏ . 


| 
| وقد قيل إن بين أوجه التكامل نشوء المدن في تقاطع الطرق التجارية العالمية أو 
في أواسط مجموعات من القرى والقبائل» فشكلت مراكز تجارية وحرفية وإدارية 
تستفيد منها جميع الأطراف المعنية. من هذا المنظورء درست ثريا التركي ودونالد كول 
مدينة عنيزة التي تقع في منطقة القسيم في قلب نجد» وتعتبر مدينة محلية تنازعتها 
۱ تاريخياً عدة قبائل (بني Ue‏ وسُّبيع» وبني تميم) وقد وجدت نفسها في وسط 
١‏ الخلافات بين آل سعود وآل رشید. الا آنها في مطلع القرن التحقت بقوی عبد العزیز 
ابن سعود على أن يكون أميرها من أهل المدينة. وفيها قامت علاقات عضوية بين 
البدو والحضر من خلال علاقات القربى والأصول القبلية» وقد ازدهرت التجارة بينهم 
متجاوزة الحدود الفاصلة والتي لم يعد بالإمكان تمييزها. كذلك تعايش فيها الأمراء 
والعلماء والفلاحون والتجار والصناع و«الجماميل» (جمع جمال) الذين عملوا في 


التجارة البعيدة المدى متنقلين بين الأحساء والرياض ومكة والمدينة في الحجازء كما 
)۲( 



















بين سوریا والعراق ومصر 
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وشدد بعض الباحثین عل علاقات التجنب والعزلة وشبه الاکتفاء انذاتي 
فتُوصف أنماط المعيشة بمعزل بعضها عن البعض الآخرء وعلى أن كلاً منها يكاد 
يكون قائماً بذائه . من هنا ما ردد من أن الحياة في البادية تقوم على الرعي والمحارية» 
واحياة فی القرية عل الزراعف واياة فی الدينة عل التجارة والصناعة والادارة. 
وبذلك تشکلت علاقات العزلة والتجنب التي قد ینظر (لبها کموامل تجزئة في صلب 
المجتمع العربي» باعتبار آن کل نمط من آنماط المعيشة عالم مستقل بحد ذاته» وما يتم 
من علاقات إنما يي تحت تأثير ce‏ الضرورة فحسب . 


ورغم موافقتنا على وجود بعض أوجه التكامل والتجنب» فإننا نرى أن 
العلاقات بين أنماط المعيشة هذه تقوم في الأساس على التناقض والصراع. أظهرنا 
سابقاً آن ابن خلدون تكلم على الصراع بين البدو والحضر بالحدة نفسها التي تكلم 
فيها ماركس على صراع الطبقات بين أصحاب رأس امال والعمّال. وحديثاء أورد علي 
الوردي في هذا المجال قولاً للمؤرخ أرنولد توينبي مؤداه أن قضية العلاقة بين هابيل 
وقابيل كما وردت في الكتب الديئية ليست سوى تعبير عفوي عن الانقسام بين 
البداوة والزراعة» وان الصراع الدامي بينهما هو رمز أو مجاز للصراع بين البداوة 
واحضارة. فقد جاء في التوراة أن هابيل كان راعياً وأن قابيل كان فلاحا. 


ويوضح بشارة ا دراسته لمدينة نابلس طبيعة هيمنة المدينة على 
الریف. كما تجلت تاريخياً في شبكات العلاقات التجارية بينهما. في منتصف القرن 
التاسع عشر کان الجال از که تیه یشم a ae‏ ما در اقترنت 
حياتها الاقتصادية بمدينة نابلس. وكان بين أهم عوامل بروز العائلات الکبری في 


نابلس ملكيتها لأراضي هذه القرى وتحكمها بها. وقد لعبت الديون دوراً مهما في 
ذلك فتم تحويل الأرض إلى ل 

إن المدينة هي مركز السلطة وصنع القرارات» وقد عملت دائماً على إخضاع 
الفلاحين والبدو تحت سلطتها. في علاقتها مع البدوء تحالفت المدينة مع بعض القبائل 
ضد قبائل أخرى في رد الغزو أو في تأمين الطرق التجارية» مقابل أجور تفرض 
عليها فرضاً في بعض الحالات (الجعالة). وقد تحالفت المدن مع القبائل في اجتياح 
القرى والسيطرة على أملاكها. في هذا المجال» نذكر أن الفتح الإسلامي استفاد من 
تحالف المدينة والبادية وسهّل عملية السيطرة على القرى والفلاحين فی الهلال اخصیب 
ومصر والمغرب العربي. وهنا أيضاً نذكر أن حرباً نفسية رافقت الحرب الدينية 


Beshara Doumani, Rediscovering Palestine: Merchants and Peasants in Jabal Nablus, (¥) 

1700-1900 (Berkeley, CA: University of California Press, 1995). 
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الاقتصادية العسکریة» فنشیر مرة خری ای آن کلمة «کافر» تعني الفلاح» أي ساکن 
الکفر آو القریة. 

وقد اتخذ استغلال المدينة للقريةء تقليدياًء cue Vise‏ كان بين آهمها وأکثرها 
شراسة نظام الإقطاع الذي لم يتحرّر الفلاحون من الكثير من مظاهره ورواسبه حتى 
الوقت الحاضر. فيما كان الإقطاعيون يملكون غالبية الأراضي الزراعية» وفي بعض 
الحالات بعض القرى جملة بما فيها سكانهاء كانت غالبية الفلاحين تعمل في الأرض 
من دون أن تملكها أو تسيطر على محاصيلها. وقد أظهرت لنا عدة روايات» ومنها 
پشکل خاص رواية ھک ا ان SS‏ 
نفسهاء وليست فحسب» کدت تصیح ملک لحکوره i,‏ والباشوات. 
وبعل مرور عقدين على الثورةت علق السيد الحسيني على هجرة الفلاحين إلى المدينة 
بقوله: «فان القرية لا تزود الدينة بالطعام فقط» ولكن بالإنسان Pad‏ 

ونتيجة لعلاقات الاستغلال» شهد شهد المجتمع العربي في مختلف أقطاره صراعاً 
متواصلاً بين المدينة والقريةء برز إلى العلن في تلك التمردات والانتفاضات اليائسة 
ee en‏ ا ei‏ 
واضحاً أن الحكومات والأحزاب ل أو عفوياً إشراك لفلاحین نی as‏ 
دليلا على النزوع النخبوي للمنظمات والأحزاب السياسية. ولكن الموضوع لم يكن 
مسألة اهمال عفوي فحسب؛ بل هو في أساسه مسألة استغلال وإذلال وهيمنة. 

وتظهر علاقات التناقفض والصراع من خلال دراسة سلطتي البادية (وتضم 
الفلاحة في المفهوم المغربي) والمدينة للباحث المغربي أحمد أوبلحاج. أظهرت هذه 
الدراسة أن الاستعمار الفرنسى تخلى عن القرى لحلفائه المحليين» وأن «هذه الطبقات 
الطفيلية» تميزت «برغبة جامحة في الإثراء» وفي أن «تغرس أظافرها في جسم البادية»» 
من ربط الفلاحين بإرادة المخزن وجعلهم تحت مراقبته الدائمة وتحويلهم إلى عمال 


. 6 
زراعيين» 


(:) السيد الحسينيء المدينة: دراسة في علم الاجتماع احضري ط ۲ (القاهرة: دار العارف؛ 
4۸1( ص ۰۵۱ 

(5) أحمد أوبلحاجء «البادية المغربية في العصر الحديث»» الثقافة الجديدة» السنة ۰7 العدد ۲۶ 
(۱۹۸۲). 








ويستمر هذا الوضع في عدد من البلدان العربية» إلا أن الانقلابات العسكرية 
التي جرت منذ منتصف القرن وبعد الاستقلال في سوريا ومصر والعراق والسودان 
واليمن والجزائر أوصلت للحكم قادة من أصول فلاحية» فسعوا قبل أي شيء إلى 
الغاء الا قطاع واعادة توزیع الأراضي . وهذا ما دعا البعض للقول بأن الفلاحين هم 
الذين يحكمون المدن في عدد من البلدان العربیة۳؟. 

وفي ما يتعلّق بعلاقة المدينة بالبدوء» عملت الحكومات والمؤسسات a‏ 
1 الخاص على توطینهم واحتوائهم وحتی |(خضاعهم انقاء لتهديدهم ونفوراً من 

عاداتهم وقيمهم التي يرون فيها تناقضا مع الحداثة. ولقد جرت فعلاً عدة 2086 

من قبل الحكومات العربية لتوطين البدی معللة تصرفها بأن البداوة نمط معيشة 
متخلف یتعارض مع متطلبات العصر الدیث. وفي محاولاا هذه. وضعت 
المخططات والمشاريع من دون أن تتخذ مشاعر البدو وحاجاتهم ومعتقداتهم وعاداتهم 
بعین الاعتبار بل إا لجات في بعض الاحيان إلى مؤسسات أجنبية لمساعدتها في 
عملية التوطين هذه. من ذلك التقرير الذي قدّمته مؤسسة فورد الأمريكية المشهورة 
Hb de Ae)‏ رسمي من حكومة عربية) حول مشروع توطین البدو وقد حذدت 
فيه آهدافا غربية المفاهيم شملت دعوة لإحداث سلسلة من التغيرات تقصد إلى إجراء 
تحول من العشائرية إلى المواطنية؛ ومن حياة المضارب المنعزلة إلى حياة المجتمع» 
الرعاية إلى الزراعة. ومن الفردية إلى التعاونية» ومن استعمال التقنية التقليدية إلى 
استعمال التقنية الحديئة. وقد وصف هذا التقرير البدوي بأنه «إنسان يعيش ليومه من 
دون اهتمام بالغده وان قیمه لا تشمل قیم «التوفیر وتوظیف الال»۳. 

رغم طبيعة هذه العلاقات كان هناك دائما تفاعل مستمر بين البادية والریف 
والدن. وبین الأشكال التى اتخذها هذا التفاعل ما ذكره خلدون النقيب من 
() امتصاص ديمغرافي و(ب) استيعاب وتداخل حضاري. تتمثل الحالة الأولى 
اابحركات واسعة للسكان طوال تاريخ هذه المنطقة. واحدة من أهم أشكال هذه 
الحركات هى الهجرة من البادية إلى الريف والدن والعکس. فهذه الهجرة الواسعة 
النطاق التي بدأت مع الفتح العربي الإسلامي للمنطقة لم تنقطع وإن انحسرت لبعض 
الوقت أو لفترات معينة ولكنها ON es pal‏ 


Hanna Batatu, The Egyptian, Syrian and Iraqi Revolutions: Some Observations : انظر‎ )6( 
on Their Underlying Causes and Social Character (Washington, DC: Georgetown University, 
1984). 
Donald Powell Cole, Nomads of the Nomads: The Al-Murrah Bedouin of the Empty (V) 
Quarter (Arlington Heights, IL: AHM Publishing Co., 1975), pp. 146-148. 
خلدون حسن النقیب «بناء الجتمع العري: بعض الفروض البحثیة» الستقبل العريي السنة‎ )۸( 

۸ العدد ۷۹ (أیلول/ سیتمبر ۰۱۹۸۵ ص NO‏ 
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وذکر النقیب عوامل عدة حفزت هذه الحركات السكانية بين الحضر والريف 
والبادية» ومنها ما يتصل بالکوارث الطبيعية کالقحط. وبالازمات الاقتصادية 
کالجاعات. والازمات السياسية کالفتن واظروب» وعوامل اطخذب کالازدهار 
الاقتصادي» وعوامل الطرد کالهرب من الضرائب. کذلك استنتج النقيب أن مثل هذه 
الحركات السكانية لا بد من أن تكون قد أدت إل امتزاج حضاري لفئات متباينة دينياً 
وعرقیاً وقبلیاً في نسیج حضاري واحد متكامل. 

ولکن من ناحية آخری» يسود إحساس بأن التمايز في أنماط المعيشة مهدّد في 
الوقت امحاضر . لذلك ope opty Cuddy‏ التفوذ والأسف عن ريفنة الدينة ومَذئنة 
الریف ویْدَنة امضارة وحضرنة البادية . وقد انمکست تلف مذه التداخلات فی الکثیر 
من الدراسات الاجتماعية کما فی الاعمال الادبیة» وخاصة الرواية. من ذلك رواية مدق 
اللح لعبد الرهن منیف بأجزائها الختلفة؛ والتي تظهر لنا کیف قامت مدن حديثة لا 
يعرف أهلها الحلال ولا يخافون من الحرام على آنقاض واحة وادي العیون التي کانت تتمثل 
فیها الصحراء في زمانها البريء وحس أهلها بأن قدرة مباركة ترعاهم وتيسر لهم الحياة. 
لقد کانوا یشعرون» قبل آن یمسهم جنون النفط, بأنهم نمط خاص من الناس یقیمون 
علاقات حميمة تربطهم بالطبيعة والعشيرة فتعمر نفوسهم كيان سيس القوة والثقة . 

كذلك صوّرت روايتى إنانة والنهر القرية وقد بدأت تغزوها حضارة المدينة 
فخاف أهلها أن يخسروا تلك الحياة الهادئة الوادعة التى عرفوها لأجيال طويلة. فى 
الواقع ان معالم القرية سبق أن تغيّرت» وربما لم يعد بالإمكان إنقاذها بعد آن بدأت 
تخسر روحها. وبين ما یتمنون لو کان بامکانهم انقاذه تلك العلاقات الانسانية الوثيقة 
وقد بدأت تشوهها مباهج الحياة الحديثة ون المادية وجشع المال الذي یصور 
لهم فوائد المتاجرة بالأراضي فينقسم البيت على نفسه. في السابق كانت الحياة مشروعاً 
واحداً مشت رکا وقد أصبيحت مشاریع متعددة متناقضة تتسیب ele‏ م نراعات وعداوات 
غير مألوفة حتى داخل العائلة الواحدة. ولذلك بدأ يسود اا متأخر بان 
التطورات التي اجتاحت القرية أصبحت لا تطاق» ولم يعد بإمكان أهل القرية وضع 
حد لهيمنتها على حياتهم 

وليس أهل المدن أقل شكوى من غزو البادية والقرية. عبّرت سهام ترجمان 
بحزن عن الطوفان الذي یلتهم دمشق بسبب الانفجار السكاني» وعن الأشجار التي 
تبكى على ضفتى بردى» وبعاطفة جياشة تتساءل: «كيف لا يخاف الناس على دمشق 
الأصيلة؟. . آقنی لو آضم آحیاء الشام العتيقة وأسواقها وخاماتبا وأهلها ٍل صدري 
أضغط عليها بين ذراعي لأمنع عنها زحف المدينة المزيفة» ولأحميها. .. els‏ حنون 
تخاف عل طفلتها من طوفان ساحق»۳. 


)4( سهام ترحمان» يا مال الشام» yb‏ (دمشق : مطابع ألف eel‏ 44°( ص YY‏ 
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وخلال كل ذلك ب يستمر الصراع الخفي والمعلن بين البداوة والفلاحة والحضارة 
وتترسخ الصور والمشاعر السلبية المتبادلة التي cle plas‏ بعضهم لبعض . 


۲ - مسألة الصور والشاعر السلبية التبادلة 


تتجل نوعية العلاقات بین البادية والفلاحة واضارة من خلال الصور والشاعر 

السلبية المتبادلة التي يحملها كل للآخر. يتعصب البدوي للبداوة» وقد نتعمق عصبیته 

من خلال الاتصال بالمدينة بدلاً من أن تتضاءل» فيزداد تأكيده على أن في حياة البداوة 

العزة وكرم النفس والشجاعة والأصالة والمروءة والحرية والمساواة... الخ. ويشعر 

بالغربة خارج البادية فيحن الیها حنینا للزمن الضائع. وتنطوي عصبیته مقابل الصورة 

الإيجابية لنمط معیشته. علی نظرة احتقار واستعلاء للفلاحة والفلاحین فیصف حياتهم 

بالسکنة وتقبّل الذل والعبودية للأرض ومالکیها ویعتبر الزراعة مهنة تدي بأمل 

| القری ال الاستضعاف والتعرض للإذلال. قديماً قال ابن خلدون إن البدو لم ینتحلوا 

الزراعة «لأنبا تؤدي إلى دفع الضريبة والذل» وكذلك لا ينتحلها المترفون من الحضر 
لأنهم يجدونها غير لاثقة بهم. وبهذا صارت الزراعة مهنة OO platted BV‏ 

وقد أنف البدوي حياة المديئة» فوصفها بالميوعة والفساد والجبن والتخنث 

والضعف والانحراف والغرق فى الفساد والارتهان لسلطة الحكومة المهيمنة على حياته . 

eS AS OES)‏ اسم لوي 

في رواية صيادون في شارع ضيق لجبرا ابراهيم جبرا أن العرب في الزمن الحاضر 

خسروا قوتهم ومناعتهم واندفاعهم فقط عندما استقروا في المدن وأضعفتهم رفاهيتهاء 

وأنهم يستعيدون قوتهم فقط بالعودة إلى الصحراء. 

كذلك يتعصب الفلاح للقرية ويفتخر بحياة الفلاحة ويتمسك بالأرض على أنها 

مصدر عزه وكرامته. هو أيضاً يبادل البدوي مشاعره السلبية فيصوّره على أنه كسول 

يعيش من الغزو والنهب والسلب والقتل. هذا ما نجده في رواية الأرض لعبد الرحمن 

الشرقاوي التي شملت بين شخصیاها شخصية شاب بدوي عاش لسبب ما بين 

الفلاحین الذین کانوا ینادونه باحتقار «یا واد يا عرباوي یا صایع» وینعتونه 

ب «الخطاف» و«السارق» وابلا شرف لآن «الذي لا یملك في القرية أرضاً لا يملك 

فيها شيئاً على الإطلاق حتى الشرف». وقد وصف شيخ القرية هذا البدوي بأنه «كافر 

وقليل الدين وفتال . .. دا Og hiss‏ 





























de 01)‏ حسين الوردي» منطق ابن خخلدون في ضوء حضارته وشخصيته (تونس: الشركة التونسية 
للتوزیع» ۷۸ - ۰۱۹۷۹ ص ۰.۱۰۵ 

(۱۱) عبد الرهن الشرقاوي الأرض. ۲ ج (القاهرة: الکتاب الذهبي لنادي الفصف. ۰۱۹۵1 
ج ۰۱ ص ۳ وج ۰۲ ص ۱۳. 






۳۷۱ 


























































وشارك الفلاحون البدو شعورهم بأن المدينة هي مركز الفساد والاستغلال 
والهيمنة والميوعة الأخلاقية والتفكك والانحلال» فلم يأتمنوهم. ورفضوا التزاوج 
معهم أو حتى الاختلاط بهم لزمن بعيد. لذلك حين بدأوا ينزحون إلى all‏ كانوا 
يميلون للعيش في أحياء خاصة بهم. ولكنهم مع هذا أظهروا ميلا لتقليد لهجة 
المدينةء خوفاً من الهزء من لهجاتهم القروية وفي محاولة للتخفي . 

ويبادل أهل المدن البدو والفلاحين مشاعرهم السلبية» وبكثير من القسوة 
والتعالي والسخرية. يصفومم بالتخلف والسذاجة والجهل والخشونة وقلة الدراية 
بأصول اللياقة والحنكة والشطارة والطموح. ومن الأمثلة الحسية لهذا التباعد المتبادل ما 
يرد في الحكايات الشعبيةء ومنها تلك التي جمعها عبد الكريم الجهيمان من قلب 
الحزيرة العربيةء وقد جاء في إحداها ما يلي : 

كان تاجر حضري يصطحب معه ابنه الشاب للتجارة مع البدو. وفي إحدى 
تلك الرحلات» رأى الشاب في أحد مضارب البدو فتاة eile OLED dhe‏ قلبه» 
فحذئها وحدئته وتکرّر اللقاء». ولا علم الأب ردع ابنه عن الفتاة بقوله: «ان البدو 
لیسوا لنا ونحن لسنا للبدو» فطباعنا شيء وطباعهم شيء آخر». غیر آن الشاب ۸ 
یرتدع وصار خلو بنفسه «لا یأکل ولا یشرب ولا ینام»» وبدأ «الهزال يدب إلى 
جسمه»» وشعر بمیل لقول الشعر ایسخل فيه مومه ولواعج قلبه». عند ذلك خاف 
الأب على مصير ابنه وانصاع لمشيئته فطلب يد الفتاة من أبيها eel‏ ی Suu‏ 
انحن بدو وأنتم حضر ولا يلتقي باد بحاضر. ۰ فنحن البدو ۸ تألف آن نعیش بین 
أربعة حيطان وإنما معيشتنا كما ترى في الأرض الفضاء التي لا يحدّها إلا الأفق». 
غير أنه تجاه إصرار الفتى والفتاة وحالة الهزال التي أصابتهماء ٠‏ لم يكن بد من اتفاق 
الوالدين» وقد عرفا أن المشروع سيفشل لا محالة عاجلاً أو آجلاً. وهذا ما تقول 
الحكاية أنه حصل فعلاًء فبعد أشهر محدودة هجر الشاب قبيلة زوجته وعاد إلى أهله 
بعد أن اكتشف أنه «كان يعيش في الأوهام». وقد «كذّب الواقع تلك OP ala MI‏ 

ولتقدیم مزید من الأمثلة عل هذه الشاعر السلبية التبادلة» نشیر ال ما سبق 
وذکرناه من قول ابن خلدون من منظور حضري آن رزق البدو افي ظلال رماحهم». 
وقد تبتی کتاب في العصر اخدیث الکثیر من مقولات ابن خلدون» وبشکل مبسط 
أحياناً» فردّد علي الوردي من المنظور نفسه أن البدو ١لا‏ يعرفون من دنياهم غير 
الفروسية والفخار بالغلبة والتنافس على الرئاسة. . . حياة البادية ليست سوى غزو 
وحرب» ومن العار كل العار على البدوي أن يكسب رزقه بكد يده وعرق جبینه»'. 


(VY)‏ عبد الكريم الجهيمان» من أساطيرنا الشعبية في قلب جزيرة العرب» 4 ج (بيروت: دار 
الثقافة» ,)1١9594  ١951/‏ ج ۳ سالفة رقم V+)‏ 


(۱۳) الوردي؛ منطق ابن خلدون في ضوء حضارته وشخصیته. ص 7714. 
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وكما تعصّب بعض أهل الحضر ضد البدوء تعصّبوا أيضاً ضد الفلاحين. على 
العكس من الاعتقاد السائد» فان رواية توفيق الحكيم يوميات نائب في الأرياف تشكل 
هجوماً صاعقاً على الفلاحين من منظور حضري شديد التحيّزء على عكس رواية 
الأرض للشرقاوي ومسرحية ملك القطن ليوسف إدريس . يصف النائب العام (وهو 
صوت المؤلف توفيق الحكيم). من منطلقه كموظف حكومي» فيقول إن الفلاحين 
كانوا «مكدّسين كالذباب» أمام اللحكمة» وانهم «بسطاء العقول»» و«يعيشون 
كالسائمة»» و«ينظرون إلينا كما ينظر القردة؛). erly‏ «ديدان من الفلاحين) . وهم 
بالنسبة إليه موضوع تفرج إذ يقول: «جعلت أروّح عن نفسي بمشاهدة الأهالي جلسوا 
القرفصاء كأ نهم ae‏ يرفعون عيونهم الخاشعة إلى القاضي وهو ينطق الحكم كأنه 
راع في يده NT‏ 


ولا يقل هئري حبيب عيروط قسوة في كتابه عن الفلاحين المصريين. يقول 

نهم اليسوا المادة التي يُصنع منها المتمردون»» وانه «ليس بمقدور الفلاح أبداً أن يقوم 
0 من تلقاء نفسها وانه ایتحمل سوء العاملة» و«دون شکوی»» وانهم Yo‏ 
يشاركون في الحركات الوطنية»» وأن «القرية المصرية لا تشكل متحداً. . بل diay‏ 
وأن «ذکاء الفلاح هو جماعي آکثر منه شخصي وسکون آکثر منه متحرك. حكمته 
وخبرته تبلورت بأقاویل وأمثال ختصرة هي عملة جاهزة یتم تداولها في كل حالة من 
حالات حياته مما يوفر عليه التفكير الشخصي . a‏ 8 ويرددء ولا يبدع آو 
يخلق». كذلك يقول إن للفلاحين «ذاكرة ممتازة» غير أن فهمهم بطيء»؛ وان «الفلاح 
لا يفكر خارج الحاضر المباشر»» وهم «لا يثقون ببعضهم البعض عادة» وحتى داخل 
العائلة نفسها»» وأنه «لا يشعر بعمق تعاسته الكبرى»' . 


وفي مطلع الثمانينيات ظل الكاتب التونسي محمد الرزوقي es‏ إل البدوئ مق 
زاوية حضرية بحتة. فأطلق عليه أحكاماً جائرة بقوله: من أتعس ما يربّى عليه الطفل 
في البادية هو الطالبة بالثاره و«لا يفوتنا أن نذكر عادة غريبة» خارجة عن الألوف 
فى الجنوب التونسى» وتتصل بقضية التعارف بين الفتى والفتاة»» وأن «الاعتقاد فى 
الأولياء في القبائل. . أمر معروف... وهذه العقيدة جعلت عدد الأولياء يعظم 


۰۳۹ 76 توفيق الحكيمء يوميات نائب في الأرياف (القاهرة: دار الهلال؛ [د. ت.]): ص‎ )١4( 

Vy ۱۲ ۵ 
Henry Habib Ayrout, The Egyptian Peasant, translated from the French by John (\¢) 
Alden Williams; foreword by Chester Bowles; introduction by Morroe Berger, Beacon Books 
on World Affairs (Boston, MA: Beacon Press, [1963]), pp. 2, 6, 61, 109, 113, 137-138, 140-141 
and 150. 
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ورد خم» فامتلات أرض we tl‏ بقبامپم وأضرحتهم وزواياهم. . مزاراً للسذج من 
OV.‏ 
السكان» ۰ . 


هذه هي بعض الصور والواقف السلبية التي محملها البدو والفلاحون واحضر 
بعضهم حيال بعض. غير أنه يجدر بناء من ناحية أخرى» أن نتنبّه إلى وجود نظرة 
معاكسة تماما وحتى رومنطيقية فى بعض الحالات . إذا ما دققنا فى أدبيات العلاقات 
Dil a‏ ا و salt ate tle) ea asker‏ رات 
للتغني بقيم البادية من فروسية وشجاعة وكرم ومروءة وشهامة على أنها قيم عربية 
أصيلة» بل كثيراً ما نلمس حنيئاً عند الحضر إلى حياة البساطة والهدوء والطمأنينة 
والقرب من الطبيعة في القرية والبادية» تماماً كما نلمس ميلاً عند البدو والفلاحين 
للانبهار بمغريات المدينة ومنجزاتهاء ویتمنون لو یشارکون في النعم والغتی والرفاهية 
التي يتمتع بها الحضر. وكما يقبلون إلى المدينة لهذه الغاية» كذلك يخرج أهل المدن إلى 
الصحراء أو القرى في نبايات الأسبوع والمناسبات الخاصة. 


۳ - مسألة مصادر القیم والولاءات المشتركة 

فی دراستنا للعلاقات بین البداوة والفلاحة واحضارة تثار عادة مسألة أصول 
العادات والقیم الشتركة آو التشابهة في هذه البیئات الختلفة. ویتبی لنا فى هذا 
المجال أن هناك موقفين رئيسيين: هناك موقف يميل إلى التشديد على اعتبار أحد هذه 
الأنماط الثلاثة على أنه المصدر الأول أو الرئيسى لما هو مشترك ومتشابه بينها. وهو 
موقف يقول بالاقتباس من الآخر والتأثر به. من ناحية أخرى» هناك موقف معاكس 
يميل إلى تفسير ظواهر وجود قيم وتقاليد متشابهة» بالتشديد على مبدأ الانبئاق» فیرد 
هذه الظواهر إلى أنه توجد. أصلاً. أحوال وظروف وأوضاع وبُنَى اجتماعية متشابهة 
في أنماط المعيشة الثلاثة» بحيث تنتج منها تلقائيا ثقافة متقاربة في بعض معالمها. 

يذهب بعض أصحاب الموقف الأول؛ أي موقف الاقتباس والتأثرء إلى أن أصل 
الثقافة العربية التقليدية السائدة هو البداوة. يقول ابن خلدون: «ان أحوال الحضارة 


ناشثة عن آحوال البداوة وآها أصل MU‏ كذلك اعتبر فاضل الأنصاري أن 
التقاليد والقيم البدوية أنّرت فى المجتمعات الزراعية العربية «بتأثير الهجرة البدوية 


(0) محمد الرزوفي» مع البدو في حلهم وترحالهم (تونس: الدار العربية للكتاب» 4۸°( 
AW LVS VE GTA Ge‏ 

(۱۷) آبر زید عبد الرهن بن محمد بن خلدون. المقدمة: كتاب العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام 
العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر (تونس : الدار التونسية للنشر؛ الجزائر: 
المؤسسة الوطنية للكتاب» ۶ ج ۲ ص 4۱۳. 


۳۷ 


المستمرة. . . فأصبحت حياة معظم الريفيين في سهول الرافدين أو النيل أو بلاد الشام 
وسهول المغرب» امتداداً لحياة المجتمعات البدوية في كثير من قيمها وسلوكيتها 
اليومية. . . ولم يقتصر تأثير البداوة على هذه المجتمعات الزراعية الريفية في الوطن 
العربي وإنما تجاوزها إلى المجتمعات المدنية أیضاه۳. 


ويتمثل هذا الموقف أيضاً في كتابات علي الوردي الذي یقول «لعلني لا آغالي 
إذا قلت إن مجتمعنا الراهن [يقصد المجتمع العراقي] هو من أكثر المجتمعات في العالم 
تأثراً بالقيم البدوية في محاسنها ومساوئهاء ولعل المساوئ البدوية أوضح As‏ . فيه 
من الحاسن. لاحظت هذا في المجتمع العراقي . . فقد وجدت العشائر الريفية» وهي 
التي تولف نسبة ستین بالثة من سکان العراق تقریب لا تزال تسلك فى الحياة مسلكاً 
يقارب مسلك أجدادها من بدو الصحراء» فلدها قيم العصبية والمشيخة والضيافة 
والدخالة والثأر وقتل المرأة غسلاً للعار وما أشبه)”"'©. وبكلام مشابهء يقول جاك 
بيرك ان النموذج البدوي «من خلال كل تقليده الشعري وأهمیته اخغرافية فرض نفسه 
على المدينة»» وان «الهرمية الأبوية والثأر ومشاعر الكبرياء عند الفرسان العرب wh‏ 
بشكل غريب وخطير على عقلية SABI‏ 
وهناك بين أصحاب الموقف الأول من يعارض ما ذهب إليه ابن خلدون 
والوردي والأنصاري وبيرك. فيقول إن الدينة هي مصدر القیم والتقالید السائدة في 
الثقافة العربية» ومنها تنتشر إلى بقية أنماط المعيشة الأخرى. وقد يقوم هذا الموقف 
على فرضية أن الثقافة السائدة هي ثقافة الطبقة الحاكمة التي مقرها المدن. ثم إن هناك 
من يعتبر أن المؤسسة الإسلامية موجودة فى المدن» وهى التى تفرض تفسيراتها الخاصة 
للدين ١‏ الإسلاس الذي كتير مااشطر إيه عل أنه دين خضري SD‏ ظهر في مک 
والمديئة. ومن هنا التشديد على «الشريعة» بدلاً من «الأعراف». كذلك يمكن أن يقال 
ان التأثيرات الغربية في العصر الحديث وصلت إلى القرية والبادية عن طريق المدينة. 


ومن الأمثلة على أن مصدر الثقافة هو المدينة ما جاء فى إحدى قصص الكاتب 
المغربي أحمد بناني من أن مدينة فاس هي «أم البلاد وواسطة عمّدها ومنها يسري 
الصلاح والفساد إلى غيرها. . إنها الجامعة لكل فضل جديد وقديمء وان باقي بلاد 


(18) فاضل الأنصاري, الجغرافية الاجتماعية» ص 598. 

(19) الوردي» منطق ابن خلدون في ضوء حضارته وشخصيتهء ص ۲۸۹. انظر أيضاً: علي حسين 
الوردي» دراسة في طبيعة المجتمع العراقي: محاولة تمهيدية لدراسة المجتمع العربي الأكبر في ضوء علم 
الاجتماع الحديث (بغداد: مطبعة العاني» NATO‏ 

Jacques Berque, The Arabs: Their History and Future, translated by Jean Stewart; (°) 
preface by Sir Hamilton Gibb (London: Faber and Faber; New York: Praeger, 1964), pp. 29 

and 164. 
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المغرب تقتدي بها. . . فمنها يتفرّع العلم» وتتشاً العادات»۳. 

أما الموقف الثاني المعاكس» أي موقف القول بانبثاق القيم من أحوال متشاببة 
موجودة أصلاً فى أنماط المعيشة الثلاثة. فإنه يشدّد على مبدأ التفاعل والتأثر المتبادل» 
ويبحث في علاقة الثقافة من تقاليد وقيم بالأوضاع والبنى السائدة. إن وجود قيم 
وعادات متشابهة في البادية والقرية والمدينة لا يعني بالضرورة أنها مستوردة من إحداها 
دون غيرهاء بل كثيراً ما يكون التشابه الثقافي عائداً للتشابه بالأوضاع a‏ 
والبتی الاجتماعية والتنظیم الاجتماعي الذي يرتكز عي العائلة في الأنماط كافة. 
هناك في القرية والمدينة Lal‏ أوضاع كالأوضاع العائلية تشب تشجع على نشوء قيم قيم العصبية 
والثأر والمفاخرة والضيافة والعار. 


ثم إن الثقافة المستعارة من الخارج لا تقتبس وتنتشر وتدوم في بيئة جديدة ما لم 
تتوفر فى هله البيئة المقوّمات والعوامل والحاجات التى انبثقت منها فى الأصل . لذلك 
نجد أن انتقال الجماعات من بيئة إلى بيئة مختلفة سيؤدي إلى حصول تحوّل في ثقافة 
هذه الجماعات» وبخاصة في الأجيال التالية. صحيح ما قاله ابن خلدون من أن 
«المغلوب مولع أبداً بالاقتداء بالغالب»"" ولكنه من الصحيح أيضاً ما ذهب إليه هو 
نفسه حين قال في موضع آخر إن «البدو بعد آن یتنعموا بترف الحضارة يہدأون 
بالتدرج» يفقدون صفاتهم القوية وخشونتهم وعصبیتهم) 4 

إن رسوخ الثقافة العائلية الهرمية في كل من البادية والقرية والمدينة» كما أظهرنا 
جلياً فى الفصول السابقة» لا يعود لمجرد الاقتباس والاستيراد والتأثر ذات التوجه 
الواحد» بل لکون العائلة هی الوحدة الانتاجية الاقتصادية والاجتماعية التنظيمية فی 
کل من آنماط العيشة هذه. ان الأوضاع العامة السائدة في الجتمع العربي كانت وما 
تزال ترتكز على العائلة فى تأمين المعيشة والمدافعة عن أعضائهاء وخاصة حيث تغيب 
al‏ تقس fae A ied Giles‏ 

ونختم بالقول إن البداوة والفلاحة والحضارة لا تؤلّف أنماطاً معيشية Ye‏ 
بعضها عن بعض» وقائمة بذاتها ولذاتهباء بل هي متداخلة فاعلة منفعلة في آن. 





uk axl (11)‏ فاس في سبع قصص (الرباط : مطبعة الرسالك [د. ت.]). 

(YY)‏ ابن خلدون. القدمة: کتاب العبر وديوان الميتد أ والخبر في أيام العرب والعجم والبربر ومن 
عاصرهم من ذوي السلطان الاکبر» ج ۱ Ge‏ 100 

۸۲ الوردي» منطق ابن خلدون في ضوء حضارته وشخصيته » ص‎ (YY) 
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في سبيل تجاوز 
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عهید 

تمركز همنا حتى الآن على تحليل واقع الانقسامات الاجتماعية وتعدد امحماعات 
الوسيطة بين الأفراد والجتمع» والقول بضرورة الاندماج الاجتماعي والسياسي في 
سبيل تحقيق أحادية التعدد. لذلك تناولنا فى القسمين السابقين مسألة الخلل فى 
التوازن بین الانتماءات للجماعات والانتماء الشترك للمجتمع والامة» فنظرنا في كيفية 
جاوز الانقسامات والتغلب على عوامل التجزئة . وعبرنا عن حرصنا على ضرورة قيام 
الوحدة الجتمعیت السب بإلغاء التنوع من حيث هو مصدر إغناء الجتمع ؛ بل لكونه 
مصدر تفسّخ كما هو الحال في واقع الأمر» ها حذ من قدرة العرب على تجاوز 
الوضع الراهن. ومن هنا تشديدنا على مهمة إعادة تحديد مفاهيمنا بما فى ذلك 
مفهومنا للهوية. وبالعمل على خلق أوضاع ومناخات جديدة تتحقق من خلالها 
وحدوية التعدّد. 


ونقصد بالمؤسسات والبنى الاجتماعية التي نريد أن نركز عليها في هذا القسم 
الطبقات الاجتماعية» والعائلة» والدین» والسياسة أو الدولة وعلاقتها بالمجتمع. 
سنتناول كلاً من هذه المؤسسات في فصل منفرد بغية التحليل والترکیز عل جوانبها 
اخاصة. ولکننا نری في الوقت ذاته أنه من الضروري تحليل طبيعة العلاقات في ما 
بینها. فنتعرف على وجه التحديد إلى نوعية التشابك المعقّد بين الطبقات والعائلة 
والدين والسياسة. ومن هنا رغبتنا فى الكشف عن علاقات التكامل والتناقض القائمة 
بينهاء مزدوجةٌ أو مجتمعة في سياقها التاريخي والاجتماعي. 

ومما تجدر الإشارة إليه أننا في هذا القسم سنشدد على أن البنى الاجتماعية 
الخاصة بالطبقات الاجتماعية والعائلة والدين والسياسة أو الدولة تتصف ميمنة الواحد 
أو غياب التعدد» على عكس واقع المجتمع ككل . إن قلة ضئيلة تهيمن على مصادر 
الثروة في البنية الطبقية» ويفرض الأب وجوهه على أفراد العائلة» ويسود الدين لا 
إجماع الأمةء بل مفهوم واحد یقوم عل col SY‏ ويحتكر الحاكم السلطة فتعاني ختلف 
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الأقطار العربية أزمة غياب المجتمع المدني. وتسود في مختلف هذه الأحوال علاقات 
القوة. من هنا الدعوة في هذا القسم إلى تجاوز هيمنة الواحد في الواقع الطبقي 
والأسري والديني والسياسي. وليس من تعارض بين القول بتحقيق أحادية التعدّد في 
القسمين الأولين وتجاوز هيمنة الواحد في هذا القسم. كلاهما جزء لا يتجزأ من 
الدعوة لتنشيط المجتمع المدني في عملية تضييق الفجوة بين ا حلم والواقع. 

ومن خلال دراستنا لطبيعة العلاقات ضمن مختلف البنى والمؤسسات 
الاجتماعية» وبينهاء بحيث نفهم المشكلات التي يعانيها العرب في العصر الحديث» 
ولماذا هذه الفجوة العميقة بين الواقع والحلم» نحاول أن نلقي مزيدا من الضوء على 
مهمة الانتقال من مرحلة الانفعال بالتاريخ إلى مرحلة الفعل به. هذا ما نسميه حالة 
الاغتراب التى لا بد من تجاوزها. 





(مصل (لسابم 


الطبقات الاجتماعية 








كيف لا يخرج على الناس شاهراً سيفه. 


كادت الفاقة أن تكون كفراً. 

حديث شريف . 

ومن علاماتهم أن يكونوا ذوي حسب في قومهم. 
ابن خلدون. 

ما ممع غني إلا بما جاع به فقير. 

علي ابن أبي طالب. 


الأغنياء منممون والفقراء صابرون. 
قول عربي. 


| مقدمة 

م قد يكون العرب بين أكثر شعوب العالم احساساً لیس بلفتهم فحسب. بل 

۱ بمكانتهم الاجتماعية. eo ee ae‏ العربي ما أسمّيه نزعة «الطبقیة» 
مشیراً مپذه التسمية ای ظاهرة التحیز آو العصبية لطبقة ضد الطبقات الأخری» LL‏ 
كما أن هناك عصبيات قبلية وطائفية وعرقية وغيرها. غير أن ما يميّز هذه الطبقية 
تسترها بکثیر من الاقنعت وهو ما جعل الکثیر من الباحثین عرباً ومستشرقین 
يتوصلون إلى قناعات راسخة بعدم فائدة دراسة الطبقات الاجتماعبة واعتماد منهج 

| التحليل الطبقي في المجتمع العربي وغيره من بلدان الشرق الأوسط. وقد ذهب بعض 
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هؤلاء إلى القول بأن التحليل الطبقى بدعة مستوردة من الغرب. إن هذا الإهمال 
لدراسة الواقع الطبقي في المجتمع العربي وما يرتكز عليه من فرضيات» کما سنری 
في سياق هذا البحث» جزء من ایدیولوجية تسویغ م الفروق الطبقية من موقع القوى 
السائدة . 


لنبدأ بتوضيح ما نقصد اما بهذا الاستنتاج. يبدو لي من خلال الاطلاع على 
الدراسات الاجتماعية القليلة التي قام با الباحثون المعنيون من عرب ومستشرقين في 
هذا حل والاراء رالات ا يم و عرضاء ان هناك ay‏ مواقف 


- موقف عدم جدوى التحليل ja J‏ 

أعملت الدراسات الاستشرافية البحث في البئنية الطبقية لاعتقاد جازم بعدم 
جدوى التحليل الطبقي» مؤكدة بدلاً من ذلك على أن المفتاح الحقيقي لفهم المجتمع 
العربي وغيره من مجتمعات الشرق الأوسط هو طغيان الفسيفسائية أو الانقسامات 
الفئوية. ولقد لقى هذا الموقف الاستشراقى دعماً فى تلك التفسيرات الدينية المجحفة 
داخل الثقافة العربية والاسلامية التی تعتبر الفروق الطبقية سئة من سنن الکون الثابتة 
ولا جدوی من النظر فیها في سبیل تغییرها و التخفیف من حدتها. 


قديمء بقدر ما أظهر ابن خلدون اهتماماً بمسألة الصراع بین البدو واحضر على 
آنه الفتاح الاساسي لفهم التاریخ العربي الاسلامي؛ فقد آهمل الفروق الطبقية واعتبرها 
شأناً إلهياً وليس شأناً إنسانياء فلا يكون من المفيد التبحر بها على ما يبدو. وفي 
إشاراته النادرة إلى عدم المساواة والظلم وغياب العدالة الاجتماعية» اعتبر ذلك جزءاً 
طبيعياً من تكوّن المجتمع وتلبية لمشيئة إلهيّة. قال ابن خلدون: «اعلم أن الله سبحانه 
ركب في طبائع البشر الخير والشر... ومن أخلاق (الشر) فيهم الظلم والعدوان 
بعض على بعض» فمن امتدت عينه إلى متاع أخيه امتدت يده إلى أخذه إلا أن يصده 
وازع كما قال (التتبي) : 

والظلم من شيم النفوس فان تجذ TT‏ 

فأما المدن والأمصار فعدوان بعضهم على بعض 3 الحكام والدولة. . 
أحياء البدو فیزع بعضهم عن بعض مشایهم وكبراؤهم» 


)١(‏ أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون. المقدمة: كتاب العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام 
العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر (تونس: الدار التونسية للنشر؛ الجزائر: 
المؤسسة الوطنية للكتاب» (VAAL‏ 2 )6 ص ۳ 





وفي سياق آخرء يتضح لنا موقف ابن خلدون حين يقول عرضاً وليس من قبل 
الخوض في طبيعة الفروق الطبقية ومهمة تحقيق العدالة الاجتماعية: "ثم إِنَّ الجاه 
متوژع في الناس ومترتب فيهم طبقة بعد طبقة» ينتهي في العلو إلى الملوك الذين ليس 
فوقهم يد عالية» وفي السفل إلى من لا يملك ضراً ولا نفعاً بين أبناء جنسه. وبين 
ذلك طبقات متعددة. حكمة الله في خلقه. بما ینتظم معاشهم ونتیسر مصاشهم: 
ویتم بقاژهم» لان النوع الإنساني لا كان لا يتمّ وجوده وبقاؤه إلا بتعاون أبنائه على 
مصاطهم. . . ثم لِنْ هذا التعاون لا حصل الا بالاکراه علیه . . . وقد یمتنم من 
انارت ز فك علي فلا بذ من حامل یکره آبناء التّوع على مصاخهم لنتم 
الحكمة الإلهيّة في بقاء هذا النوع . . وهذا معنی قوله تعالی: ورنعنا بمضهم فوق 
بعض درجات لیتخذ بعضهم بعضاً سخرنا ورمة رنك خير نما يجمعون4”". فقد تبن 
أن الجاه هو القدرة الحاملة للبشر على التصرّف فيمن تحت أيديهم من أبناء جنسهم 
بالاذن والنع» والتسلط بالقهر والغلبة» انام عل دم مارم وجلب منافعهم 
في العدل بأحكام الشرائع والسياسة. . . ثم إن كل طبقة من طباق آهل العمران. . 
لها قدرة على من دونها من الطباق. رك سس الس E‏ 
أهل الطبقة التي فوقه. . . وأهل الفلاحة في الغالب. وأهل الصنائع کذلك. إذا 
فقدوا الجاه واقتصروا على فوائد صنائعهم ف فإِنهم يصيرون إلى الفقر والخصاصة في 
الاکثر ۰۰ . فلذلك قلنا اه اخضوع والتملق من أسباب حصول هذا الجاه الحصّل 
للسعادة والكسب» وإِنّ أكثر أهل الثروة والسّعادة هذا الخلق. ولهذا نجد الكثير تمن 
يتخلق بالترفع والشّممء لا يحصل لهم غرض من الجاه» فیقتصرون في التکشب على 
آعمالهم؛ ويصيرون إلى الفقر والخصاصة. واعلم أنْ هذا الكبر والترفع من الاخلاق 


الز : 


بذلك یکون ابن خلدون قد شذد عل آن التعاون والتملق بین الطبقات هو 
الأمر الواقع والطريق السويء فاقتصر همه عل القول بأن ما محرّك التاریخ ویعمل على 
تحوّله هو الصراع بين البداوة والحضارة ولیس بين الطبقات الا جتماعية . 


ویکزر عبد الرجهن ابر مقولات ابن خلدون في کتابه عجائب الأثار في 
التراجم والاخبار: فیتحدث عن «حاجة الناس ٍل بعض في ترتیب معایشهم. . 
فیتعاضدون ویتعاونون في تحصیلها». وحین مهتم بتعریف العدالة بأها «خلق في 
النفس أو صفة فی الذات تقتضی الساواة لانجا آکمل الفضائل» قد يُظَنَ للوهلة 
الأولى بانه یقفز قفزة نوعية متجاوزاً ابن خلدون؛ ولکنه یثبت عکس ذلك بقوله ان 


(۲) القرآن الکریم» «سورة الزخرف»» الاية ۳۲. 
)۳( ابن خلدون» الصدر نقسه oY a‏ ص ۰ VY‏ 
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«الظلم والجور كامن في النفوس»» مستعیناً ببیت الشعر نفسه للمتنبي الذي سبق أن 
استعان به ابن خلدون؛ ویذهب إلى أن «العدالة الحقيقية ليست إلا لله تعالى فهو 
العادل الحقيقي الذي . .. وضع كل شيء على مقتضى علمه الكامل وعدله الشامل. . 
وجعل لكل شيء قدراً لو فرض فارض زائداً عليه أو ناقصاً عنه لم ينتظم الوجود على 
هذا النظام بهذا التمام والكمال». فيكون من «آصناف العدل من اخلائق خست. ورفع 
الله بعضهم فوق بعض درجات» وهؤلاء هم الأنبياء» والعلماء الذین «هم ورثة 
الأنبياء»» والملوك وولاة الأمر الذين «يراعون العدل والإنصاف بين الناس والرعايا» 
و«لولا قهرهم وسطوتهم لتسلط القوي على الضعيف والدنيء على الشريف»» وأواسط 
الناس» والقائمون بسياسة آنفسهم»"*. 


وفي العصر الحديث استمر مثل هذا التفكير في بعض الأوساط الدينية باعتبار 
الفروق الطبقية «ناموساً لهیا. .. وسنة ابتة من سنن الحياة» وكل ما عداها هو من 
«الذاهب الصطنعة». فقد سْثْل الشیخ فیصل الولوي (طرابلس» لبنان) ما معنی الاية 
۲ في سورة الزخرف. «آهم یقسمون رحة ربك نحن قسمنا بینهم معیشتهم في 
الحياة الدنيا ورفعنا بعضهم فوق بعض درجات لیتخذ بعضهم بعضا سخريا ورحمة 
ربك خير مما يجمعون»*. نأجاب ليس بهدف تفسير الآية» بل لبقدم تفسیرات خاصة 
غير مستمذة منها فيقول: 

«الآية تشير إلى سنة ثابتة من سئن الله عز وجل» وهي تفاوت الرزق بين الناس 
بين القليل والمتوسط والكثير. . . ولذلك كان الرزق متفاوتاً بين الناس منذ وجد 
الإنسان... أما الحكمة من هذا التفاوت فقد أوضحها الله تعالى بقوله: #ليتخذ 
بعضهم بعضاً سخرياً» والحياة... لا تستقيم إلا بأن يستفيد كل إنسان من جهود 
غيره» ويفيد هو غيره من جهوده وهذا هو التسخير. فالطبيب مسخر للمرضى 
والأستاذ مسخر للطلاب والعامل مسخر لرب العمل ورب العمل Lal‏ مسخر 
للعامل. فالتسخير متبادل بين الجميع وليس هناك فئة مسخرة re)‏ الخاء» وفئة 
أخرى مسخرة «بفتح الخاء». .. والتسخير ظاهرة بشرية اقتضتها حكمة الله عز وجل 
فى تعمير الأرض عن طريق اختلاف المواهب والطاقات البشرية التي تؤدي إلى تفاوت 
الرزق. ۰. یقول سید قطب رحه الله في تفسیر هذه الآية : «إن الإسلام يقرر الحقائق 
اخالدة الرکوزة في فطرة هذا الوجود. الثابتة ثبات السموات والأرض ونوامیسها التي 
لا تختل ولا تتزعزع». وطبيعة هذه الحياة البشرية قائمة على أساس التفاوت في 


PUL aN! مواهب‎ 


2 عبد الرهن بن حسن الحبرتي» عحائب الآثار في التراجم والأخبار (بيروت: دار الجيل» 
[د. (dia‏ ص AL VE‏ 


(5) الشهاب ١5(‏ تموز/ يوليو .)١91/”‏ 





هذا تفسير خاص من قبل الشيخ فيصل المولوي» ولا يجد من ضرورة للتقيد 
به» بل يقفز قفزة كبرى في الظلام ليؤكّد أمرين لا تتعرّض لهما الآية وهما أنه ليس 
هنا فئة مسخرة «ابكسر الخاء» وفئة أخرى مسخرة «بفتح الخاء» (ومن الملاحظ هنا أنه 
استعمل مصطلح فئة وليس مصطلح طبقة). أما الأمر الثاني الذي لا أساس له في 
نص الآية وهو مجرد رأي شخصي» فهو قوله أن اختلاف المواهب والطاقات البشرية 
هي التي تؤدي إلى تفاوت الرزق» متجاهلاً أن الرزق متوارث وأنه ليس بالضرورة 
نتيجة للتفاوت في المواهب» وأن الفقر Jey Call lw be Las‏ من تنميتهاء وأن 
الطبقية لا تومن التساوي في الفرص والحقوق 
لم يعتبر المستشرقون أن التفاوت الطبقي هو تعبير عن مشيئة إلهية» ولكنهم 
نظروا إلى الشرق الأوسط على أنه مكوّن من جماعات وفئات متناحرة» وأن الصراع 
القائم هو خلافات فئوية وليس صراعاً طبقياً. وبين المؤسسين من أصحاب هذا 
الموقف المستشرق كارلتون كوون (0002 08غ08:16) الذي يصبّ كل جهده على إظهار 
أن مجتمعات الشرق الأوسط متميزة من المجتمعات الصناعية المتقدمة من حيث هى 
جتمعات فسيفسائية مکوّنة من طواتف وقبائل وجاعات عرقية وقری واحیای فيدرسها 
خارج سیاقها التاريخي والاجتماعي والتناقضات الطبقية القائمة ۰۳ ما شکل تقلیداً ما 
زال سائداً فی الدراسات الاستشراقية وتأي فی طلیعته الدراسات الصهيونية فی 
الولایات التحدة ES AVI‏ وقد سبق آن عاممنا هذا الوضوع في الأقسام السابقة من 
هذا الکتاب. وخاصة القسم التعلق بالهوية في الفصل الثاني . 


- الوقف الذي بعترف بحدوی التحلیل الطبقي 
إنما بتحریده عن السیاق الا قتصادي 
يشدد هذا الموقف على المكانة (8121۳5) والسلطة بمعزل عن الواقع الاقتصادي» 

فيقدم تحديداً خاصاً cal‏ الطبقات الاجتماعية بحیث یتناسب مع خصوصیات الجتمع 
العربي. ولا أقصد بأصحاب هذا الموقف الباحثين العرب الذين ينتقدون استعارة 
المفاهيم من الخارج وإسقاطها على الواقع العربي. بل مَنْ توصّلوا إلى استنتاجاتهم 
انطلاقاً من البحث في هذا الواقع التمیّز. التبار الذي أقصده هو الذي يتمثل على 
الأغلب بالأبحاث الاستشراقية» وأقف عند عَمَلِين مهمين في هذا المجال قام مهما 
منفردين كل من جيمس بل .(Manfred Halpern) © pJla > ,2iley «(James Bill)‏ 


لحظ جيمس بل في دراسة تفصيلية أن هناك عودة إلى التشديد على مصطلح 
الطبقات الاجتماعية کمفهوم نظري مرکزي» وعبّر عن آسفه لان حداً من الستشرقین 


Carleton Stevens Coon, Caravan: The Story of the Middle East (New York: Holt, (1) 


[1951). 


























































الكبار م يحاول أن يتفخص مسألة جدوى هذا المفهوم في مجاله الإسلامي. ولذلك 
أخذ على عاتقه هذه الهمت ولكنه اعتبر أن النظريات الماركسية للطبقات الاجتماعية 
التي تمت صياغتها في المجتمعات الأوروبية لا تنطبق على المجتمعات الإسلامية حيث 
العوامل الاقتصادية هي أقل أهمية في تحديد الطبقة. بدلاً من AUS‏ اقترح أن يكون 
التشديد على وجود نوع خاص من الشرائحية (8]:4111168]100) التي تقوم على أسس 
القوة أو السلطة بدلا من أسس المصالح الاقتصادية. وفي هذا يدخل في سجال 
يُستنتج منه أن الشرق الأوسط تتحكم به من دون منازع ظاهرة الشخصانية 
«(Personalism)‏ & يعني أن الأنظمة الاجتماعية والسياسية تقوم على العلاقات غير 
الرسمية والتبدلة وهو ما يؤشر إلى وجود أنماط الحذاقة أو المراوغة في بعض 
مضامينها Lays) (Maneuver)‏ 0555 هذه المقولة شبيهة بتعبير ابن خلدون «التملق»), 
وذلك کبدیل للقول بأنماط الانتاح. وبناء عليه يقوم محل الصراع الطبقي ما يسميه 
«نظام حفظ توازن التوتر» )system-preserving balance of tension)‏ بین احماعات 
القبلية والطائفية والعرقية والجماعات غير المنظمة . 

Spy‏ مانفرد هالبرن بأن «القوة هى Sl oll‏ إلى الثروة أكثر بكثير ما أدَت 
الثروة إلى القوة» في مجتمعات الشرق الأوسط وشمال آفریقیا. وبناء عليه يصف هذا 
الباحث الادوار السياسية التی تلعبها الطبقات الاجتماعية بمعزل عن علاقات التناقض 
الاقتصادي. على العكس» ينظر إلى هذه الأدوار على أا تقوم ليس على التعارض بل 
على التوازن. ومن بين تلف الطبقات» یری آن الطبقة الوسطی اديدة هی وحدها 
التي «تملك القوة والوعي الكافي للقيام بمهمة (عادة صياغة الجتمع»» وبذلك تکون 
هي «المؤهّلة لأن تلعب الدور القيادي في تحديث الشرق الأوسط)”". 


ج - الوقف الماركسي 

يؤكد هذا الموقف أهمية الحاجة إلى إجراء التحليل الطبقي» بالتشديد على غياب 
المساواة والفروق الاقتصادية أو التفاوت في مواقع الأفراد والجماعات في البنى 
الاجتماعية ونمط الإنتاج» موضحاً في الوقت ذاته أن الانقسامات الفئوية تخفي في 
طياتها المصالح الطبقية» وهو ما يضعف الوعي والصراع الطبقيين. وبتشديده على 
ضرورة التحلیل الطبقي وعل آهمية آنماط الانتاج الاقتصادي وتوزیع العمل واللکیة 
والواقع في البنى الاقتصادية والاجتماعية التي تحذد طبيعة الطبقات الاجتماعية» يركز 
أيضاً على الدور البارز للوعي والصراع الطبقيين في حدوث التحول التاريخي. وقد 


James A. Bill, «Class Analysis and the Dialectics of Modernization in the Middle (Y) 
East,» International Journal of Middle East Studies, vol. 3, no. 4 (October 1972), pp. 417-434. 


Manfred Halpern, The Politics of Social Change in the Middle East and North Africa (A) 
(Princeton, NJ: Princeton University Press, 1963), pp. 46, 59 and 69. 
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جمع هذا الموقف أيضاً بين باحثين يتفاوتون من حيث مدى إسقاطهم مصطلحات 
ونظريات تم التوصل إليها من خلال دراسة مجتمعات أخرى على الواقع الاجتماعي 
cup‏ أو من حيث مدى التعمق في البحث بخصوصيات هذا الواقع العربي» من 
دون انغلاق على الدراسات في ختلف الجتمعات الأخری. 


بين الدراسات التى تهمنا مباشرة فى ما يتعلّق بالمناقشة التى نقدمها هناء تلك 
التي قدمها براين (Bryan Turner) ie‏ وأكد فيها أن من بت أن يقدم «تحليلاً 
ماركسياً لشمال أفريقيا والشرق الأوسط يكون عليه أن يبدأ من نقد نظرية الفسيفسائية 
وجميع فرضياتها»”*'» والتي يقول بها المستشرقون وترى أن المفتاح لفهم المجتمع العربي 
والإسلامي هو الانقسامات القبلية والطائفية والعرقية. ويقدّم تيرئر نظرية ماركسية بنقد 
نظرية الفسيفسائية وبالتركيز على التشكيلات الاجتماعية والاقتصادية العربية» وعل 
العلاقات الجدلية المتبادلة بين أنماط الإنتاج السابقة للرأسمالية من رعوية وجبائية 
وإقطاعية. وبذلك يميّز بين الطبقات المهيمنة التي تتألف من شيوخ القبائل والملاك 
الإقطاعيين والتجار والنافذين فى جباية الضرائب والطبقات المهيمّن عليها أو الراضخة 
والتتي تتألف من الفلاحين والمستعبدين. وقد تعزّزت هذه الانقسامات الطبقية باندماج 
بلدان الشرق الأوسط بالنظام الاقتصادي العالمي. 


وفي السبعینیات» استعان نیکولاس هوبکنز (8م۲101 15ه0ط2010) بمفهوم 
للطبقة مستمد من التقلید الارکسی فی تحلیله للبنی الاجتماعية والاقتصادية والسياسية 
في بلدة تونسية. ویهذا وجد نمطاً تقلیدیاً سابقاً تلمط الانتاج الرأسمالي الذي يتصف 
فیه التنظیم الاجتماعي بتراتبية متصلة بالشرف والتفاوت بالكانة الاجتماعية یرافقها 
فروق کبری في الثروت وقد تبوأت رأس الهرم قلة من العائلات. فیما تکونت قاعدة 
الهرم في الاسفل من جماهیر الناس. وفي تلك الفترة کانت التقنية التبعة بسيطة 
ویمکن استعمالها من قبل شخص واحد یعمل بمفرده. وکانت العائلة هي وحدة 
الانتاج» وبما آن العائلات كانت تعمل باستقلالية عن: السيطرة الخارجية» ترك ذلك 
[ype‏ بالمساواة بين عائلات غير متساوية. ولكن التطورات التى أدخلت فى ما بعد 
على النظام الزراعي من حيث المكننة» وتحسين وسائل الاتصال» مما سهّل قیام زراعة 
مرتبطة بالسوق» ودفع الأجور مقابل العمل» واستملاك الأجانب للأرض» کل ذلك 
أذى إلى قيام نظام طبقي» فانتقلت البلدة «من مجتمع يقوم على التراتب في المكانة إلى 
مجتمع طبقي. . . يستند إلى المصالح الشترکة/ ۲ . 


Bryan S. Turner, Marx and the End of Orientalism, Controversies in Sociology; 7 (4) 
(London; Boston: Allen and Unwin, 1978), p. 49. 

Nicholas 5. Hopkins, «The Emergence of Class in a Tunisian Town,» International (\+) 
Journal of Middle East Studies, vol. 8, no. 4 (1977), pp. 453-491. 


















































































وقد استفاد بعض الباحثين العرب من تنظيرات الماركسيين المحدثين مثل نيكوس 
Af 3 (Erik Olin Wright) cal) gs! tholy (Nicos Poulantzas) (1 oV‏ 
الطقات الاجتماعية وتصتیفها. رات هنه الدراسات الحدید آن: Loe sdf SL‏ 
بالستوی الاقتصادي» آو بالوقع الذي تشغله الطبقة في |طار علاقات الانتاج القائم 
وبنصیبها من الناتج الاجتماعي» والستوی السياسي آو بمکانتها في نسق علاقات 
السلطت وبوجود طبقات حاکمة وحکومت والستوی الايديولوجي آو بدورها في 
مجالات الصراع الفكري Mies sf able YS Gary‏ 

من هذه المنطلقات وغيرهاء رسم محمود عبد الفضيل صورة للطبقات 
الاجتماعية في المدن المصرية في نهاية الحقبة الناصرية» فوجد أنها تشمل أربع طبقات 
هى: البرجوازية التى كانت تتألف فى ذلك الوقت من الشريحة العليا من النخبة 
الادارية البيروقراطية والعجار والقاولین» والکبار من اصحاب المي ا لاطا 
والحامین. ثم البرجوازية الصفری وتشمل آصحاب ارف والتجار الصفار وأصحاب 
الحلات والشرفین على الانتاج والعمال والتقنیین وموظفي الدولة من درجة متوسطة 
ومعلمي الدارس . ثم العمال الذین یتقاضون آجورا. وأخیرا. طبقة العمال الدونية 
كالخدم والحمّالين آو البرولیتاریا الرئة والعمالة الموسمية غير المنتظمة"' . 

وآثار حنا بطاطو فی دراسته الشاملة والنهجية حول الطبقات الاجتماعية 
واحرکات الثورية في العراق قبل عام ۱۹۵۸ مسألة التحلیل الطبقي وصعوباته؛ محدداً 
الطبقة على أنها تكوّن اقتصادي في جوهرها وتفترض عدم الساواة في اللکية. 
والحديث عن طبقة ما یفترض وجود علاقات تعارض مع طبقة أخرى على الاقل . 
غير أن بطاطو یستفید آیضا من نظرية ماکس فيبر» فيهتم إضافة إلى ذلك بشرائح 
وجاعات ذات a4 45 «(Status Groups) VE US‏ أو جماعة السادة والعلماء 
وشيوخ القبائل. كذلك يتبنى الرأي الذي يقول إن الطبقة قد لا تتصرف كوحدة 
متراصة في وجودها التاريخي. بذلك يستفيد في تحليله من التمييز الماركسي بين ما 
یسمی ال وه بذاتها» (Class in itself)‏ واطبقة لذاتها» «(Class for itself)‏ أو بين 
الوضوعي والذاتي» آو بکلام آخر الوعي الزاتف والوعي الطبقي"۳. 


Erik Olin Wright, Class, Crisis, and the State (London: Verso, 1979). (۱1۳ 
Mahmoud Abdel-Fadil, The Political Economy of Nasserism: A Study in (\Y) 
Employment and Income Distribution Policies in Urban Egypt, 1952-72, Occasional Papers; 52 
(Cambridge, UK: New York: Cambridge University Press, 1980), pp. 92-94. 

Hanna Batatu, The Old Social Classes and the Revolutionary Movements in Iraq: A )۱۳( 
Study of Iraq's Old Landed and Commercial Classes and of Its Communists, Ba’thists and Free 
Officers, Princeton Studies on the Near East (Princeton, NJ: Princeton University Press, 1978), 
p. 7. 
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هذه هىء إذاء وباختصار وبأمثلة محدودة المواقف الثلاثة المتعلقة بأهمية التحليل 
الطبقي في فهم القوى الفاعلة في المجتمع العربي ومصادر التحول التاريخي. ولزید 
من التعمق» نتابع بحثنا في طبيعة الطبقات الاجتماعية كما تناولها الباحثون العرب 
قديماً وحديثاً وتطور الأوضاع والمفاهيم في هذا المجال. 


تطور التكوينات الطبقية في المجتمع العربي القديم 

كان المجتمع العربيء وما يزال» مجتمعاً طبقياً هرمياً اختلف الباحثون حول 
تحدید طبقاته وتکونبا وتصنیفها وأسسها وطبيعة العلاقات في ما بینها. 

قديماًء ot‏ الفتوحات الاسلامية ونظام اخراج التبع (النظام الأساسي باية 
الضرائب وکل ما فرض من مال وغلال على الاراضی الزراعیة) ال ازدهار اقتصاد 
الدولة» وتعزيز مواقع بعض الجماعات دون غيرهاء رغم مبدأ المساواة والأخوة في 
آلایمان الديني. يقول زهير حطب ان الخليفة عمر بن الخطاب نظم الديوان وحدد 
مقدار الأعطيات «وفقا لقاعدة وضعها بنفسه: مقدار العطاء یتحدد تبعا للنسب النبوي 
والسابقة الاسلامية. . . وکانت النتيجة آن توزع السلمون في طبقات»"*۲. وبذلك 
کان آن آصبح «الهاشمیون من al‏ السعة والرخاء» یتمتعون بشرف اللك ولا جملون 
آوزاره. . . وانغمس آکثرهم في الترف ومالوا ال حياة الدعة: فبنوا القصور وزینوا 
الحدائق» واستكثروا من الجواري... وأخذ أبناء هذه الطبقة الأرستقراطية النسب... 
يقدرون قيمة الأرض ويسعون إلى امتلاكها. . . وتحولت تلك الارستقراطية القائمة عل 
فكرة النسب الرفيع إلى ارستقراطية مالكة للأرض وحضرية»”*" . 


ويُستفاد من كتاب عبد العزيز الدوري مقدمة في التاريخ الاقتصادي العربي أن 
هذه الارستقراطية من مالكى الأراضى الكبار كانت تدير أملاكها الواسعة بواسطة 
الوكلاء وتسخير الفلاحين واستغلالهم. وقد سمحت الدولة باستثمار أراضي الخراج 
بالنيابة عنها ولقاء ضرائب معينةء وهو ما أدى إلى مزيد من الاحتكار. وكان الخلفاء 
يجيزون إقطاع الأراضي التي تقع في أيدي المسلمين وليس لها من يطالب بها. 
وتكوّنت في العهد الأموي طبقات فئوية تسيطر فيها القبائل العربية» یلیها الوا من 
المسلمين غير العرب» ثم أهل الذمة من غیر السلمین؛ ثم العبید "۳" . 


(۱6) زهیر حطب. تطور بنی الأسرة العربية واحذور التارخية والاجتماعية لقضایاها العاصرت 
الدراسات الانسانية» علم اجتماع الاسرة (بیروت : معهد الانماء العري» ۰6۱۹۷۲ ص ۰۱۰۹ 

(۱۵) الصدر نقسه ص ۱۳۰ ۰۱۳۱ 

»)١939 الدوري. مقدمة في التاریخ الاقتصادي العري (بیروت: دار الطلیمة‎ ppl Le 
۰۱8۸ - ۱۳۹ ص‎ 
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ویستنتج خلدون حسن النقيب أن توسّع الفتوحات الإسلامية أدى إلى حصول 
تحول عبن قيم المساواة الأولى المستمدة من حياة البداوة» كما يظهر جلياً من خلال 
الصراع بين علي بن أبي طالب والأسرة الأموية والمعركة الحاسمة عام 19۷م وما تبعها 
من حكم بيروقراطي عسكري مركزي» وتوسع في التجارة وقيام المدن» وتمييز بين 
العرب والموالي وعرب الشمال والجنوب... الخ. وقد أدى كل ذلك إلى نشوء 
طبقات أشار إليها عدد من الكتاب والمؤرخين العرب القدماء مثل المقريزي (توفي عام 
06 الذي صف سكان مصر إلى أهل الدولة؛ وأهل الجاه» والباعة» وأهل 
الزراعة» وأهل العلم (الفقهاء) والحرفيين» والمعوزين الذين يعتمدون على الإحسان. 
ومن سمات هذا النظام الطبقي في العصر القديم أنه تداخل مع الانتماءات الطائفية» 
كما يستدل من الحركات الشيعية (القرامطة» الإسماعيلية» الفاطمية) وتمرّدها ضد 
الطبقة السنية الحاكمة» ومن تلاحم علماء الدين مع الملآك والحكام والتجار""' . 


وفي محاولة استطلاعية للتعرف إلى تضاريس التركيبات الطبقية العربية» رصد 
مود عبد الفضيل أربعة مستويات لانتساب الأفراد واطماعات عبر التاریخ» هي 
الانتساب إلى الأصل القبلى» والانتساب إلى الديانة» والانتساب ال الهنة أو الحرفة» 
والانتساب إلى المحلة أو الحي والإقليم. ونتيجة لتعدد الانتسابات هذه» يكون من 
الصعب «تحديد نقاط التمايز ونقاط التماس والتداخل بين الأوضاع القبلية والطائفية 
والطبقية واحهوية في خريطة الواقع الاجتماعي العري العاصر»". ویضیف عبد 
الفضيل أنه من الخطأ الاعتقاد بأن التصنيفات للأوضاع والمراتب الطبقية في المجتمع 
العربي هي من قبيل التحليلات «المستوردة» المستندة إلى نتاج الفكر الأوروبي. ويبين هو 
أيضاً أن كتابات المؤرخين العرب الأقدمين قد حفلت بالعدید من الخوض فی مثل هذه 
التصنيفات والمراتب التي تؤكد انقسام المجتمع العربي عبر العصور المختلفة إلى طبقات 
وفئات اجتماعية متميّزة . 

ومن التصنيفات التي يقف عندها عبد الفضيل ما ورد في كتاب الحبيب. 
الجنحاني الحياة الاقتصادية والاجتماعية في بلدان المغرب العربي في القرنين التاسع 
والعاشر «god‏ من وجود ست طبقات وفئات اجتماعية هى التجارء والجنده 
والعلماء: واغل الدمة: و راتفر لديو ك رن ال SN‏ سم السکان. 
كذلك يذكر عبد الفضيل أن دفة الحكم في مصر خلال القرن الثامن عشر كان يسيطر 


(۱۷) خلدون حسن النقيب؛ «دراسات آولية في التدرج الطبقي الاجتماعي في بعض الاقطار 
العربية ٠»‏ حولیات کلية الاداب (جامعة الکویت) الحولية ۱ (۱۹۸۰)» ص ۲۱ - ۳۵ 

(1A)‏ محمود عبد الفضیل. التشکیلات الاجتماعية والتکوینات الطبقية في الوطن العري : دراسة 
تحليلية لاهم التطورات والاجاهات خلال الفترة ۱۹4۵ - ۱۹۸۵ (بیروت: مرکز دراسات الوحدة العربيت 
VV Ge ۸‏ 
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عليها تحالف المماليك (أرباب الجاه) مع كبار التجار (أرباب المال) الذين بدأت 
دخولهم تتولد من طریق التجارة البعيدة المدى. ويشير أخيراً إلى ظهور «طبقة الذوات» 
في البنيان الاجتماعي المصري خلال القرن العشرين «عن طريق شغلها للمناصب 
العليا وملكياتها الكبيرة ۹ 


هذه إشارة سريعة ومختصرة إلى بعض الرویات التارخية لاسس وتصنیفات 
الطبقات الاجتماعية في العصور القدیمة. ما منا في هذه الدراسة واة الع 
العربي المعاصرء BA‏ 
طبيعة النظام الاقتصادي العربي السائد حالياء وثانياً في apes!‏ التمايز الطبقي قبل أن 
نتمكن من اقتراح تصنيف مستمد من الواقع الاجتماعي العربي» آخذين بعين الاعتبار 
خصوصانه وتعقیدانه وتنویعاته التی تناولناها فی القسمین الاولین من الكتاب. 


ولا : النظام الاقتصادي العربي العاصر 
یمکننا وصف النظام الاقتصادي العري العاصر بأنه نظام تتمايش وتتداخل فیه 
تلف أنماط الانتاج» من شبه رأسمالي وما قبل الرأسمالية» وشبه نمط الانتاح 
الاسيوي کما طرحه مارکس وانغلز؛ وشبه نمط الانتاج الورائي الشخصاني 
(هؤذلة تمصت الذي وصفه ماكس فيبرء ويكون فيه الولاء لشخص الحاكم أو 
الزعيم أو القائد وليس للمؤسساتء فيكاد يكون في هذا المجال شبه اقطاعي » وشبه 
وشائجی یستند ال انتماءات «(Primordial) ili‏ وشبه حكومي - قبلي - ple‏ 
يجمع بين ملكية الدولة والملكية الخاصة أو القطاع العام والخاص وتسوده علاقات 
المحسوبية والتضامن الفئوي. لذلك لا تنطبق على هذا النظام أي من التسميات» فهو 
نظام متعذد الأنظمة مركب انتقالي. 
ولعل هذا ما جعل محمود عبد الفضيل يتحدث عن الإشكالية الكبرى الناتجة من 
تفاوت درجات تطور قوى الإنتاج وعلاقات الإنتاج وتمايز أشكال التنظيم الاقتصادي 
والاجتماعي في المناطق المختلفة التي يتشكل منها المجتمع العربي. لذلك تناول بالنقد 
المقولات المتداولة حول مدى سيطرة «نمط الإنتاج الآسيوي»» وحول نمط الإنتاج 
الخراجي الذي سيطر في العصور الوسيطة وخلال الحكم العثماني» وكذلك حول 
أنماط ١‏ الانتاج الى ba ge‏ ت وللشاصة الى اسلات فى ,يعض لاضن vaa‏ وحيث ما 
My‏ د القبلية تلعب دوراً مهمأ في تحديد حقوق الانتفاع والتراتبيات الطبقية 
القائمة ف call‏ الا OO‏ 


AV a VE المصدر نفسهء ص‎ )19( 
WoL oe الصدر نفسه  ص‎ (۲۰) 







































































i,‏ طاهر عبد الحكيم وجود سمات مشتركة رئيسية بين ما رصده ماركس 
وانغلز في الجتمعات الاسيوية التي درسها وبخاصة الهند والصين» وبين ما رصده 
الباحثون المصريون في دراستهم لملكية الأرض ودور الدولة عبر تاريخ مصر. وبين 
أهم هذه السمات المشتركة التي أشار إليها عبد الحكيم غياب الملكية الفردية للأرض» 
وسيطرة الدولة المركزية على الري الذي من دونه لا تقوم للزراعة قائمة» وعلاقة 
الدولة المركزية بأفراد الشعب والتي هي في جوهرها علاقة إخضاع وقهر”"". 


ويرى خضر زكريا في دراسته خصائص التركيب الاجتماعي في سورية أن 
«هناك صعوبات موضوعية متعلقة بتعقد الواقع الاجتماعي نفسه وتشابك عناصره. 
فمستوى التطور الاجتماعي لم يصل إلى مرحلة الفرز الطبقي»» إذ تتلاشى العلاقات 
الاجتماعية «ولكن العلاقات الجديدة (الصناعية) لم تبن بعد. وهذه الرحلة الانتقالية 
من التطور الاجتماعي في سورية ليست مرحلة عارضة مؤقتة بل هي طويلة» مضى 
من عمرها ثلاثة عقود من السنين» ويبدو أنها ستستمر عقوداً أخرى كثيرة. والأمر 
متعلق بالدرجة الأولى بسيادة الإنتاج البضاعي الصغير وعدم كفاية وتائر التطور 
الصناعي لاستیعاب القوة البشرية التزايدة العروضة في سوق العمل . . . فإن الإنتاج 
الكبير رغم تطوره لا يزيح الإنتاج الصغيرء بل إن الإحصائيات تشير إلى أن عدد 
العاملين في قطاعات هذا الإنتاج لا يتناقص بل يتزايد بعض الشيء. وهذا يعني أن 
أعداداً كبيرة من الناس العاملين ما تزال تعيش أوضاعاً اجتماعية وتلعب أدواراً فى 
الإنتاج يصعب معها نسبتها إلى إحدى الطبقات الاجتماعية من دون الوقوع في خطأ 
التعميم البعيد عن الدقة العلمية... هذا الواقع يزيد من صعوبة البحث في البنية 
اه OO.‏ 


وأكثر ما يتصف به النظام في هذه المرحلة الانتقالية هو أنه نظام متغير باستمرار 
بسبب قيام الدولة الحديئة» والاندماج بالنظام الاقتصادي العالمي» وسياسات الاصلاح 
الزراعي» واكتشاف النفط. وهو ما ساعد في قيام الدولة الريعية» وهجرة الأيدي 
العاملة» والإقبال الشديد على التعليم في مراحله المختلفة» وقيام الأحزاب السياسية 
والنقابات العمالية والمهنية» والانقلابات العسكرية» واستيراد التكنولوجيا الحديثة» 
وتوسع سبل المواصلات وقيام الثورة المعلوماتية» وهيمنة العُولّة في العقد الأخير من 
القرن العشرين. إن من مظاهر هذه الانتقالية فى العقدين الأخيرين من القرن العشرين 
دخول المجتمع العربي في عصر العولمة الذي تبيمن عليه الرأسمالية الأمريكية بفعل 


۰۳۹ - ۳۸ ص‎ ))١945 طاهر عبد الحكيم» الشخصية الوطنية المصرية (القاهرة: دار الفكرء؛‎ )1١( 
۰۱۹۹۰ خضر زکریا. خصائص التررکیب الاجتماعی فی سورية (دمشق : مطبعة دار الکتاب»‎ )۲۲( 
.۱۲ ۱ ی‎ 
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انهیار إلا تحاد السوفياتي» وقيام نظام البعد الواحد. وسعه انتشار نورة المعلوماتية 
والاتصالاات» وإزالة ضوابط حرکه التبادل التجاري . 

ومهما كانت طبيعة هذه oY pull‏ ومدى cle Sh‏ فان نستعلیع بشيء من 
الحذر أن نصف الأنظمة الاقتصادية العربية» بكلام أكثر تحديداء بما يلٍ: 


= الاندماج في الاقتصاد العالمي 

أخذت الدول الأوروبية تغزو المنطقة العربية منذ بدايات القرن التاسع عشرء 
ومباشرة بعد حلة نابولیون بقواتها العسكرية واقتصادها الصناعى وبمؤسساتها 
السياسية والثقافية. وقد غدا التدخل الأوروي» كما يقول عبد الكريم رافق» «أكثر 
شدة في أعقاب ازدهار الثورة الصناعية التي اقتضت البحث عن المواد الخام والأسواق 
لتصريف منتجاتها في الخارج. ومن هنا قيام حركة استعمار امبريالي تجلت على 
المستويات العسكرية والسياسية والاقتصادية والثقافية. فقد استعمرت فرنسا الجزائر 
استعماراً استیطانیاً في عام ۰۱۸۳۰ وآعقب ذلك احتلال فرنسا وبریطانیا وایطالیا لبقية 
الغرب العري ولصر. وجرت محاولة احتلال عسکري فرنسي في بلاد الشام» في 
أعقاب أحداث ۰۱۸۲۰ ولکنها e‏ ومع ذلك كان الأثر الأوروبي فيهاء اقتصادیا 
وثقافيًء على درجة كبيرة من GAN‏ 

ويضيف رافق أنه من نتائج التدخل الأوروبي إصابة الاقتصاد التقليدي بضربة 
كبيرة» وبخاصة في مجال الصناعات الحرفية» بسبب منافسة البضائع المصنعة 
الأوروبية» وترکز الثروات في أيدي طبقة من التجار والوسطاء الذين عملوا في 
تصريف البضائع الأوروبية وتصدير المواد الخام» كالقطن والحريرء إلى أوروبا. وكان 
ol ol‏ تباين الثروات بين الفئات والجماعات إلى اضطرابات واسعة في بلاد الشام 
بدأت في جبل لبنان الذي شهد ثورات فلاحية للتحرر من الإقطاع. كتلك التي قام 
بها طانيوس شاهين عام 1808 في منطقة كسروان. 

ويرى شارل عيساوي أن بين أهم نتائج اندماج مصر في الاقتصاد العالمي 
التحول من اقتصاد الاكتفاء المتنوع asl gl (Subsistance Economy)‏ البلاد لقرون 
عديدة ال (Export-Oriented Economy) ¢¢ pte oles!‏ »55 على زراعة القطن 
الذي تتعرّض مبيعاته لتقلبات السوق العالمية. وكان محمد على (۱۸۰۵۰ - ۰)۱۸4٩‏ 
مؤسس مصر الحديثة» قد حاول أن يمهّد للانتقال إلى نظام اقتصادي حديث عن 
طريق التصنيع وتثوير نظام ملكية الأراضي والري والاتصال ولكنه أخفق في ذلك» 


(YY)‏ عبد الكريم رافق» بحوث في التاريخ الاقتصادي والاجتماعى لبلاد الشام فی العصر الحديث 


(دمشق: جامعة دمشق» 2)١1988‏ ص أ بب. 
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الأمر الذي أدّى إلى سلوك مصر طريق الاقتصاد التصديري (تصدير سلعة واحدة هي 
القطن على حساب القمح) والاندماج بالنظام الاقتصادي الأوروبي. وقد فرض هذا 
التحوّل تغييرات بنيوية مهمة منها إزالة المحظورات المتبقية على ملكية الأرض الخاصة» 
وت تثبيت حق الإرث وحق بيع الأراضي أو رهنها وهو ما عاد بالفائدة على أصحاب 
الرأسمال الأجنبي» وأدّى إلى تراكم الديون العامة" , 

ومن نتائج اتساع التجارة مع أوروباء كما أظهر روجر أوين «(Roger Owen)‏ 
تعزيز القوة الاقتصادية فى المدن الساحلية» كالاسكندرية وبيروت التى نظر إليها 
الغرب علی آنها مدخل پل بلدان الشرق الأوسط. وبازدهار هذه الدن الساحلية فقدت 
الدن الداخلية. مثل دمشق. الکثیر من آهمیتها التجارية التقليدية . کذلك اقترن ازدیاد 
النفوذ الأوروبي بحصول تغيير في توازن القوی بین اماعات العرقية والطائفية 
المختلفة» وكان لذلك تأثير مهم بانفجار أحداث جبل لبنان ودمشق عام ۱۸۲۰ وقیام 
نظام المتصرفية”* " . 

وقد ترسخت الهيمنة الأوروبية الاقتصادية من خلال إقامة دويلات منحتهاء 
كما يقول روجر أوين» «عاصمتها. ونظامها القانونی وعلمها وحدودها العترف بها 
علمياً؛» ومن الأسس التى اعتمدتها فى خلق «الدولة الاستعمارية» هذه «أنها حاولت 
خلق تحالف. . . مع مالكي الأرض الكبارء وفي بعض الحالات مع شيوخ القبائل 
الذين كانوا يسيطرون على الكثير من المناطق الريفية... ومن أجل تعزيز هذا 
التحالف» مُنح مالكو الأرض الكبار مجموعة من الامتيازات الخاصة كإعفائهم من 
الضرائب والنفوذ القانوني على aie‏ كما سمح لهم بالاستفادة من بعض الأمور 
مثل تسجيل الأراضي و 

وقد ازدادت تعقيدات الاندماج بالنظام العالمي في ظل عولة الاقتصاد 
والتكنولوجيا وحتى الثقافة وخاصة ما يتعلّق منها بثقافة الاستهلاك. فى هذا المجال 
قدّم فتح الله ولعلو (کان في حینه نائباً في مجلس النواب المغربي وأستاذاً بجامعة محمد 
الخامس) ورقة حول تحديات عولة الاقتصاد والتكنولوجيا في الدول العربية» ودلك. 


Charles Issawi, Egypt in Revolution: An Economic Analysis (London; New York: (¥&) 
Oxford University Press, 1963), pp. 18-27. 

Roger Owen, The Middle East in the World Economy, 1800-1914 (London; : )ره ¥( نظ‎ 

New York: Methuen, 1981), pp. 98-99 and 153-154, and «The Economic History of Lebanon, 
1843 - 1974: Its Salient Features,» in: Halim Barakat, ed., Toward a Viable Lebanon (London: 
Croom Helm; Washington, DC: Georgetown University, Center for Contemporary Arab 
Studies, 1988), pp. 27 - 41. 

Roger Owen, State, Power and Politics in the Making of the Modern Middle East (7) 
(London; New York: Routledge, 1992), pp. 16-17. 
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في ندوة نظمها منتدى الفكر العربي بالتعاون مع منظمة الأمم المتحدة للتربية والثقافة 
والعلوم «اليونسكو؛. استعرض ولعلو التحوّل النوعي في مسار العمليات الاقتصادية 
من التدويل ‏ خلال مرحلة الامبريالية وسيطرة الشركات المتعددة الحنسيات - إلى 
مرحلة توسيع جديد وغير مستقر خلال العقد الأخير من القرن العشرين. ومما 
استنتجه غياب البلدان العربية عن أنشطة انتقال رؤوس الأموالء علماً بأن قسطاً كبيراً 
من فوائضها المالية يُوظف خارج حدودها من دون أن يعطيها ذلك موقعاً متحكماً في 
ميدان العولة المالية. كذلك حدث اندثار ole ped‏ الثقافية وأنماط الاستهلاك 
الخصوصية بسبب تجانس الطلب وخضوع المنتوجات إلى تنميطات موّحدة ذات بعد 
كوني. ومن نتائج طفرة العولمة ومستلزماتها تدنت أسعار النفطء وهو ما ترك آثاره 
السلبية في الأقطار النفطية وغير النفطية» وتم خضوع بعض البلدان العربية ال 
سياسات ا-خصخصة وتصحيح البنية الاقتصادية (Structural Adjustment)‏ . رافق کل 
ذلك تضخم في الاستثمارات غير المنتجة وعدم تلاؤم 0 البشرية مع أوضاع 
سوق العمل وانحدار الإنتاجية وضعف تنويع مصادر الإنتاج 

كل ذلك يقودنا إلى الحديث عن الصفة الثانية لنظام الاقتصاد العربي» أي 
التبعية . 
۲ التسعية 

ذكرنا في الفصل الأول من هذا الكتاب أن ب بين أهم ظواهر التخلف التي يعانيها 
المجتمع العربي ظاهرة التبعية المتمُّمة لاندماجه في النظام العالمي» بتقسيمه العالم إلى 
بلدان الرکز الصناعية ومن ثم التکنولوجية التقدمة (أي آوروبا والولایات التحدة 
الأمریکیة) وبلدان الهامش أو الأطراف الملحقة اقتصادياء وإلى حد بعيد سياسياً 
وثقافی بالرکز. کذلك ذکرنا آن هذا التقسیم فرض نوعاً من توزیم العمل اخاص 
يقوم فيه اقتصاد بلدان الأطراف في الأساس على تصدير المواد الخام كالقطن أو الخرير 
سابقا أو النفط في ما بعدء في الوقت الذي Se‏ اقتصاد بلدان المركز إنتاج البضائع 
الصناعية والتكنولوجية التي تستوردها بلدان الأطراف بأسعار مرتفعة. 

وأشرنا فى الفصل الأول إلى أن العلاقات بين المركز والأطراف تتصف بغياب 
توازن القوى» وبالتالي بالتناقض في المصالح والهيمنة والاستغلال. وبين أهم أدوات 
التحكم الاقتصادي الشركات الكبرى المتعددة الجنسيات التي تربط النخب الاقتصادية 
المحلية بالنخب العالمية من خلال المركز. من هنا توسّع الفجوات بين الأغنياء والفقراء 
داخل کل من بلدان الاطراف وبلدان الرکز . وهذا 1 حد من إمكانيات تحقيق التنمية 
الشاملة والبشرية في كامل الوطن العربي الذي لم يعد قادراً في ظل الأوضاع السائدة 


.)1995 (كانون الثاني/ يناير‎ ١١15 (منتدى الفكر العربي؛ عمّان)» السنة ۰۱۱ العدد‎ uc (TY) 
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على السيطرة على موارده ومصيره» بل أصبح مرهوناً بعلاقته بالغرب. وبمرور الوقت 
وتقدم نظام العولة يتعزز الارتهان ليشمل الحياة السياسية والثقافية بالإضافة إلى 
الاقتصادية. من هنا تحرّل المجتمع العربي إلى مجتمع استهلاكي غير منتج في ختلف 
جوانب حياته. ويكون التزام النخب الاقتصادية والسياسية بشكل خاص ليس بمصالح 
شعوبهاء بل بمصاحها الخاصة في إطار مصالح الغرب. 


الفجوة بين البلدان العربية الغنية والفقيرة 

إذا ما أجرينا مقارنة بين البلدان العربية من حيث تقدم التنمية ومدى ارتباطها 
بالمركزء نجد أن بعضها یشکل مرکزاً إقليمياً في الوقت الذي يشكل البعض الآخر 
طرفاً فقيراً وضعيفاً يعاني تهميشاً مزدوجاً: فهو مهمّش في علاقته بالمركز العالمي كما 
هو مهمش في علاقته بالمركز أو المراكز الإقليمية. 

وقد ذكرنا في الفصل الثاني أن بين أهم العوائق في تحقيق التكامل الاقتصادي 
العربي انقسام الأقطار العربية إلى أقطار غنية وفقيرة. بين أقدم محاولات تصنيف 
البلدان العربية إلى بلدان غنية وفقيرة التي اطلعنا عليها تلك التي أجراها الياس توما 
فى السبعينيات على أساس ستة مقاييس هى: معدل دخل الفردء ومعدل النمو 
السنوي» ومعدل التوفيرء والاعتماد على رأس مال خارجي» وعدد السكان لكل 
طبيب» وأمية الراشدين» فوجد أن تدرج البلدان العربية من حيث درجة الفقر ‏ الغنى 
هي الیمن الشمالية (في ذلك الوقت) وموريتانياء يتبعها السودان واليمن الجنوبي» 
فالغرب. ثم الاردن ثم الجزائر ومصرء ثم سوریا وتونس ثم العراق» ثم 


السعودیف oe‏ وی 


وفي وقت متقارب تحدئت نادیا الشيشيني عن اختلال التوازن الاقليمي بین 
الاقطار العربيت» کما یظهر من خلال التفاوت الکبیر من حیث توفر الوارد اثالية 
والبشرية» ونصيب الفرد من النتاج المحليء والتوزیع النسبي للسکان» وغیر دلك. 
وقد استنتجت أن النسبة ب بين الحد الأدنى والحد الأعلى لنصيب الفرد من النتاج المحلي 
في الأقطار العربية بلغت ١‏ إلى ۱۲۳ عام ۱۹۷١‏ «حيث لم يتعد نصيب الفرد من 
الإنتاج المحلي 45 دولاراً في الصومال؛ في حين بلغ ١١,018‏ دولار نی 
الكويت. . .وبلغ متوسط نصيب الفرد من النتاج المحلي في الدول النفطية 05800 
Ya.‏ وفي الدول نصف النفطية 4587 دولاراء وفي الدول غير النفطية 
۱ دولاراء هذا في حين لا يتعدى سكان الدول النفطية في العام نفسه 9,5 بالمائة 


Elias H. Tuma, «The Rich and the Poor in the Middle East,» Middle East Journal, (YA) 
vol. 34, no. 4 (Autumn 1980), pp. 413-437. 
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من سكان الدول العربية» وسکان الدول نصف النفطية ۱٩,۱‏ بالائف» وسكان الدول 
غير النفطية ۷۱,۳ بالائة»* ۳ 


وتتوالى مثل هذه الدراسات لتظهر آن هناك بلداناً عربية قليلة السکان تتمتع 
بفوائض مالية ضخمة وبلداناً عربية مزدحة بالسکان تفتقر ال رژوس الاموال» Oly‏ 
هذه الفروق تتزايد مع الوقت» وبقدر رسوخ عصر العولمة. من هذه الدراسات تلك 
التي كان قد قام بها عبد العال الصكبان» وتبين منها أن سكان البلدان النفطية الذين 
كانوا يمثلون حوالى 4 بالمائة من سكان الوطن العربي حصلوا عام ۱۹۷١‏ على 
۷ بالمائة من الناتج العربي الإجمالي» وارتفعت هذه الحصة إلى ٠١‏ بالائة عام ۰۱۹۷۵ 
ثم إلى ٥۷‏ بالمائة عام ۰۱۹۸۰ کذلك حصل سکان البلدان نصف النفطية الذين يمثلون 
حوالى 14 بلمائة من سكان الوطن العربي على ۲۲ بالمائة من الناتج القومي العربي عام 
۰ ثم على ١9‏ بالمائة عام ۱۹۷۵ وعلى ۲١‏ بالمائة عام .۱۹۸١‏ أما سكان البلدان 
العربية غير النفطية الذين كانوا يمثلون حوالى ۷١‏ بالمائة من سكان الوطن العربي» فقد 
حصلوا على 0١‏ بالائة من الناتج العري عام ۰۱۹۷۰ ثم عل ۳۱ بالائة عام ۰۱۹۷۵ 
واستمرت هذه احصة بالانخفاض إلى ۲۳ بالائة عام ۱۹۸۰. وفي سبیل مزید من 
المقارنة» بيّنت هذه الدراسة أن السعودية التى کان سکانها یشکلون حوال ۵ بالائة من 
سکان الوطن العري حصلوا على حوالل ٩‏ بالائة من الناتج العري عام ۰۱۹۷۰ ثم 
على Yo dhe‏ بالمائة عام هلال وارتفعت حصتهم إلى hy‏ ۳۱ بالمائة عام ۸۹۰ 
بالقابل» حصلت مصر التي كان سكانها يشكلون حوالى ربع سكان الوطن العربي على 
۰ بالائة من الناتج العري عام ۰۱۹۷۰ ثم انخفضت هذه الحصة إلى 4 بالمائة عام 
۵ ثم إلى 8 بالمائة عام 7۱۹۸۰ . 





واعتبر سعد الدين ابراهيم أن نظام الانقسام الطبقي هو من أبرز ملامح النظام 
الاجتماعى العربي الجديدء وعامل فى هذا المجال الأقطار العربية كافة بوصفها وحدة 
مجتمعية فی ما یتعلق بتقسیمها الطبقی» ولکنه استدرك الأمر فی ضوهء التباینات التی 
Esual‏ هائلة: st oy Le‏ إلى تلك الأقطار على أنها نظام (طبقات - آقطار؛. وقد 
قسم الأقطار العربية العشرين إلى أربع طبقات هي: 
١‏ الأقطار العربية الغنية التي تشكل قمة الهرم الطبقى العري» وتشمل 
woe QM‏ لاما العريية اللحدة eds “ds‏ 6 ولاملكه العربية السعودية. وقد 


() نادیا الشيشيني» «معابة اختلال التوازن الاقليمي في الوطن العريي» " قضابا عربية السنة ١‏ 


(۳۰) عبد العال الصکبان. نحو نظام اقتصادي عري جدید. آوراق عربية؛ رقم ٩‏ (لندن: مرکز 
الدراسات العربیة» ۰۱۹۸۱ ص ۲۷ - ۳۱. 
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قدّر سكان هذه الأقطار بأقل من > بالمائة من سكان الوطن العربي ولكنهم استأثروا 
بنسبة ۳۹ بالائة من جمل نانجه القومی الاجالی وذلك على أساس تقرير البنك الدولي 
لعام ۰۱۹۷۹ 


۲ - الاقطار العربية الیسورة - التی تشمل هی Lal‏ خسة آقطار عربية: عمان؛ 
ob is aay ally coy Halal ally‏ انا کات BUG Wace‏ 
من جموع سکان الوطن العريي» وكان نصيبها من الناتج القومي الإجمالي مماثلاً لهذه 
النسبة السكانية. ونوّه أن هذه المجموعة من البلدان» على خلاف البلدان الغنية» تملك 
قاعدة اقتصادية أكثر تنوعاً» إذ ليس من بينها من يعتمد بصورة كاملة على النفط 
وحده. 

۴ - مناضلو الوسط وهي البلدان التي تقع عند وسط الهرم الطبقي العر 
وتشمل آربعة بلدان هي سورية وتونس والاردن والغرب» وهي غثل ۲۵ بالائة من 
مجموع سکان الوطن العريي و ۱۷ بالائة من نانجه القومي الإجمالي. 

4 - الاقطار العربية الفقیرة» وهي التي تشکل القاعدة العريضة للهرم الطبقي 
وتشمل الیمن ومصر والسودان وموریتانیا والصومال» وتزید نسبة سكانها على 
۷ بالائة من مجموعة سکان الوطن العري في حين لا تنال الا ۱۵ بالائة من الناتج 
القومي العربي الاجالی" ۳. 

وأخیراً نذکر في هذا الجال آن تقریر الأمم التحدة لعام ۰۱۹۹۹ صتّف 
6 دولة في العام بحسب رتبتها من حيث ما تسميه مقياس التنمية البشرية» وقد 
احتلت البلدان العربية الراتب التالية: الکویت ۳۵ والبحرین ۰۳۷ وقطر ۰1۱ 
والامارات العربية التحدة ۰۳ ولیبیا ۰۵*۵ ولبنان ۰71٩‏ والسعودية ۰۷۸ وعمان ۰۸٩‏ 
والأردن ۰۹۶ وتونس ۰۱۰۲ والحزائر ۰۱۰۹ وسورية ۰۱۱۱ ومصر ۰۱۲۰ والعراق 
۵ والغرب ۰۱۲ والسودان ۰۱6۲ والیمن ۰۱8۸ وموریتانیا ۰۱4٩‏ وجيبوتي 
۱5۷ 

أما معدل الدخل المحلي الإجمالي للفرد في السنة كما ورد في تقرير الأمم المتحدة 
لعام ٩4‏ فيتراوح في البلدان العربية بين ۸۱۰ دولارات في الیمن و۲۵,۳۱ 
دولاراً في الكويت» وبين النقيضين تفاوت واسع بين بلدان تتراوح معدلاتها بين 
١‏ ألفاً وه١‏ ألف دولار هي قطر والإمارات العربية والبحرين» تليها السعودية وليبيا 
وعمان التي تتراوح معدلاتها بين ٠١‏ آلاف وا آلاف دولار» وحوالى ه آلاف في 
OLS‏ وتونس والحزائر» وحوال ۳ آلاف في کل من سورية ومصر والعراق والمغرب. 


(۲۱) سعد الدین ابراهیم النظام الاجتماعي العري اخدید: دراسة عن الأثار الاجتماعية للثروة 
النفطية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية » «(4A۲‏ ص ۸ 2 ۲۲ 1. 


۳۹۸ 





وهذه معدلات تختلف من سنة إلى آخری» ولكنها تظهر باستمرار مدى التفاوت بين 
البلدان العربية . 


% = الفحوة المتسعة بي بين الأغنياء والفقراء 
داخل كل بلد عربي 


إن فجوة عميقة واسعة ومتزايدة تفصل بين الأغنياء والفقراء في البلدان العربية 
كافة» ولا تتوسطهما سوى طبقة صغيرة ة نسبياً مهذدة في كثير من الأحيان» فتنمو أو 
تتقلص ببطاء بحسب الأوضاع العامة السائدة في حينه. ونتوصل إلى وجود هذه 
الفجوات مهما كانت المقاييس التي نعتمدها أكان بالنسبة لتوزيع ملكية الأراضي 
والعقارات أو توزيع الثروة أو احتلال مواقع النفوذ والمكانة الاجتماعية. حين نعتمد 
أياً من هذه المقاييس» سنجد أن فئة قليلة كانت وما تزال تحتكر ملكية الأراضي 
والعقارات والثروة واطاه والنفود في السلطة والمكانة الاجتماعية الرموقة» بینما تعاني 
غالبية الشعب الفقر النسبي في مختلف أوجه الحياة العامة والخاصة. وبذلك تکون 
البنية الطبقية في الجتمع العربي ككل بنية هرمية تتشكل قاعدتها الواسعة من الطبقات 
الدنیا. 

کانت الطبقة الوسطی من الهرم الطبقي في مطلع القرن صغيرة جداًء وقد 
بدأت تنمو بانتشار التعلیم والهن احرة ونشوء الشرکات والژسسات التجارية 
والصناعية التوسطة احجم وبتزاید وظائف الدولة. قبل ذلك کان الکلام یکاد یقتصر 
على الطبقة الخاصة والطبقة العامة. ورد في دراسة حول مجتمع مدينة طرابلس الشام 
آن الطبقات في مطلع القرن کانت تتألف من طبقة العوام التي قذر حجمها بحوال 
۵ بالائة» وطبقة خاصة من رجال الدین والأفندية والاعیان وأصحاب الرتب 
والتجار. وکانت طبقة رجال الدین تتألف من قاضي الشرع الشریف والفتي: 
ونقیب «السادة الاشراف النتسبین للدوحة النبوية الشریفة» الذین یتمتعون ب «امتيازات 
خاصة». أما الأفندية فهم من كانوا يحملون هذا اللقب الذي «يغدقه الحكام... على 
من يرضون عنه من رعاياهم. وفي ما يخص الأعيان فهم «من لهم أو لآبائهم تاريخ 
طيب في المدينة» وكانوا يملكون المال والعقار». وتضيف هذه الدراسة أنه كان «لكل 
طبقة من طبقات الناس اللياس الخاص le es‏ رسخ الاعتقاد في أذهان الناس ب «أن 
sees‏ والظهورء غريزة متاصلة في نفوس البشر»""۳. 

سندقق في ما بعد بطبيعة توزيع الأراضي والثروةء فيكفي أن نذكر هنا أن 
المحاولات التي قامت بها بعض الحكومات العربية» مثل إصلاح ملكية الأراضي 


(۳۲) محمد نور الدين عارف ميقاتي» طرابلس في النصف الأول من القرن العشرين ميلادي 
(طرابلس : دار الانشای ۱۹۷۸). 
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والتأميم ومشاريع المساعدات وانتشار التعليم وسياسة الضرائب التصاعدية قد أسهمت 
في نمو الطبقة الوسطی وتحسن الاحوال العيشية للبعض ولكن البنية الطبقية الهرمية 
لم تتغير كثيراً. بل إن محاولات إعادة توزيع الأراضي عملت على تثبيت مبدأ عدم 
المساواة» فيقول الياس توما إن «الفجوة الواسعة بين الملكيات الكبيرة والصغيرة» 
استمرت مرتفعة «بنسبة ۱:۵۰ في جیع البلدان التي تمت فيها إعادة التوزیم . .۰ . و 
یود التأمیم ال عادة التوزیع من الغني ال الفقیر» وبالتالي لا یمکن أن يكون قد 
آدی للمساواة. .۰ . ومع آن انتشار التعلیم والخدمات الأخرى فتح مجالات جديدة أمام 
الحرومین. . ولکن هذه الاجراءات عادت بالفائدة على الغنى والفقير. .. بل ان هناك 
دلائل آن آولئك الذین یستطیعون دفع نفقات العيشة من دون آن یعملوا یمکنهم أن 
یستفیدوا من التعلیم العالي الجاني. هذا يعني آن الفتات الفقيرة تحرم عادة من هذه 
الفوائد. لذلك» ومن دون أن ننكر التأثير الإيجابي لانتشار التعليمء يجب أن نکون 
حذرين فلا نبالغ ا و اا ا ا 


كذلك أظهر الياس توما أن برامج المساعدات العامة أسهمت في تأمين 
الضروریات القصوی للمحرومین؛ ولکنها ۸ توثر في الواقع بتغییر بنية توزیع الدخل 
والثروة. ويمكن أن يقال الشىء ذاته بالنسبة لتأثيرات الخدمات التى قدمتها البلدان 
المنتجة للنفط التي «عممت الفوائد على جميع الفقراء الذين يمكنهم الاستفادة من هذه 
البرامج» وفتحت في الوقت ذاته محالات واسعة للغني والنافذ. مقابل ذلك» ان 
الذين يعيشون في الريف استفادوا أقل من غیرهم من هذه السهپلات** ۳ . ولا يبدو 
أن السياسات الضريبية التصاعدية نجحت في اد من اتساع الفجوات بين الأغنياء 
والفقر اء. 

نتيجة لهذه الاوضاع» نجد حتی آواخر السبعینیات آن ۳ بالائة من سکان 
احزائر کانوا ما یزالون یتلقون آکثر من ۲۵ بالائة من الدخل» fb Lee‏ ثلثا الشعب 
يحصلان على ثلث الدخل فقط. وبعد مرور أكثر من اثنتي عشرة سنة على قيام الثورة 
آخرء ظل ۰ بالانة حصلون عی ۳۰ بالائة من هذا الدخل» حتی بلغ معدل 
الاحتكار "٤۳‏ . 


وفي مطلع السبعينيات» كتب عادل حسين أن ما قامت به الثورة المصرية من 
تأميم واستيلاء على أراضي كبار الملاكين وتعزيز القطاع العام وقيادة الدولة لكل أوجه 


Tuma, «The Rich and the Poor in the Middle East,» pp. 427-428. (ry) 
ETA المصدر نفسه » ص‎ (۳) 
V4 الصدر نقسه  ص‎ (Yo) 


النشاط الاقتصادي والحد من الإنفاق الترفي» قد انتهى بعودة تدريجية إلى خلق طبقة 
جديدة تستأئر بجزء كبير من الفائض الاقتصادي لإنفاقه على الترف والحصول على 
السلع الكمالية. في ذلك الوقت كانت حوالى ٠٠١‏ ألف أسرة في القاهرة يعيش كل 
أربعة منها فى غرفة واحدة. 


وقد صئّف عادل حسين الأسر المصرية من حيث الإنفاق على أساس دراسة 
لوزارة التخطيط إلى ثلاثة أصناف هى: )١(‏ الأسر التى تمثل أدنى درجات الإنفاق 
(أي أقل من ٠٠١‏ جنيهاً فی السنة. وذلك بمتوسط ۱۱۰ جنیهات) ویمثل آفرادها 
۲ بالائة من جموع سکان مصر (ترتفع هذه النسبة في الریف ی ۸۷,۸ بالائة). 
(۲) والاسر التی تلفق من 55١‏ إلى ٠٠٠١‏ جنيه سنويأء ویمثل آفرادها ۲۱,۵ بالائة 
من تجموع الواطنین (۱۲,۲ بالائة في الریف). و(۳) الأسر التي تنفق سنوياً أكثر من 
ill‏ جنيه» ویمثل آفرادها أقل من واحد بالائة من مجموع الواطنین (مثل هذه الأسر 
غير موجودة في الریف). وآوضحت هذه الدراسة آن الاسر التي تنفق آکثر من 
۰ جنیه سنویاً (۱۰ بالائة من الواطنین) تستهلك 4۵ بالائة من استهلاك مصر 
الستوی» والاسن التی تم ST‏ م (Galil saa Ws) Use bes‏ 
تستهلك 4۵ بالائة من استهلاك مصر السنوي» والأسر التي تنفق أكثر من 8٠١‏ جنيه 
(۲,۳ بالائة من السکان) تستهلك ۲۳,۶ بالائة من هذا الاستهلاك السنوي" ۳ . 


ونستطیع آن نفهم هول ما حدث في العراق الذي (لا يزال يفرض عليه الحصار 
الدولي أثناء كتابة هذا الفصل في )١144 ple le‏ يعاني شعبه الفقر ويموت أطفاله 
بسبب غیاب الدواء والغذای خاصة إذا ما قارنا ما حدث له خلال العقد الأخير من 
القرن العشرين بما كان يحلم لنفسه في السبعينيات ويتوفر له من تنوع مصادر الثروة. 
ورد في جريدة الشورة العراقية بتاريخ 1180/8/54 أن حزب البعث العربي 
الاشتراكى «يقود ثورة اشتراكية فی جوهرها». وان غاية الاشتراكية كما ورد فى 
التقرير السياسي للمؤتمر القطري الثامن للحزب في 1974 هي: «القضاء على 
الاستغلال وتحقيق العدالة في المجتمع» وتأمين الرفاهية للشعب في ميادين الحياة 
کافة». وجاء فی هذا العدد الذکور من جريدة الثورة وعذ «بتحقيق العدالة الاجتماعية 
والمساواة و تامعن توزیم الثروة بصورة عادلة» ومنح الفرص التكافتة للجمیع والغاء 
استغلال الانسان للانسان بكافة مظاهره وتحویل سائر العملیات الانتاجية لخدمة ومنفعة 


الجتمع ۳۷ 


(5؟) عادل حسین؛ «خطة مضاعفة الدخل القومی فی ضوء الاتجاهات الاقتصادية والاجتماعیت » 
الطليعة؛ السنة ۰۸ العدد ۱ (کانون الثانی/ ینایر ۱۹۷۲). 
(۴۷) نوري نجم» «النشاط الخاص في مسيرة البناء الاشتراکي » الثورة (العراق)» ۱۹۸۰/۸/۲۶ 
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ه ‏ غياب التوازن فى القطاعات الاقتصادية 

بين أهم مشكلات النظام الاقتصادي العربي غياب التنوع والتوازن بين 
القطاعات الاقتصادية الختلفة - الزراعة التجارة» eG AY‏ الصناعة» النفط 
الخدمات» بل هناك خلل أساسي يتفاوت من بلد عربي إلى آخر. 


إن نسبة عالية ما تزال تسكن الريف (راجع الفصل الخامس من هذا الكتاب)ء 
وما تزال هذه النسبة هي الغالبة على الرغم من أن الأراضي الصالحة للزراعة لا تتعدى 
حوال ۵ بالائة من مساحة الوطن العربي الكلية. ثم إن مساحة الأراضي المروية لا 
تزید على ۲۲ بالائة من هذه الأراضي الصالحة للزراعة والتي بقيت على حالها تقريباً 
منذ منتصف الأربعينيات. وتشير الإحصاءات إلى أن مساهمة القطاع الزراعي في 
تكوين الناتج المحلي الإجمالي في البلدان العربية في حالة انخفاض مستمر. ومن 
موشرات ذنك آن هذه الساهمة انخفضت. مثلا» خلال الفترة ۱۹۵۰ - ۱۹۷۰ فی 
gs‏ بالاقة بل ۱5 باکاقف وفی مصیر عن ۳۲ باقانة ال ۲۹ بالاتة وفی 
NES GUEST Ae Sha, Sell Wo gia Wham, hsql‏ تفه رف 
سورية من 77 بالمائة إلى 18 بالماثة» وفي لبنان من ٠١‏ بالماثة إلى 4 بالمائة. في الوقت 
ذاته نجد أن اليد العاملة العربية تورّعت بشكل غير متزن» إذ بلغت نسبة العاملين في 
الزراعة حوالى ٩۰‏ بلمائة في الجزائرء و5 بالمائة في المغرب» و8568 بالمائة في 
الوا واا ف العراق م وه بالات كي تام وله اف سر 
N EE‏ ۰ 

وتظهر إحصاءات أخرى آنه في عام ۰۱۹۷۰ مثّلت الزراعة ١7‏ بالمائة من الناتج 
القومي العربي بالمقابل مع ۳۹ بالائة للصناعة (التحويلية والاستخراجية والكهرباء 
والغاز والیاهک و45 بلمائة للخدمات. وفي عام 1910 انخفض نصيب الزراعة إلى 
٩‏ بالائه من الناتج القومي العربي» کما انخفضص نصيب الخدمات إل بالائة 
وارتفع نصیب الصناعة بفروعها الثلائة پل ۵1 بالائة» وارتفع ناتج التفط من ۲۵ 
بالمائة عام ۱۹۷۰ ال ۵۲ بالائة عام ۳۱۹۷۵ 


وقد تطورت البنی الزراعية ما قبل الرآسمالية (والتي کانت تقوم سابقاً على 
التنوع وشبه الاکتفاء الذاتي المحلي) باتجاه رأسمالية زراعية متوجهة للإنتاج للسوق» 


(8؟) عبد الحميد براهيمي» أبعاد الاندماج الاقتصادي العربي واحتمالات المستقبل (بيروت: مركز 
دراسات الوحدة العربية» CET Ge VMAS‏ وسليم نصرء «الوطن العربي في أرقام: ملف إحصائي شامل 
حول أهم مؤشرات البنيان الاقتصادي الاجتماعي العربي»2 الثقافة العربية» السنة »١5‏ العدد 5 (تشرين 
الثاني/ نوفمبر ۰6۱۹۷۱ ص AV‏ 












ولزيد من الاندماج بالنظام الرأسمالي العالمي» ولتطور الزراعة التجارية (القطن في 
مصر والعنب والحمضيات والزيتون في المغرب والقطن والتمر والقمح في لرا 
وسورية)» الأمر الذي عرّز بدوره تكوّن الطبقة البرجوازية الزراعية والتجارية. ثم إن 
وسائل الزراعة بقيت تقليدية ومحدودة في استخدام التكنولوجيا الزراعية المتقدمة في 
غالبهاء نما ساعد أيضاً على قيام التفاوت الكبير بين نسبة اليد العاملة في الزراعة 
ونسبة إسهام القطاع الزراعي في ناتج الدخل المحلي الإجمالي. كل ذلك يؤشر إلى 
تراجع القطاع الزراعي والونتاجية الزراعية وإخفاق الإصلاحات الزراعية» کما سنری 
حين نتناول مسألة إعادة توزيع الأرافتي+ ods‏ غريباً في مثل هذه الأوضاع أن 
تصبح المنطقة العربية أكثر اعتماداً على الواردات الغذائية من أية منطقة نامية أخرى في 
العالم . 


وفي ما يتعلق بالتجارة» يقول سمير أمين إن مجتمعات المغرب والمشرق تاريخياً 
هي تجارية «مركنتيلية» نتيجة لمواقعها المركزية في وسط العالم وبين القارات الثلاث» 
وان الفائض الضروري لنشوء ae aes‏ العربية الكبرى في فترات ازدهارها لم 
بات في الأساس من استغلال الريف بقدر ما نتج من أرباح التجارة البعيدة المدى. 
بذلك کان الوطن العريي منطقة «مرکنتیلیة» وکانت مصر الاستثناء الزراعي( *. 


وبسبب الاندماج في النظام العالي والتشدید علی استیراد السلع الاستهلاكية 
وتصريف الواد الأولية»ء يقول عبد الحميد براهيمي (وزير تخطيط ووزير أول في 
الجزائر سابقاً)» ان التجارة الخارجية غلبت على النشاطات الاقتصادية الأخرى» غا 
أسهم في خلق ضعف عام تساوت فيه كل من البلدان الليبرالية الاقتصادية والبلدان 
الاشتراكية. لقد قلل المناخ الليبرالي الاقتصادي من «الحدية الرامية إلى تصنيع وتنمية 
القطاع العام القادر على تقليص التبعية الاقتصادية. . أما موطن ضعف المجموعة الثانية 
من البلدان العربية [التي تقول بالاشتراكية العربية] فيكمن في اندماجها بشكل أكبر فى 
السوق العالمية الرأسمالية من جهة وعدم مرونة هياكل الإنتاج من OMG BT ie‏ 
مقابل هذه الهشاشة المستمرة في النشاطات التجارية رغم الخبرة التاريخية الطويلة 

فى هذا المجال» كانت الصناعة» وما زالت» ثانوية وهامشية فى الاقتصاد العري» 
وهي أيضاً على الأغلب صناعات تحويلية (تنصبّ على المواد الغذائية والمشروبات 
ee) eel (Sells‏ والعاز وتات هشن وا 
تتصف جميعها بالتبعية للخارج. أما الصناعات الثقيلة والأساسية فهي ضئيلة وغیر 


Samir Amin, The Arab Nation, translated [from the French] by Michael Pallis, (&+) 
Middle East Series; no. 2 (London: Zed Press, 1978). 


۰۱۱۱ - ۱۰۹ براهيمي» أبعاد الاندماج الاقتصادي العري واحتمالات الستقبل. ص‎ )5١( 
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قادرة على المنافسة. ومن مظاهر الضعف أيضاً صغر حجم المؤسسات الصناعية (التي 
تستخدم أقل من مائة عامل). وكان براهيمي قد أشار إلى أنه حتى السبعينيات» م 
يبلغ نصيب الصناعة في الناتج المحلي الإجمالي في البلدان العربية غير النفطية سوى ما 
يقل عن ۰ بالائة. 

وفي ما يتعلق بنسبة العاملين في الصناعة (أو نسبة الاستخدام الصناعي إلى 
الااستخدام الکلی) يقدذر براهيمي Ul‏ كانت حتى السبعينيات دون العشرين بالمائة في 
النطقة العربية ۳*. کذلك ورد سلیم نصر في الوقت ذاته آن العاملین في الصناعات 
التحويلية مثلوا حوالی ۵6 بالائة من محمل العمال الصناعیین العرب ومثل الصریون 
۱ ۳ 07 بالمائة من العمال في الصناعات التحويلية في جميع الأقطار 
i‏ العربية 
| ومن حيث الخلل فإن النفط يشكل النشاط الرئيسى الطاغى فى البلدان النفطية» 
نما جعل الاسم العربي في الغرب والخارج بشكا ل عام مقروناً بی. وبالتالي بالثروات 
الخيالية والبذخ من دون حساب . وقد تراوح جموع cag‏ النفط خلال السبعينيات بين 
۶ ملیون ee‏ و5١‏ مليوناً في اليوم الواحد (أي حوالی ثلث مجموع الانتاج 
العالمي). وصذرت السعودية في ۱۹۸۰ - ۱۹۸۱ حوال عشرة ملایین برميل يومياً 
(تقریبً نصف ما صذرته جميع الأقطار العربية الأخرى). 





ویعتبر عام ۱٩۷۳‏ خطاً فاصلاً بین بیع النفط بأثمان زهيدة (کان سعر النفط 
عام ۱۹۷۰ Le‏ لسعره عام ۱۹۵۰) وبیعه بأسعار آصبح الغرب یعتبرها 
مرتفع ولكنها كانت حقاً دون الطلوب ]ذا ما مت مقارنتها بأسعار السلع الستوردة 
من الغرب . وقد تسیب النفط باحداث خلل لیس فقط بالنظام الاقتصادي بل في 
النظامین الاجتماعی والثقافی وفى عملية التحديث ذاتهاء إذ حوّلها من طاقة خلاقة إلى 
طاقة استهلاكية تسودها قيم الرفاهية. لقد رفعت مداخيل النفط من ختلف مستویات 
المعيشة اليومية وأقامت البنى التحتية مستورَدَةٌ جملة من الخارج هي والعمال والخبراء 
الأجانب. ولکنها ۸ توظف کما مجب في هنه الرحلة الانتقالية بالتأسیس للتنمية 
الشاملة (آي الاقتصادية والاجتماعية والثقافية والبشریة) الستقلة النتجة. وم توظف 
المداخيل الخيالية في إقامة المؤسسات التي صنعت الحداثة وما بعد الحداثة في أوروبا 
خلال عهود طويلة من توفير المال لتوظيفه في المجالات الإنتاجية والعلمية والتقنية 
معا 














(۲؛) الصدر نفسه ص ۷۲۰ - WV‏ 
(4) نصرء «الوطن العربي في أرقام: ملف إحصائي شامل حول أهم مؤشرات البنيان الاقتصادي 
الاجتماعی العري»» ص ٩۱‏ - ۰۹۷ 
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ولأن مداخيل النفط العربي لم توظف حتى الآن في المجالات الإنتاجية» أكان 
على صعيد مؤسسي أو بشري وداخل الوطن بدلاً من توظیفها ني الحارج» يشعر 
الكثير من أهل النفط أنفسهم (وخاصة من هم خارج دوائر صنع القرار الضيقة) 
pie ld laa‏ عن يل ليد ا ا الى 
المستقبل البعيد. ومن مصادر الإحباط تأثيرات النفط فى تعميق الخلافات العربية 
وتزايد الهيمنة الأجنبية وترسيخ قواعد التبعية الشاملة. بإحساس مأساوي نابع من مثل 
هذا الإحباط العام» كتبت في يومياتي Ll‏ حرب اج «وجدت الشجرة العربية 
ا غامضة . ولا دقق الباحثون في آسباب الوت اکتشفوا نفطاً في 


ولا يقتصر هذا الجانب المأساوي على العرب» بل کثیراً ما اختبرته البلدان 
الأخرى المنتجة للنفط. نشرت صحيفة نيويورك تايمز بتاريخ ۲۵ آیار/ مایو ۱۹۹۷ 
مقالة للکاتبة احنوب افريقية ار نوبل (Nadine po) 56 cpob Co‏ 
Gordimer)‏ بعنوان افي ee oe! 3 th pare‏ و تقص فیها حکاية فتل 
واضطهاد المفكرين من قبل الحاكم الذي أعلن عقوبة الوت ضد کل من یتدخل 
بسياسة الحكومة النفطية. 


ولكن هناك بشكل عام مَنْ ينبهر بالإنجازات النفطية» ويركز على مظاهرها 
الإيجابية» ومَنْ يقلق تجاه ما أحدثه النفط في الحياة العربية فيشدّد على مظاهره السلبية. 
ويمكننا أن نطلع على هذين الموقفين في عدد خاص من مجلة شؤون اجتماعية 
(الامارات العربیة) *** عن النفط وتأثیراته . یتمثل الوقف الأول بافتتاحية هذا العدد 
اخاص التي تقول: (إن النفط هو محور الحياة وهو الذي يشكل واقع الحياة المعاصرة 
[في دول النفط]. . . هو الذي أحدث كل التحولات المذهلة والهائلة والمتلاحمة التي 
شملت کل ماوخ احياة الاقتصادیة والسياسية والاجتماعية وحتی الثقافية والقيمية. 
لقد آخرج التقط دول النطقة من تقوقعها وتقلیدیتها وسکونبا السابق وجعلها من آکثر 
دول العام ثراءَ ونموًاً». 


أما الموقف الثاني الذي يركز على المظاهر السلبية لتأثيرات النفط فينعكس فى 


دراسة لعبد الرحمن منيف» الذي كان قد نشر رواية مدن الملح بخمسة أجزاء ضخمة 


تتناول بدقة تفاصيل تأثير النفط في مجتمع الجزيرة العربية» وسنتناولها في الفصل 


(44) حليم بركات. حرب الخليج: خطوط في الرمل والزمن» يوميات من جوف الآلة (بيروت: 
مرکز دراسات الوحدة العربية» 1۹۹۲)» ص ٦۲‏ . 
(40) شوون اجتماعية» السنة ۰۷ العدد ۲۸ (شتاء ۱۹۹۰). 
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الخاص بالحياة الإبداعية. هنا نستعين بدراسته المنشورة فى عدد شؤون اجتماعية المشار 
ol‏ حيث يوضح أن عملية التطور الناجمة عن النفط لا يجوز أن تقتصر على عرض 
جوانب الناتج الإجمالي والجوانب الكمية» وإنما يجب أن تشمل أيضا جوانب توزيع 
مذا الناتج وتأثیراته النوعية. ویتوقف عبد الرهن منیف خاصة عند دور الاستعمار 
الغربي في ترسیخ التخلف الشدید الذي تعانیه البلدان العربية التي خذت تخضع 
الواحدة بعد الأخری ال السيطرة الغربية الباشرة. بقول ان بلدان النفط تحولت ال 
مستعمرات خاضعة للانتداب ومقيدة بمعاهدات غیر متکافثة طويلة الأمد. وتعاني 
مظاهر سلبية منها التخلخل السکاني؛ واتساع السافة بین النظام السياسي والوافع 
الاجتماعي» والقلق الستقبلي بعد نضوب النفط واختلال وضع التنمية داخل القطر 
الواحد وفي علاقة الأقطار العربية بعضها ببعض؛ وربط اقتصاد الأقطار النفطية 
باقتصاد دول رأسمالية معینت» وتقزق الجتمع حین یصبح من الصعب التکیف مع 
الافکار والعادات الوافدة من الجتمعات الاستهلاکية. وخلق آوضاع اقتصادية مشوهة 
إضافة إلى التبعية والاعتماد الكل علی مصدر واحد للدخل وعلی الاستیراد؛ وتضخم 
الجهاز الحكومي البيروقراطي“ . ونضيف هنا أن عدم سيطرة الدول العربية على 
مواردها النفطية أذى إلى تدني أسعار النفطء وهو ما ترك آثاره المباشرة وغير المباشرة 
على ختلف الأقطار العربية النفطية منها وغير النفطية. ومن هذه الآثار التى سنتعرض 
لها قيام o>‏ الخليج الأولى والثانية . ۱ 


هذه هي بعض سمات النظام الاقتصادي العريي العام خاصة من حيث تأثيراته 
فی نشوء الطبقات الاجتماعية وتطورها فی العصر الحديث الذي ما يزال تقليدياً. وقد 
تحدثنا هنا عن سمات محدّدة للنظام الاقتصادي العربي باختصارء على أن نركّز على 
سمات أخرى مهمة فى سياق بحثنا فى البنى والمؤسسات. من هذه السمات الأخرى 
تمركز النظام الاقتصادي في العائلة» وعلاقات التبعية الاجتماعية أو علاقة السيد 
الستزم آو التابع والتبوع آو العلم - الرید» وشبكات العلاقات والقيم الشخصية بدلا 
من العلاقات والقیم السسية الهنیت وفیام الدولة الريعية. وما توصّلنا إليه حتى الآن 
أن المجتمع العربي ما يزال يعاني التخلف رغم الثروات الطائلة التي هبطت عليه من 
تحت فلم تقذر بحسب قیمتهاء وكان أن استولى عليها الغرب المتقدم صناعيا 
تكنو لوجياً وسبق له أن صنع الحداثة وهو الآن يصنع ما بعد الحداثة» فيما نلجأ نحن 
إلى الماضي هربا من الحاضر. 


(EY‏ عبد الرهن (ae‏ «مدخل لدراسة أثر النفط فى الجتمع العريي » » شؤون اجتماعية؛ السنة لا» 
العدد ۲۸ (شتاء ۱۹۹۰). 


rey 


ثانياً: أسس التمايز الطبقي 

تمهيداً للبحث في تكوّن الطبقات الاجتماعية في المجتمع العربي ولمحاولة 
تصنيفهاء أركز هنا على مهمة تحديد الأسس التي قام عليها التمايز الطبقي تاريخياً في 
ظل النظام الاقتصادي الذي سبق الحديث عنه. وفي بحثنا حول اتن التمایز» ندفق 
بعلاقات القوة والاستغلال وما ينتج منها من تناقضات ومواقع عدائية ومواقف 
متحيزة» وما رح E‏ بالمكانة الاجتماعية بالمقارنة مع الآخرين. 
وبعد تأمل» نستنتج نستنتج آن التکون الطبتي ف في المجتمع العربي يعود للأصول الرئيسية 
المتشابكة التالية: ملكية الأراضي والعقارات» التجارة وملكية رأس الال» التسب 
العائلي للتوارث». واستقلالية النصب ced y ١‏ أكان في شبكات علاقات السلطة أو 
فى تأمين المعيشة . 


- ملكية الأراضي 
قال المؤرخ الاقتصادي شارل عيساوي في منتصف الثمائينيات إن ملكية 
«الأرض كانت منذ آلاف السئين» ولا تزال - باستثناء البلدان المنتجة للنفط ‏ الشکل 
الأساسي للشروة والمصدر الرئيسي للدخل» والنفوذ السياسي» والمكانة 
OG staal‏ وكنا قد أظهرنا أن ملكية الأرض حتى منتصف القرن التاسع عشر 
كانت تعود للدولة والحاكم. لذلك كانت العائلات المترعمة فى الهلال المخصيب 
ومصر تستمد ثروتها ووجاهتها من نظام الالتزام (وهو نظام عثماني تلتزم هذه 
العائلات بموجبه الأراضی مقابل جمع الضرائب) ومن نظام التیمار؛ وهو إقطاعات 
يتم الاشراف علیها مباشرة من قبل احکم العثماني. أما في ما بعد وبتحوّل ملكية 
الأراضي من ملكية عامة إلى ملكية خاصة. أصبحت مسألة توزیم الاراضي الأساس 

الأهم في تكوّن الطبقات. 


في السابق» إذن» كانت الأرض ملكا للدولة أو الحاكم في النظام الإسلامي 
الاقتصادي. غير أن الدولة كانت تمنح موظفيها الكبار حق استغلال هذه الأراضي . 
وقد أسرف الفاطميون في أواخر عهدهم بمنح آراضي الدولة لکبار موظفیهم؛ 
وأورث صلاح الدين قادته إقطاعات الأمراء الفاطميين. وهذا ما فعله المماليك 
والعنمانیون الذین آسندوا ٍدارة الاراضي ال ملتزمین کان بالامکان تغییرهم؛ ولكن 


Tarif Al-Khalidi, «Land Tenure and Social : LSS انظر مراجعءة شارل عيساوي‎ )۷( 
Transformation in the Middle East, Beirut: American University of Beirut, 1983,» Journal of 
Palestine Studies, voi. 17, no. 1 (Autumn 1987). 
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بعض اللتزمین حصلوا في القرن السابع عشر علی حق توریث التزاماتهم "۳ . 

وبتثبيت نظام الملكية الخاصة.» جری ول ندزجي لقيام عائلات وجاعات ذات 
مكانة خاصة اقتصاديا وسياسيا واجتماعياء بل طبقات اجتماعية تسيطر على إحدى 
آهم وسائل الإنتاج إن لم تكن أهمها قاطبة . ونتيجة لذلك» أصبحت قلة ضئيلة تملك 
غالبية الأراضي فيما لا تملك الأكثرية الساحقة سوى قدرتها على العمل» وتتوسطهما 
شرائح وفئات قليلة تملك ما يضمن لها شبه الاكتفاء الذاتي ويقيها العوز والتحكم. 
وللاطلاع على أهمية دور عامل ملكية الأراضي في التكونات الطبقية» نتوقف عند 
بعض الحقائق المتعلقة بملكية الأراضي في عدد من البلدان العربية» وذلك من قبيل 
تقديم أمثلة حية. 


أ ملكية الأرض الزراعية في مصر 

خص طاهر عبد الحكيم عدداً من الدراسات التي تناولت تاريخ تطور ملكية 
الارض الزراعية . منها کتاب الأرض والفلاح لابراهیم عامر (۱۹۵۸) الذي ذکر فیه 
آن الدولة كانت وحدها هى التى تملك الأرض» وان الملكية الفردية كانت منعدمة فى 
أغلب مراحل تاريخ مصر. وإذا كان بعض المنتفعين بالأرض استطاعوا أن ينتزعوا 
لأنفسهم حقوق التصرف بهاء فإن ذلك كان يحدث فقط في الفترات التي كانت 
الدولة المركزية تعاني خلالها ضعفا حتى إذا ما استردت قوتمها عادت لتستعيد كامل 
حقوقها في الأرض. 


ويشير عبد الحكيم Lal‏ إلى كتاب عبد الباسط عبد المعطي عام ۰۱۹۷۷ بعنوان 
الصراع الطبقي في القرية الصرية فیبین أن الأرض الزراعية ظلت ملكية مطلقة للدولة 
المركزية حتی عهد محمد عبل (۱۸۰۵ - ۱۸4۸). وهذا ما توصلت إليه أيضا de got‏ 
من الدراسات صدرت عن الجمعية المصرية للدراسات التاريخية بعنوان الأرض والفلاح 
فى مصر عی مر العصور (۱۹۷4) آکدت یعها آن الدولة كانت صاحبة اليد العليا 
على الأرض الزراعية وأن الإقطاعات لم تكن الشكل السائد لحيازة الأرض. وقد بدأ 
تسرب الأرض إلى المصريين خلال نظام العهد الذي أخذ به محمد علي في أواخر 
حکمه"*۳. وتقول عفاف لطفي السيد انه عندما ألغى محمد علي نظام الالتزام في 
مطلع القرن التاسع عشر وتم توزیع الاراضي» حصل أقرباؤه وأتباعه على إقطاعات 


008 ص‎ «(1۹A (القاهرة: مكتبة سعيد رأفت»‎ Yb محمود عودة القرية الصرية»‎ (A) 
وعماد أحمد الجواهري» «حيازة الأراضي والتطورات السياسية في أقطار المشرق العربي»» المستقبل‎ » ۳ 
۰۱۱۹ - ۱۰۸ العربي. السنة ۵ العدد 1۸ (شباط/ فبرایر ۰6۱۹۸۳ ص‎ 

(44) عبد احکیم الشخصية الوطنية الصرية. ص ۲۷ - ۲۸ و۱8۱ - VEY‏ 


۳۸ 


كبيرة. وقد أصبحت عائلة محمد علي حوالى منتصف القرن التاسع عشر المالك الأكبر» 
إذ ملكت حوالى ۱۹ بالائة أو حمس الأراضي المصرية» وهذا ١ما‏ استمر وتعزّز حتى 
قيام ثورة 2000019879 
يام بوره : 


وعند حدوث ثورة ۲۳ وز/یولیو ۰۱۹۵۲ کان حوال ۲ بالائة من اللاکین 
يحتكرون ما يقرب من ثلثى الأراضی الزراعية (14,4 بالائة)» بل كان آقل من واحد 
Ls BULL‏ من اللاکین یملکون ثلث الارض. مقابل ذلك کانت الکثرة الساحقة من 
سكان الريف لا هلك شيئاً. وفي ظل ثورة ۰۱۹۵۲ جرت حاولات للاصلاح 
الزراعي على دفعتین. في صیف تلك السنة تم وضع قانون للاصلاح الزراعي جعل 
الحد الأقصى للملكية مائتي فدان تلشخص الواحد (عملیا احتفظ معظم اللاکین الکبار 
بثلاثمائة فدان إذ سمح القانون للمالك الذي كان لديه ولدان أو أكثر أن يحتفظ بمائة 
فدان إضافية). وبحسب تقديرات الدولة الرسمية وزع بموجب هذا القانون حوال 
5 ألف فدان (أي حوالى ٠١‏ بالائة) من أصل حولى الستة ملايين فدان التى تشكل 
مجموع مساحة الأراضي الزراعية على حوالى ۲۲۲ آلف عائلة. وفي صیف ۱۹۲۱ 
عدّل قانون الإصلاح الزراعي مرة ثانية بحيث خَفْض الحد الأقصى للملكية إلى مائة 
فدان» وتم توزيع أقل من خمسة آلاف فدان على حوالى ١77‏ ألف عائلة. وبهذا يكون 
قد انتقل نحو ١‏ بالمائة من الأراضي إلى نحو ربع مليون أسرة (انظر الجدول رقم 
.))١ - ۷(‏ في أثناء ذلك الوقت كان عدد سكان مصر قد تضاعف من دون أن تتسع 
مساحة الاراضی الور 


بذلك تکون ملكية الارض قد لعبت «الدور احاسم في صوغ الطبقات 
الاجتماعیة»" ۳ في الریف الصري فالارض الزراعية في القرية المصرية «تمثل وسيلة 


Afaf Lutfi Al-Sayyid-Marsot, Egypt in the Reign of Muhammed Ali, Cambridge (0+) 
Middle East Library (Cambridge [Cambridgeshire]; New York: Cambridge University Press, 
1984), p. 160. 

Anouar Abdel-Malek, Egypt: Military Society; the Army Regime, the Left, and (0\) 
Social Change under Nasser, translated by Charles Lam Markmann (New York: Random 
House, [1968]); Mahmoud Abdel-Fadil, Development, Income Distribution and Social Change in 
Rural Egypt, 1952-1970 (Cambridge, MA: Cambridge University Press, 1976); Samir Radwan, 
Agrarian Reform and Rural Poverty: Egypt, 1952-1975, International Labor Organization. 
World Employment Programme. WEP Study (Geneva: International Labour Office, 1977), and 
Iliya Harik and Susan Randolph, Distribution of Land, Employment and Income in Rural Egypt, 
Special Series on Landessness and Near-landessness; no. 5 (Ithaca, NY: Cornell University, 


Center for International Studies, Rural Development Committee, [1979}). 
۰۱۳۵ عودة. القرية الصریت. ص‎ )۵۲( 
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الانتاج الأساسية بل زيما الوحيدة»”'"' ...ودرسس عتمتود عؤدة قرية (شمیاطس) في 
حافظة المنوفية في أواخر السبعینیات فکشف عن «وجود سيطرة تارحخية» اقتصادية 
وإدارية لعائلة واحدة في هذه القرية»» فقد كانت تملك حتى ذلك الوقت Wk»‏ كبيراً 

من الأرض الزراعية في القریة» بالإضافة Ul‏ عائلات فلاحية متنائرة تتميز بصفة dole‏ 
إما بالملكية القزمية الصغيرة أو بعدم وجود ملكية زراعية على الاطلاق»**. 


الحدول رقم )١ Vv)‏ 
توزيع ملكية الأراضي في مصر خلال الفترة ٠۹۷١ ١844‏ 


مجمل مساحة : الملكيات الصغيرة يات المتوسطة | الملكيات الكبيرة 
الأراضي الزراعية “A‏ (ه أفدنة أو أقل) فداناً (أكثر من 50 فداناً) 
(بالمليون فدان) JYL‏ ال اود بن Le‏ المنوية من ee‏ 





المصادر: احتسبت البيانات بالنسبة للسنتين ۱۸۹6 و۱۹۳۰ من: 
Anouar Abdel-Malek, Egypt, Military Society: The Army Regime, the Left, and Social Change‏ 
under Nasser, translated by Charles Lam Markmann (New York: Random House, [1968]), chap. 2.‏ 


- بالنسبة للسنتین ۱۹۵۲ و1۱ ۱۹: جال حدان. شخصية مصر: دراسة فى عبقرية المكان (القاهرة: 
مكتبة النهضة المصرية» ۱۹9 NEO po‏ 1 

fliya Harik and Susan Randolph, Distribution of Land, meat : ۱۹۷۵ بالنسبة للستهة‎ 

and Income in Rural Egypt, Special Series on Landessness and Near-landessness; no. 5 (Ithaca, 

NY: Cornell University, Center for International Studies, Rural Development Committee, 

]1979[(, p. 39. 


كذلك وجد عبد الباسط عبد المعطي من خلال دراسته للصراع الطبقي في 
ثلاث قری مصریة (۱۹۷۱)» هى اهناسيا وبنى عفان ودموشيا فى مركز بنى سويف»ء 
aly SL al‏ او قله ا كانت ت عل الارضی وغل الاغاد الاغتراکی 
والجمعيات الزراعية مما «يؤكد أن الصراع Cee‏ سياسى: ا 
يتطلعون إلى السلطة لقضاء مصالحهم وحمايتها وتأكيد taste‏ 


(۵۳) مود عودة. الفلاحون والدولة: دراسة في آسالیب الانتاج والتکوین الاجتماعي للقرية 
المصرية» لس اه علم الاجتماع العاصر ؛ الكتاب YA‏ (القاهرة : دار الثقافة» ۰۱۹۷۰ ص ۱۳ 

1085 ۱:۷ الصدر نقسه  ص‎ (o) 

(۵0) عد الباسط عبد العطي. الصراع الطبقي في القرية الصریة: حلیل تاريخي ومعاصر (القاهرة: 


YY we AYY دار الثقافة الخذيدة»‎ 


whe 








ب - ملكية الأرض في العراق 

توصل حنا بطاطو» فى دراسته حول الطبقات الاجتماعية والحركات الثورية فى 
العراق قبل ثورة ۰۱۹۵۸ إلى أن عدم المساواة في ملكية الأرض كانت قد أصبحت 
في أساس التكوّن الطبقي» فكان الملاك الكبار والملاك الصغار على طرفي نقيض في 
اتجاهاتهم السياسية أثناء الثورة (۱۹۵۸ - ۱۹۵۹). وحتی في االات التي یکون فیها 
الوعي il,‏ ضعيفاًء نجد أن مواقع الأفراد والجماعات تؤثر إلى حدّ بعيد في 
سلوكهم السياسي » le‏ يستدعي ضرورة التمييز بين الوعي الطبقي الظاهر ر والخفي أو 
القنع. کان الفلاح الذي لا يملك أرضاً في العراق الملكي يدزك جيداً أن هناك 
مسافات اجتماعية واقتصادية ونفسية تفصل بينه وبين المالك» فلم تكن تخطر له فكرة 
إمكانية تزؤج ابنة سيده. وبقدر ما ازدادت الفروق في ملكية الأرض بقدر ما 
أصبحت العلاقات محكومة بهذه الفروق أكثر مما كانت محكومة بالانتماءات الطائفية 
والقبلية. وبالنسبة للشيوخ والسادة الملاكين» كانت قد أصبحت ملكيتهم للأرض في 
الخمسينيات من هذا القرن أكثر أهمية في تقرير موقعهم الاجتماعي من مصادر 
مکانتهم التقليدية (أي النسب والنصب الوروث)" ۴ . 

وثظهر لنا هذه الدراسة آنه كان في العراق عام ۱۹۵۸ (بلغ عدد سکانه حينئلٍ 
ستة ملایین ونصف اللیون) ۲۵۳,۲۵۶ مالکاً لا یزید عل ۳۲ ملیون دونم من الارض 
الزراعية. كانت غالبيّة هؤلاء من اللاکین الصغار (حوایی ۷۳ بالائة منهم ملکوا فقط 
حوالی 7 بالمائة من مجموع الأرض). ثم إن 6١‏ بالمائة من عائلات العراق لم تكن تملك 
أرضا بتاتاء فيما كان واحد بالائة من اللاکین فقط یملك ما یزید عبل ۵۵ بالائة من 
اللکیات الخاصة (انظر اخدول رقم (۷ - ۲)). 


ج - ملكية الأراضي في سورية ولبنان 

ورد في کتاب خضر زکریا حول خصائص الترکیب الاجتماعي في سورية آنه 
قبل ارب العالية الأولی کانت 7۰ بالائة من الأراضي موزعة إلى ملكيات كبيرة (أکثر 
من ۱۰۰ هکتار) ودا بالائة منها ملکیات متوسطة (بین ۱۰ - ۱۰۰ هکتار) بینما 
کانت ۲۵ بالائة من الاراضي تخص اللاکین الصغار (أقل من ۱۰ هکتارات). وتدنت 
هذه اللکیات الصغيرة ال ۱۵ بالائة فی نباية فترة الانتداب. ویضیف زکریا آن 
4 بالمائة من الأراضي الزراعية كانت عام 1940 ملكاً للإقطاعيين الذين تزيد ملكية 
كل منهم على مثئة هكتارء غير أن هؤلاء الإقطاعيين كانوا Lad‏ يستثمرون أراضي 


Batatu, The Old Social Classes and the Revolutionary Movements in Iraq: A Study of (07) 
Iraq's Old Landed and Commercial Classes and of Its Communists, Ba’thists and Free Officers, 


pp. 7-14. 
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الدولة. آو عملیا أكثر من نصف الأراضى القابلة للزراعة. مقابل هذا تبي أن ثلث 
۸ وقبل تلك السنة كانت فى سورية سبعة آلاف أسرة إقطاعية تملك ۳ ملایین 
هكتار من الأرض الزراعية. فى تلك الفترة كانت هناك ٠٠١‏ ألف أسرة فلاحية (أي 
۰ بالمائة من الفلاحين السوريين) محرومة من ملكية الأرض. أما بعد الإصلاح 
من الأراضى الزراعية» بينما وصلت حصة الالكين المتوسطين إلى ٥۷‏ بالمائة» وبقى 
المالكون الصغار يحوزون 5١‏ بالمائة فقط. ولذلك يستنتج خضر زكريا أن الإصلاح 
الزراعي «وسّع قبل كل شيء قاعدة الإنتاج الصغير في الريف وزاد من عدد الفلاحين 
الصغار والمتوسطين الذين يعملون في أراضيهم الخاصة. إلا أنه لم يغير تغييراً جذرياً 
طبيعة العلاقات الزراعية: فقد ظل عدد كبير من الالكين الزراعين الكبار يستغلون 
OM sa CIAL ge ul‏ 


احدول رقم (۷- ۲) 
توزيع ملكية الأراضى الخاصة فى 
المراق قبل ثورة ۱۹۵۸ 
اللاکون الساحة 
Be ea ee a‏ 
TY!‏ 
on ۰ 31‏ 
۱۱/۸۶ ۳۳۰۲ 
SANS Nf: YsooAo4‏ 
ليها YY‏ ا “لاحم 
t,o | ۲‏ 04 
۹۳۸۰ ۰ ۱۸,۷ ۲ 59۰۰ 


۲۷۱۲۹۶ | ۹,۸۰ ۱۳2-۵ ۳ 


Hanna Batatu, The Old Social Classes and the Revolutionary : المصدر : احتسبت من‎ 





Movements in Iraq: A Study of Iraq’s Old Landed and Commercial Classes and of Its 
Communists, Ba’thists, and Free Officers, Princeton Studies on the Near East (Princeton, NJ: 
Princeton University Press, 1978), p. 54. 


۰۱8۱ - و۱2۰‎ ۱۳۱ PALTV CO زكرياء خصائص التركيب الاجتماعى فى سورية؛ ص‎ (0V) 


۳1۲ 


كتاب الطبقات الاجتماعية في لبنان لسليم نصر وكلود دوبار أن نسبة المستثمرين 
للأملاك المستغلة مباشرة يمكن تقسيمهم إلى ثلاث فئات: الذين يستثمرون بين 
٠١ ١‏ دونمات وتبلغ نسبتهم 4 بالمائة من المستثمرين ونسبة أملاكهم من المساحة 
الا حالية ٩‏ بالائة» والذین يستثمرون بین ۷۰ ۱۰۰ دونم وتبلغ نسبتهم ۳؟ بالمائة من 
الستثمرین ونسبة آملاکهم من الساحة الاجالية ۵۱ UL‏ والذین یستثمرون بين 
۰ - ۲۵۰۰ دونم وتبلغ نسبتهم ۳ بالائة من الستلمرین ونسبة أملاكهم من المساحة 
الإجالية 6۰ بالانة۳. 


ويمكنني الاستنتاج من جدول لتوزیم ملكية الأراضي في لبنان لعام ۱۹۲۷ في 


د - ملكية الأرض الزراعية في الغرب 

ویمکننا کذلك آن نتخذ بلدان الغرب» وخاصة الغرب الأقصی» کمثل آخر 
لأهمية ملكية الأراضي في التكون الطبقي. في زمن ما قبل الرأسمالية (أي قبل 
المرحلة الاستعمارية ۱۸۳۰) کانت معظم الأراضي في ازائر مشتركة بحکم نظام 
المشاع والتنظيم القبلي السائد وقتئذء ولم يكن سوى جزء صغير من الأراضي ملكا 
خاصاً أو حبوساً (أي وقفا). وكان أن أقدم الاستعمار الاستيطاني على تحويل أفضل 
الأراضي إلى المهاجرين الأوروبين فتمت تجزئتها وتسجيلها أملاكاً خاصة2* . 

وبمرور الوقت أصبحت الأراضي المستعمرة تشكل ٠٠‏ بالمائة من أراضي الجزائر 


الزراعية» فكان يسيطر عام ١46١‏ قبل اندلاع الثورة حوالى ۲۲ ألف مزارع أوروي 
على ۲۷۲۷ مليون هكتار. مقابل ذلك کان حوالى 1۳١‏ ألف مزارع جزائري يملكون 


۰ هكتاراً. بذلك كان معدل ما يملكه الزارع الأوروي ١٠١‏ هكتاراً فيما كان 
معدل ما يملكه المزارع الجزائري ١١‏ هكتاراً فقط”'. 


ونتيجة لهذا التفاوت الكبير في ملكية الأراضي بين المستوطنين الأوروبيين 
والسکان الجزائريين» كان التمايز الطبقي يتم على العموم بين أوروبيين وجزائريين» 
وليس بين الجزائريين أنفسهم وإن كان هناك إحساس عميقق بينهم أن هناك منهم من 
يتعاونون مع المستعمر ويحصلون على امتيازات خاصة مقابل تعاونهم. أما بعد 


(58) سليم نصر وكلود دوبار» الطبقات الاجتماعية في لبنان: مقاربة سوسيولوجية تطبيقية» ترجمة 
جورج آأي صالح (بیروت : موسسة الابحاث العربیة ۰6۱۹۸۲ ص ۲۸۷. 

Marnia Lazreg, The Emergence of Classes in Algeria: A Study of Colonialism and (04) 

Socio-Political Change, Westview Special Studies in Social, Political and Economic Develo- 

pment (Boulder, CO: Westview Press, 1976), pp. 41-51. 

Elbaki Hermassi, Leadership and National Development in North Africa: A (1۰) 

Comparative Study (Berkeley, CA: University of California Press, {1972)), p. 85. 
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الهرماسي إلى بروز تكنوقراطية جديدة في البلاد» مرتبطة بالسوق العالمية ومنشغلة 
بإشباع حاجياتها الخاصة على حساب المشروع الوطنى وعلى حساب الزراع 9 استفاد 
السكان الحضريون أكثر من الريفيين من سياسة التنمية الاقتصادية"' . 


كذلك ما إن تم الاستقلال» حتى بدأت تبرز الفروق الطبقية الداخلية خاصة 
في تونس والمغرب. في تونس ضحي بالفلاحة لصالح الصناعة. فمن سنة ۱۹۵۲ ال 
سنة ۱۹۸۱ استأثرت الفلاحة بحوال ۱۵ بالائة من الاستثمارات فى مقابل ۳۶ بالائة 
للصناعة» وحوالى ۵۱ بالائة للخدمات. هنا آیضاً تعمّق استغلال الریف لصالح 
الدینة. رافق ذلك ضعف مداخیل الفلاحین وتکاثر منهم عدد الذین لا یملکون 
أرضنا: وقد استقر حجم اللکیات الکبری. فاللاکون الذین کانوا في سنة ۱۹۲۱ 
يتصرفون في 45٠‏ بالمائة من المساحة الإجمالية للأراضي الفلاحية بلغت نسبتهم 
6 بالائة"". وتبی من الإحصاءات الرسمية في تونس في مطلع السبعينيات أن 
حوال ۳۲۱ آلف مالك حازوا حوالى أربعة ملایین ونصف اللیون من الهکتارات» 
فحصل أقل من ؛ بلمائة من مجمل الملاكين على أكثر من ثلث الاراضي (۳6,۳ 
بالائة). مقابل ذلك حصلت آغلبية اللاکین (أي ۱۳,6 بالائة) علی أقل من ۱۸ بالائة 
من الأراضی» کما حصل أقل من ثلث الملاكين (أي ۳۲,۷ بالائة) على 1۷,۸ بالائة 
مش کات 

آما في الغرب الاقصی» فقد تم إهمال المشاريع التصنيعية الکبری واعطاء 
الاأولية للزراعة التصديرية وملحقاتها الصناعية» وهو ما آدی ال نشوء برجوازية زراعية 
قوية. وكان قد صدر عام ١937‏ مرسوم ملكي استحوذت الدولة بموجبه عل 
wali Yo:‏ هكتار وضعتها بتصرف الالكين الكبار الذين بلغ عددهم في ۱۹۵۰ حوال 
۰ ألف یمتلکون آربعة ملایین هکتار» كما أرجعت كل الأراضى التى كانت قد 
a ODEN ca Wine! Use ass Sse‏ 


قصدنا من وصف بنية توزيع الأراضي في عدد من البلدان العربية أن ندلّل على 
أهمية عامل ملكية الأرض في عملية تكوّن البنية الطبقية في المجتمع الغربي بين 
منتصف القرن التاسع عشر والنصف الثاني من القرن العشرين. وقد أفرزت هذه البنية 


)۱ عمد عبد الباقى الهرماسی ‏ الجتمع والدولة فى المغرب العربي» مشروع استشراف مستقبل 
الوطن العربي . محور المجتمع والدولة (بيروت: مركز دراسات الوحدة CV 4VAYV ody pall‏ ص ۹ - ۰۷۸ 
(1۲) الصدر نفسهی ص 1۷ ۰ ۷۰. 
Yusif A. Sayigh, The Economics of the Arab World: Development since 1945 (1%)‏ 
(London: Croom Helm, 1977), p. 487.‏ 
(16) الهرماسي» الصدر نقسه. ص ۸۱ - AY‏ 
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مجتمعاً طبقياً هرمياً يتألف في الأساس من طبقة كبار الملاكين» وهم قلة ضئيلة تحتل 
رأس الهرم وطبقة وسطى صغيرة الحجم نسبياً تحتل وسط الهرم. وطبقة الفلاحين 
الصغار الذين يملكون als‏ من الاارض ويؤلفون مع الفلاحين الذين لا يملكون أية 
أرض ويعملون لغيرهم أسفل الهرم الطبقي. 

ومهمنا هنا أن نلفت النظر إلى أمرين هما بغاية الخطورة من حيث عملية التكوّن 
الطبقي وهما: Yoh‏ ان طبقة كبار الملاكين كانت تسيطر على النظام السياسي وتتمتّع 
بالوجاهة والمكانة الاجتماعية بالإضافة إلى حيازة الأرض الزراعية أو بفعلها. ثانياًء إن 
حیازة الأراضی الزراعية آساس متغیر للتمییز» وبخاصة فی البلدان الزراعیة» ومنذ 
منتصف القرن التاسم عشر بعد آن كانت حيازة الأرض بيد الدولة أو الحاكم. 
واحتفظت بأهمیتها وان تدنت بعض الشیء فی الجتمعات التجاریة وبخاصة بعد 
منتصف القرن العشرين» بفعل الغاء eae, a‏ الزراعي في عدد من البلدان 
العربية» ونتيجة لاکتشاف النفط وبروز آهمية رأس الال في التکوّن الطبقي . 


۲ ملكية رس الال 

شکلت ملکية رأس الال (خاصة فی قطاعات التجارة والبناء واخدمات 
والسياحة والصناعات الخفيفة) العامل الثاني بين العوامل الأهم في تكوّن الطبقات 
وتصنیفاتها وطبيعة العلاقات في ما بینها في الجتمع العري التقليدي واخدیث. لقد 
آسهم هذا العامل بشکل خاص في نشوء الطبقات البرجوازية القديمة منها 
والجديدة» في ختلف الدن العربية. وا عرْز من أهمية رأس الال ارتباطه بالنظام 
الرأسمالي العالمي منذ منتصف القرن التاسع عشر على الأقل» وارتكازه قبل ذلك على 
التجارة البعيدة المدى بين القارات الثلاث» وتزاید آهمیته منذ الخمسینیات فی تبلور 
التكون والوعي الطبقيين. : 


ومن حيث نشوء الرأسمالية والطبقة البرجوازية يؤكد خضر زكريا في محاولة 
لتحديد البرجوازية في المجتمع السوري أنها تنشأ «عندما توجد طبقة برجوازية بالعنی 
الدقيق: أي أناس يمارسون توظيف الرساميل ويتعاملون فقط مع العمل المأجور 
ويحصلون على الربح أو فائض القيمة». ويضيف اننا «نميز بين طبقة وأخرى بالمكان 
الذي تشغله في نظام الإنتاج المحدد تاريخياً””2. ولكنه يعترف من ناحية أخرى بأنه 
من الصعب تحديد الطبقة البرجوازية في سورية حدیدا دقیقاً لأنها ظلت متداخلة مع 
طبقة الإقطاعيين» كما يصعب وضع حدود دقيقة بين صغار رجال الأعمال 
ومتوسطیهم. لذلك يستنتج «أن البرجوازية الوطنية فى سورية ليست طبقة متماسكة 


6b 55 (10)‏ خصائص التركيب الاجتماعى في سووية. ص MUL‏ 
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حددة العام ...۰ بل هي مؤلفة من فئات ومجموعات متعددة تمارس صنوفاً ختلفة من 
النشاط الاقتصادي وتتفاوت تفاوتا كبيراً في حجم أعمالها ودخلها. . ولذا نستطيع أن 
نقول إنه لم تكن للبرجوازية السورية مصلحة طبقية واحدة محددة»"'" . 


وفي شرحه لهذه الظاهرة المعقدة يقول إن الطبقة البرجوازية تتميز «بملكية رأس 
المال (الصناعي» أو التجاري أو العقاري أو المالي) وباستغلالها العمل المأجور». إنما 
ایمکن تقسیم البرجوازية إلى شرائح بحسب نوع النشاط الاقتصادي الذي تمارسهء 
کالبر جوازية الصناعيت والبرجوازية التجارية» والبرجوازية المالية... الخ» کما یمکن 
تقسیمها ای برجوازية کبری وبرجوازية متوسطة. ۰۰ بحسب حجم رأس الال الوظف 
[وهنا یوضح آن البرجوازية الصغيرة هي طبقة آخری متميزة ماما من البرجوازية إذ 
تشغل مركز الوسط بين البرجوازية والبرولیتاریا]۲۳۳. كذلك يقول إنه يمكن تقسيم 
البرجوازية إل برجوازيةوطلبة ویرجوازية کمبرادوزیة:: اخذا بالاعتبار «مدي ازتباط 
مصالح هذه البرجوازية مع مصالح الرأسمال الأجنبي آو تناقضها معها...: هل 
تناضل بحزم ضد السیطرة الاجنبية بکل آشکالها. . فتکون وطنية. آم تتعاون مع 
الرأسمال الاجنبی» وتسهل له عملية السیطرة وتشارکه فى استغلال شعوب بلدانها 
فتكون كمبرادورية تابعة؟0" , ۱ 


وفي ما يمختص بظروف نشوء العلاقات الرأسمالية» يقول زكريا إنها «بدأت 
بالتكون والنمو في سورية في فترة الانتداب. . وفرضت من الأعلى لتسهيل استثمار 
ثروات البلاد من قبل الاحتكارات الأجنبية»» ويضيف "كان الإنتاج الوطني في المدن 
السورية حرفياً بالدرجة الأولى» غير أن المنتجين الصغار والمؤسسات الصناعية الحرفية لم 
تستطم آن تقاوم النافسة الاجنبية وسارت في طریق الافلاس!۰ فقد «أدى تدفق 
البضائع الأجنبية إلى سورية إلى إفلاس النتجین الصغار والی زيادة البطالة“" . 


ومما زاد من تعقيدات الأمور تداخل البرجوازية السورية مع طبقة الإقطاعيين» 
ف «إن ملاك الأراضي الكبار الذين يملكون وسائل الإنتاج الأساسية هم الذين تمكنوا 
من توفير بعض رؤوس الأموال وتوظيفها في التجارة والصناعة» فأصبحوا يمارسون 
نوعين من الاستغلال: الاستغلال الرأسمالي والاستغلال الإقطاعي»» و«الغالبية 
العظمى من الرأسماليين السوريين... ظلوا على علاقة وثيقة بأشكال الاستثمار 


(7) الصدر نفسه ص 1۵. 
(۷) الصدر نقسه. ص ۰۲۱ 
(1۸) الصدر نفسه» ص ۰۲۱ 
(14) الصدر نفسه. ص .٤٤‏ 


الاقطاعي وشبه الإقطاعي» بل كانوا هم أنفسهم إقطاعيين إلى حد کی ۱ 


ونشأت البرجوازية المصرية على أساس تملك الأرض الزراعية كما أظهرنا سابقاًء 
ولكنها استخدمت الفائض من ريع الأرض في الاستثمارات المصرفية والصناعية. 
وكانت السنوات الأخيرة من حكم محمد علي» كما يبين طاهر عبد الحكيم» قد 
شهدت نمواً ملحوظاً في اقتصاد السوق القائم على التبادل السلعي - النقدي» وكان 
تصدير القطن قد ربط مصر بسوق الرأسمال العالمى» وشكل أساساً لصناعات محلية 
مثل عصر الزيوت وصناعة الصابون» وزاد من تعداد سكان المدن» ومهّد لانشاء فروع 
للبنوك العالمية الكبرى في مصرء فلعب رأس الال الأجنبي دوراً مهماً. وأقيمت 
مصانم للغزل والنسیج ویعض الصناعات الیدوية الدفیقف» فترتب عل ذلك زيادة نسبة 
الشتفلین بالصناعة. ثم تم انشاء بنك مصر الوطني في مطلع القرن في محاولة 
لاحلال الصري مکان الاأجنبي في التجارة والصناعة» ولکن ذلك جاء لاخفاء الطابع 
لرؤوس الأموال الأجنبية» فحتی عام ۱۹۳۳ بلغ نصيب الأجانب من 

س الال في الاستثمارات السجلة ٩۱‏ بالمائة'"" . 

کذلك یقول محمود عبد الفضیل ان نشأة الطبقة الرأسمالية الصرية هي أيضاً 
«ذات أصول زراعية وإقطاعية واضحة»., ولكنه يتوصل إلى نتيجة مختلفة oF‏ تلك التي 
توصل إليها خضر زكريا بشأن أصول الرأسمالية السورية» إذ يعتبر» مستعيناً بدراسات 

سمير أمين» أنه في حالة سوريا «كانت النشأة التاريخية للفئة الرأسمالية السورية مرتبطة 
اساسا بالتجارة والنشاط التجاري في المناطق الحضرية والمان الكبرى (دمشق وحلب)» 
ثم اقلت بعد ذلك للانشطة الزراعیة»۲. وقد یکون الاختلاف ناتجاً من آن زکریا 
كان يتكلم على فترة الانتداب الفرنسي بينما كان عبد الفضيل يتكلم حول المراحل 
التاريخية السابقة لذلك. 

وفي ما يتعلق ببلدان عربية أخرى» يشير محمود عبد الفضيل؛ مستعیناً بدراسة 
بالفرنسية لعزام محجوب وحمود بن رمضان حول التحولات الاقتصادية والاجتماعية في 
المجتمع التونسي إلى تمركز «الفئات الرأسمالية في قطاعات التجارة» والسياحة» والبناء 
والتشیید» والصناعات الخفيفة. وقد تم تقدير عدد هذه الفئات في تونس عند بداية 
الثمانينيات بنحو عشرة آلاف رأسمالي من أصحاب المنشآت ذات الطبيعة 
الرأسمالية . ومهما كان» يرى عبد الفضيل أن خصوصية التطور التاريخى 
ثلرآسمالية العربية هی آنها نشأت واستمرت «في مجال التشاط التجاري. ۰ . والخدمات 


(۷۰) الصدر نفسه. ص ۰.1۳ 

(۷۱) عبد امحکیم. الشخصية الوطنية الصرية. ص ۰۳۰ ۱۳۹ و۰۱۸۱ 

ae (VT)‏ الفضیل. التشکیلات الاجتماعية والتکوینات الطبقبة في الوطن ty pall‏ دراسة تحليلية 
لاهم التطورات والاتجاهات خلال الفترة ۱۹۶۵ - ۰۱۹۸۵ ص ۰۱۳۷ 

(۷۳) الصدر نفسه. ص AYA‏ 
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دون عملیات التصنیع على son‏ يذكر بمقاييس التطور الرأسمالي الغربي»)» وقد 
لعب رأس المال الأجنبى دوراً تار يا مهما فتهیأت (الظروف ال موضوعية لنشأة جناح 
مهم من eel‏ الرأسمالية العربیف المعروفة بجناح «البرجوازية الكمبرادورية»» التي 
ازدهرت وبخاصة في لبنان» کما یتجلی من خلال اختراق رأس المال المصرفى والمالي 
الد ف 27 1 
عن تطور ot‏ الاقتصادية ا في ال وال 7 أسماه e‏ 
«البرجوازية السمسارة» في وصفه للبرجوازية الخليجية التي تعيش على أعمال الوكالة 
والسمسرة والعمولات بالدرجة الأولى»» Shs‏ ما أطلق عليه عصام الخفاجي ش رحة 
«رأسمالية المقاولات» في أوساط الرأسمالية العراقية" . ثم هناك إضافة إلى مختلف 
هذه المصطلحاتء التي تشير إلى جوانب أو شرائح محددة في وصف البرجوازية 
۳ تعبير آخر كثر استعماله في العقود الأخيرة» وهو تعبير «برجوازية الدولة» 
الذي ب Al Saas‏ توسع القطاع العام وتعاظم سيطرة الدولة والطبقة الحاكمة على الحياة 
الاقتصادية في البلدان العربية كافة منذ الخمسينيات وحتى الوقت الحاضر. 


وقد أجرى اسماعيل صبري عبد الله مقارنة بين رأسمالية الغرب أو المركز 
ورآسمالية التخوم ومنها العربية» بقوله إن الأولى بنت قوتها الاقتصادية «ثم اعتمدت 
عليها في الاستيلاء على سلطة الدولة. آما في التخوم فان الرآسمالية تستولي على 
سلطة الدولة أولاء ثم تستخدمها في بناء قوعها الاقتصادیة»۲۳۳. 


وإذا ما عدنا إلى مسألة الاختلاف فى أصول الطبقة البرجوازية السورية وما إذا 
كانت نشأتها مرتبطة أساساً بالتجارة أو الزراعة» نورد قول وجيه كوثراني: ان كبار 
الوجهاء من الأسر الغنية التي كانت تشتغل بالتجارة والزراعة وبالفائفض هم من 
التجار. وقد أورد قولاً محمد كرد علي في كتابه خطط الشام "۳ مفاده أن «معظم 
التجارة العربية في الشام» كانت قد أصبحت «تجري تحت اسم او 


كذلك قال كوثراني ان النصارى استفادوا من الامتيازات الأجنبية التي قبلتها 
الدولة العئمانية» و«ان الموافقة على الامتيازات الأجنبية فتحت المرافئ التركية لتجار 


(۷6) الصدر نفسی ص NEV IVES‏ 

(75) المصدر نفسهء ص ۱۳ - ۰۱1۵ 

(7/) اسماعيل صبري عبد الله "التنمية الستقلة: محاولة لتحدید منهوم مجهل»» الستقبل العربي؛ 
الستة ۰٩‏ العدد ٩۰‏ (آب/ أغسطس .)١945‏ 

.۲۷ كرد عليء» خطط الشامی ج ۰4 ص‎ use (vv) 

: وجیه کوثراني. بلاد الشام: السکان. الاقتصاد والسياسة الفرنسية في مطلع القرن العشرین‎ (VA) 
OL قراءة في الوثائق. التاریخ الاجتماعي للوطن العري (بیروت: معهد الانماء العربي؛ ۰6۱۹۸۰ ص‎ 


۳۸ 


Tr TT TE‏ و و وت وس رم وریپ و راو ونم موس بو بر 


أوروبا فأخذوا يصدرون إليها الكميات الهائلة من المصنوعات على اختلاف أنواعهاء 
ویستوردون منها کمیات کبيرة من الواد الأولية. وکان آکثر الناس فائدة من هذه 
is J‏ نصاری البلاد»""۲۲. ویستعین کوثراني للتدلیل علی الشیء ذاته بدراسة فیلیب 
خوري التي كان قد قدمها في المؤتمر الدولي الثاني لتاريخ بلاد الشام» وذلك في 
جامعة دمشق» عام ۰۱۹۷۸ وهي بعنوان «طبيعة السلطه السياسية وتوزیعها في 
دمشق» (۱۸۲۰ - ۰۱۹۰۸ حیث قال ان زعماء الاقلیات استطاعوا «آن یستخدموا 
مراكزهم في الإدارة المحلية وصلاتهم مع آوروبا باقامة قاعدة متينة للثروة والنفوذ. 
وقد تأكدت سلطتهم الفعالة بعد أن أصبحوا الطبقة التجارية السائدة في دمشق. فقد 
لعبوا بوصفهم من التجار دوراً أساسياً في امتصاص اقتصاد الولاية تدريجياً إلى داخل 
| 

آما بخصوص آبناء آقوی العائلات الدمشقية السلمة مالكة الاراضي آنذاك 
(ومنها العظم. والعاید» والیوسف» ومردم بك والقرتلي» والبارودي» وسکر؛ 
والهايني وغیرهم) فقد حققوا صعودهم السياسي والاقتصادي عن طریق خدمة 
السلطة الركزية وعن طریق قامة آشکال من التحالفات مع العائلات وتکوین شبکة 
من الأتباع في الاحیاء والقری. وفي مطلم القرن العشرین أصبحت القری «آملاکا» 
لبعض أسر المدينة» مما أدخل الفلاحين في شبكة علاقات التبعية» ومما عزّز من 
ne a‏ تراكم الديون be‏ لى الفلاح والحماية من عسف رجال الحكومة ومن 

ت البدو 


زمهما کان احال» فان طيقة ضغيرة کانت» ولا تزال تسیطر غل ثروات 
البلاد بالتحالف مع الشرائح والفئات الحاكمة حتى ليصعب الفصل في ما بینها. فتکاد 
أن تشكل طبقة أو عائلة واحدة حاكمة. ما يمكن قوله بدقة ان البرجوازية القديمة» 
وهي التي تشكلت من كبار مالكي الأرض والرأسماليين في التجارة والصناعة ر 
تمكنت تاريخياً من السيطرة عا ی احکم ومصادر الثروة معا وحین نقول بالتداخل بين 
كبار الإقطاعيين والرأسماليين» يكون من المفيد أن نعرف إن كانت نشأة البرجوازية 
تعود فى الأساس إلى ملكية الأراضى الزراعية أو للتجارة الحضرية. ولكن ما هو أكثر 
فائدة على صعيد عملي أن نعرف أن هذا التحالف كان قد تم ولا تزال آثار هيمنته 
قائمة حتى الوقت الحاضر بشكل أو بآخر. من هناء أن الحاكم ‏ الرأسمالي - 
الاقطاعی كان واحداً ثالوثاً مثلثاً عل الأقل حتی منتصف القرن» ومن جاء coda‏ 
طمح لأن يحل محله معتمداً مصادر أخرى من الشرعية وإن أبقى على علاقات 


(۷۹) الصدر نفسه ص ۵٩۵‏ - ۵1. 
(A+)‏ الصدر نقسه ) ص ov‏ . 
(۸1) المصدر نفسه» ص ۵۸ - .50١‏ 




























































































الاستزلام والمحسوبية في شبكات من العلاقات الراسخة. 


وقد أسهم اندماج الوطن العربي تدريجياً في النظام العالمي في تعزيز قيام طبقة 
برجوازية جديدة من مدراء الأعمال والتقنيين والبيروقراطيين والمهنيين المتخصصين 
وغيرهم ممن يشرفون على وسائل الإنتاج والعاملين من دون أن يكونوا المالكين لها. 
وقد كانت هذه الطبقة ضعيفة حتى الخمسينيات› فعملت في ظل الاستعمار ومالكي 
الأرض الكبار الإقطاعيين وكبار الرأسماليين. ومنذ البدء أظهرت هذه الطبقة الجديدة 
ميلاً واضحاً للتحديث السياسي والاجتماعي والاقتصادي والثقافي» غیر آن النظام 
الذي أسهم في نشوء هذه الطبقة حذ في الوقت ذاته من توسعها ومنع علیها الشاركة 
في الثروات والناصب السياسية سوی فی إطار محدود. 

وکما اصطدمت هنه الطبقة تدرجیاً بالطبقة البرجوازية القدیمف وجدت نفسها 
تصطدم بمرور الوقت بالامبريالية فتحوّلت ال برجوازية وطنية . ولأن شرائح هذه 
الطبقة الجديدة كانت أكثر ميلا للتحديث والاصلاح والالتزام الوطني» عمدت إلى 
تأسيس الأحزاب السياسية وغيرها من الحركات والمنظمات والعمل من ضمنهاء 
فبدأت تتحوّل منذ الثلاثينيات من J} (class-in-itself) Ys (3 deb‏ طبقة لذاتها 
(اء15-:01355-10). وقد مكنت». مسلحة هذا الوعى وبمنظماتها وجبهاتها وأحزاما 
وتجمعاتهاء من الوصول إلى الحكم في عدد من البلدان العربية» عن طريق الانقلابات 
العسكرية في سوريا ومصر والعراق والجزائر وغيرها. 

ولا بد لنا أخيراً من أن ننظر فى ظاهرة النفط وتأثيراتها مرة أخرى. لقد نشأت 
في بلدان الجزيرة العربية والخليج المنتجة للنفط أوضاع جديدة كان من أهم ظواهرها 
حدوث انقلاب في النظام الاقتصادي الذي يقوم على التجارة البعيدة المدى 
والنشاطات الاولوية كالرعي وتربية اثوبل واواشي والغوص بخثا عن اللزلو» ال 
نظام اقتصادي مرتبط ارتباطا وئیقا وتابعا للسوق العالي» ومتمرکزا حول تصدیر النفط 
واستیراد الواد والسلع الاستهلاكية. فال محمد الرميحي ان الانقلاب النفطي وفر 
للدولة فوائض مالية وضعت في الأساس في أيدي الحكام الذين تولوا صرفها نيابة 
عن الشعب. وآدی ال ترکیز التنمية حول الانفاق غیر النتج في معظمه. وحوّل 
الطبقة التجارية «من الغنی النسبي السابق ای الغنی الطلق نتيجة لاحتکارها لتجارة 
الاستيراد» فأصبح «لدیا قوة مالية تراکمیة» ما ساعدها «علی ربط أسواق المنطقة 
پالصنوعات الغربية والبابانیة»۳۱, 


ويقول خلدون النقيب ان عصر النفط بدأ في الخليج والجزيرة العربية في 
(AY)‏ محمد غانم الرميحي» معوقات التنمية الاجتماعية والاقتصادية في جتمعات اخلیج العري 
العاصرة (الکویت : دار السیاست ۰4۱۹۷۷ ص ۱۱ . ۰۱۸ 


۳۳۰ 


الثلاثينيات» وخلال عقدين بعد ذلك بدأت تتوضح معالم الدولة الريعية نتيجة الزيادة 
الكبيرة في الدخل بشكل ضرائب ريعية تحصل عليها الأسر الحاكمة من شركات 
النفط » وهو اریع خارجي غير مكتسب ول يتولد من العمليات الإنتاجية للاقتصاد 
الوطني. ويتبع ذلك منطقياً أن الدولة التي تعيش أو تعتمد في معاشها على الریع 
الخارجي هي دولة ريعية». ونتج من ذلك أن أسهمت التعويضات العامة في «خلق 
أوليغاركية مالية عقارية طائلة الثراء»» وفي «تحويل قطاع الاستيراد والتصدير إلى أكثر 
قطاعات الاقعصاد دینامیة»» وکان الستفید الأعظم منها «أفراد الأسر الحاكمة 
والعائلات التجارية الکبيرت» التی كانت تملك مساحات واسعة من الأراضى العقارية». 
فنشأ انطباع «بالرفاه والازدهار الاقتصادي» من دون أن يحدث أي توسع في القاعدة 
الإنتاجية للاقتصاد عن طريق التصنيع والتنويع في مصادر الدخل. وهذه هي الصفة 
العامة لاقتصاد الدول الریعیة»۳۳. 


ویتناول حمود عبد الفضیل الظاهرة النفطية وتأثیرانها علی البنية الطبقية 
والتشكيلة الاجتماعية في الوطن العريي بکثیر من التفصیل. وبین التحولات التي یقف 
عدا ی ن هة و اال هاا روا ر مها المصدرون وامسوودون والناولون 
والمضاربون العقاريون» وكبار المسؤولين الذين يتقاضون عمولات مقابل تسهيل إتعام 
الصفقات . ویصف مولاء بأنبم آقرب ما یکون ی طبقة «رأسمالية وسيطة وسمسارية» 
لکونبم یتوسطون بین الدولة والشرکات الأجنبية الاخطبوطية ویتمتمون بأوضاع 
احتكارية من خلال علاقاهم هذه. وبين العوائد النفطية التي تعرّض لها هجرة 
العمالة» ما كان له آثاره البالغة على احراك الاجتماعي (وبخاصة بعد عام ۱۹۷4) في 
البلدان غیر التفطية کمصر والیمن والردن ولبنان والسودان وبین الفلسطینیین؛ وهو 
ما أسهم بكسر الحواجز الجامدة التي تفصل بین الطبقات الاجتماعبة. ومن تأثیرات 
هجرة العمالة بروز الفئات المرسّملة التى قامت بتوظيف فوائضها الادخارية بعد عودتها 
الا اه ال 1 | 

وقد نتج من الظاهرة النفطية تأزم في العلاقات بین الطبقة البرجوازية القديمة 
وامحديدة - كما سنرى في ما بعد - وتطور التأزم في بعض الحالات إلى مواجهة سافرة 


انتهت بسيطرة الطبقة الجديدة في العراق والجزائر» بينما ظل مستتراً في بعض البلدان 
الأخرى» إذ تمكئت الطبقة القديمة من الاحتفاظ بسيطرتها في مجتمعات الخليج 


(۸۳) خلدون حسن النقيب» اللجتمع والدولة في الخليج والجزيرة العربية (من منظور مغتلف)؛ 
مشروع استشراف مستقبل الوطن العربي. محور المجتمع والدولة (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 
۷ ص ۱۱۹ .۱۲٤‏ 

(AD‏ عبد الفضيل» التشكيلات الاجتماعية والتكوينات الطبقية في الوطن العربي: دراسة تحليلية 
لأهم التطورات والاتجاهات خلال الفترة ۱۹۶۵ - ۰۱۹۸۵ ص 15 186. 
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والجزيرة العربية. وتسهم في عملية التحوّل هذه هجرة عناصر الطبقة البرجوازية 
الحديدة المهنية من البلدان العربية غير المنتجة للنفط إلى البلدان النفطية. ومما ساعد فى 
تزاید عدم الاستقرار الاجتماعي والسياسي نشوء طموحات جديدة باحتمالات تسین 
الاحوال العيشية بأسرع وقت مکن. وباللجوء إلى مختلف الوسائل شرعية كانت أو 
غير شرعية. 

في ضوء كل هذه التحولات» نستنتج أن ملكية رأس الال أصبحت تشكل 
عاملاً مهما ليس فقط في تکون الطبقات ال لبرجوازية» بل أيضاً في حدة العلاقة بين 
شرائحها وبینها وبین الطبقات الأخری القديمة منها واحدیدة. وقد بدأت تظهر 
بوادر الانقسامات باتجاه تبلور الاستقطاب» خاصة منذ السبعینیات وبعد of‏ بدأت 
ملكية الرأسمال تضاهي ملكية الأراضي الزراعية أهمية في تكوّن الطبقات التصل 
بمردودات النفط وتوسّع الاستيراد وانتشار التعليم والهجرة. 


- النسّب والمكانة الاجتماعية 

إن العرب» وخاصة في المجتمعات القبلية» من أكثر شعوب العالم إحساساً 
بمكانتهم الاجتماعية وتعلقاً بانتمائاتهم القرابية. سنصف هذه الظواهر في حينها 
وسياقهاء وخاصة حين نتناول العلاقات بين العائلة والطبقة الاجتماعية وبینها وبين 
الدين والسياسة. يكفي أن نقول هنا ان الأفراد والجماعات يرثون انتماءاتهم الطبقية 
oe‏ لاحو م در سوير 
اه وم آکان ال ۳ ا الطبقي أو إل ac‏ آعل . 
wes‏ هذه الصعوبف نتحك: أن الحراك الاجتماعي يكون حين يتم عل الاغلب بین 
شريحة وأخرى ضمن الطبقة الواحدة أكثر منه انتقالاً من طبقة رئيسية إلى طبقة مختلفة . 


ols Us‏ نظام الارث في اخالات العادية یمن انتقال الثروة ضمن العائلات 
الثرية» .ولما كانت هذه العائلات آکثر قدرة من غیرها عل تنشتة آبنائها وبناتها وتبيثتهم 
لمواجهة ظروف الحياة» فإنها bij‏ تخسر مواقعها ومکانتها ما ۸ تحدث انقلابات 
وثورات تطيح النظام السائد. وفي مثل هذا النظام السائدء كذلكء كثيراً ما تورث 
العائلات الفقيرة أبناءها وبناتها الفقر وتدفعهم للعمل في الطفولة» فيحرمون من فرص 
التعليم والتدشئة الضرورية لتنمية مواهبهم وإمكانياهم» فلا یتمکنون من النافسة 
للحصول على المناصب والمغانم والحقوق المرتبطة بها. TT‏ 
الطبقات المختلفة » وبالتالي عدم صحة المقولة التي تؤكد أن الفروق الطبقية تعود لفروق 
في المواهب الطبيعية . 


وكان أن تكوّنت في التاريخ الاجتماعي العربي وتثبّتت تقليدياً فكرة ة السب وما 
۳۳ 











يرافقها من افتخار بالعراقة والأصالة والوجاهة من ناحية» ومن تعال على الطبقات 
التي هي دونها مقاماً من ناحية ثانية. وبذلك تنتقل قيم الوجاهة من جيل إلى Lele aT‏ 
كالموروثات المادية والمعنوية الأخرى. وقد تعود نزعة الافتخار بالنسب والعراقة 
والأصول والشرف والوجاهة والنفوذ العائى إلى أسباب مادية (ملكية الأرض والثروة 
لالية والقتنیات الزائدة علی ضروريات الحياة)» ولكن النسب الشريف بدوره وبحد 
ذاته قد یشکل سبباً فی حصول العائلة علی الثروة والنفوذ کما قد حصل بالنسبة 
لبعض عائلات السادة التى ادعت آنا تتحدر من «أهل البيت»» على صعید الشعب 
ys‏ عل ديه اقات شاک بكلام آخرء قد یکون النسب الشریف نتيجة 
للملكية الادیة» وهذا هو الأغلب» وقد يكون سبباً للحصول على الثروة والحامء وهذا 
ما يحصل في بعض الحالاات» وقد يكون نتيجة وسبباً في آن معا 


تقليدياً كان للنسب أهمية خاصة في التصنيفات الطبقية في المجتمع العربي. . من 
ذلك أن عائلات قريش الكبرى كانت تتشكل من طبقة التجارء وهو ما يفسر بعض 
جوانب سيطرتها اقتصادياً وسياسياً ودينياً قبل الإسلام وبعده. إلا أن الانتساب لقريش 
ولأهل البيت بالذات جلب معه في ما بعد ثروات طائلة عن طريق المخصّصات 
وامتلاك الأراضي واحتلال مواقع القوة والنفوذ في السلطة السياسية والاجتماعية» 
فنشأت» أو بالأحرى» تبلورت نات ارستقراطية تقوم على الملكية والسلطة أو القوة 
والنسب الرفيع معا 


وسيتبين لنا في فصل لاحق. حیث نحلل الدین الشعبي في سياقه الاجتماعي» 
أن هناك أيضاً عائلات من ورثة الأولياء الصالحين ادعت لنفسها ليس النسب فحسب 
بل القدرة على منح المؤمنين والمؤمنات البركة» مقابل نذور وأعطيات وتبرعات كثيراً ما 
يتقدم بها الفقراء فيزداد الأغنياء غنى والفقراء فقرأً. وكما ورثت بعض العائلات 
مكانتها الدينية التي تعود عليها بالنعم والنفوذء كذلك ورثت بعض العائلات نفوذها 
السياسي فتمسکت برموز هذا النفوذ كما يظهر من تمسكها بالألقاب التي انتقلت في 
العائلة من جيل إلى جیل لعهود وفرون» ومن هذه الرموز الواسعة الانتشار في الثقافة 
السياسبة التفليدية ألقاب الأمیر؛ والسید» والشیخ, والبك. والأفندي والباشا 
والآغا. . . الخ. 


من ناحية ثانية» يمكن الدارس المتعمّق أن يبرهن على أن العرب شددوا أيضاً 
على قيم المؤهلاات الفردية المكتسية فيكثر ترداد القول : 


لا تسقل اصل ونسصل بدا انما اصل الفتی ما قد حصل 


ویکون من السهل عل الباحث آن یقدم آمثلة حسية على أن بعض العائلات 
مکنت فعلاً من تحسین أحوالها ومن الارتقاء ٍل مناصب مهمة في ختلف الجالات. 


۳۳۳ 








































كذلك قد يفيت أن بعض "البيوتات الكبرى» خسرت فعلاً ثرؤاتها ونفوذها وحتى 
مكانتها الاجتماعية. على رغم هذه الحقائق؛ لقد ظل للنسب آهمية خاصة لا يمكن 
إنكارها في التقسيم الطبقي في المجتمع العربي القديم. ولا تزال آثاره قائمة في 
المجتمع المعاصرء وبخاصة في أوساط الجماعات التقليدية الدينية والقبلية. وسنقدم 
أمثلة حسية على ذلك حين نقوم بتصنيف الطبقات على أسس التمايز التي نحن في 
صددها. 


ومع أن النظام التقليدي كان» وما زال» في بعض الأوساط يعطي أهمية خاصة 
للانتساب العائل والقبلى» كما يبدو ذلك فى حال طبقة السادة والأشراف» إلا أن هذا 
النسب يتخذ أهمية أكبر حين يقترن بملكية الأراضي ورأس الال والنفوذ في السلطة. 
یستنتج حنا بطاطو في دراسته للمجتمع العراقي قبل ثورة ۱۹۵۸ آن السادة کانوا 
يتفاوتون في المكانة» فالسيد العالم كان أكثر وجاهة من السید غیر العام» والسید الغني 
أكثر مكانة من السيد الفقير أو الذي كان غنياً ثم افتقر. كذلك نجد أن نظرة الناس 
إلى السادة تغيّرت مع انتشار العلم والانفتاح على الحياة الحديثة وبسبب التحول في 
البنى الاقتصادية. ومع هذاء قد يمكن القول إن النسب م يكن جرد نتيجة للوضع 
الاقتصادي» فقد کان هو سببا في ظروف تاريخية معينة في الحصول على ملكية 
الارض والثروة. وهناك أدلة على آن بعض السادة وشیوخ القبائل لعبوا دوراً مهماً في 
الجالات الاجتماعية والاقتصادية نتيجة لٍ «النسب الرفیع!» وعلى أساسه أقاموا 
شرعیتهم . لذلك یمکن القول (ن بعض کبار اللاکین والتجار والسیاسیین ادعوا 
الانتساب ال شخصیات تاريخية» ومنها الانتساب لاهل البیت» في سبیل تعزیز 
مواقعهم. وقد قبل الكثير من الناس مثل هذا الادعاء عن اقتناع أو صاغرين. 


: مدى استقلالية المنصب وموقع القوة‎ - ٤ 
المالك» الدین الشرف» الأجون الخادم‎ 


اعتاد عدد من الباحثین العرب» وخاصة ممن تأثروا بمدرسة التراتبية الشرائحية 
(Stratification)‏ 3_ علم الاجتماع الأمر يكي» اعتماد الدخل المالي والوظيفة ودرجة 
التعليم في قياس الطبقات وتصنيفها. وأكثر ما يفوت مثل هذه الدراسات ليس فقط 
أسس التمايز الثلاثة التي سبق الحديث عنهاء بل الاهتمام باستقلالية المنصب وعلاقات 
القوة في بنية العمل. لذلك ضيّعوا على أنفسهم فرصة التعرف إلى سيكولوجية الناس 
في المجتمع العربي» إذا إنهم كثيرا ما بصتفون بعضهم البعض من حيث الموقع في بنية 
العمل وعلاقات القوة أو مدى استقلالية المنصب الذي يشغله الأفراد والجماعات. 
لذلك نسأل هنا: هل يعمل الفرد لحسابه الخاص أم لحساب غيره؟ هل هو خادم أو 
خدوم آو مأجور؟ هل هو سید عمله آم هو مسود فیه؟ هل هو مالك ولدیه من 


يعملون تحت امرته» أم هو موظف أو صانع أو أجير؟ هل المالك مالك فحسب أم 
هو مشرف ومشترك في العمل في آن معا؟ وهل الشرف مشرف فحسب لقاء راتب» 
أي غير مالك؟ 1 ۱ 

عل آساس هذه الاستلة وغیرها نجد آن هناك الالك فحسب. والالك الشرف 
مباشرة على أملاكه» والشرف الوظف فحسب «مدراء مناظرون)» والشخص الذي 
يعمل لحسابه» والشخص الذي لديه موظفون تابعون له واأدنی مرتبة» والوظف الامر 
والمأمور مع وصاحب العمل الذي يعمل مع مستخدمیه ‏ والأجور الذي یتلقی راتباًء 
والمأجور اشرب »> وغير ذلك بحسب الموقع والملكية والسيطرة في بنية علاقات القوة 
وليس مستوى الدخل أو نوع الوظيفة فحسب. ما نتحدث عنه» إذن» هو الملكية 
والسيطرة والموقع في شبكة علاقات القوة. 


بقدر ما يعمل الشخص لغيره وتحت إشراف الآخرين وبقدر ما يتلقى الأوامر 
ویکون علیه آن ینفذها من دون الشاركة في صنع القرار؛ بقدر ما تتضح مکانته . إن 
الخياط الذي يعمل لحسابه الخاص يحتلٌ موقعاً ومكانة أرفع من الخياط الذي يعمل 
لغيره إذا ما تساوت الظروف الأخرى. وقد يكون ذلك أحياناً بصرف النظر عن 
الهارة وحتى المردود المالي. كذلك» يعتبر الخياط الذي يستخدم خياطين آخرين 
ويشرف عليهم أرفع مكانة من الخياط الذي يعمل بمفرده لحسابه الخاص. 

إن هذا الاختلاف الشديد التنوع في المواقع والمناصب ونوعية العلاقات CE‏ 
كما (Eric Olin Wright) Cal) gdsl thy! dpe‏ من الاستقطاب الطبقی بين 
الترجوانية (البرولتارنا :والترجوازية 'الفيفيزة الث تتوسظيياء كنا تقول الماركسية 
الكلاسيكية. لذلك يتحدث عن ثلاثة مواقم ساسية داخل البنية الطبقية: المواقع 
الطبقية الأساسية» المواقع المتناقضة داخل نمط الإنتاج» والمواقع المتناقضة بين أنماط 
الإنتاج . 


تتصف المواقع بين الطبقات الأساسية بالاستقطاب» ومثالاً علی ذلك» هناك 
استقطاب تام بين الطبقات البرجوازية والطبقات العمالية في المجتمعات الرأسمالية» 
فالبرجوازية تملك وتسيطر على وسائل الإنتاج فيكون بإمكانها أن تستغل وأن تتسلط 
على الطبقات العمالية التي لا تملك سوى قدرتمها على بيع عملها لقاء أجر. أما في 
لواقع المتناقضة داخل نمط الإنتاج فيغيب مثل هذا الاستقطاب التام. مدراء العمل» 
مشلا يتسلطون على العمال ia ey ee aoe‏ 
عليهم ۰ وقد محصلون على بعض حقوق الملكية فيستغلون بالتالي العمال في الوقت 
الذي يستغلهم أصحاب رأس الال. لذلك هم ينتمون ببذا المعنى إلى طبقتين» نهم 
عمال بمعنی انیم مستغلون ومتسلط علیهم من قبل صحاب رأس الال ؛ وهم Lal‏ 
رأسماليون بمعنى أنهم يملكون بعض حقوق الملكية ويتسلطون على العمال 


۳۳۵ 




















































































ويستغلونهم. أما في ما يتعلق بالمواقع المتناقضة بين أنماط الإنتاج» فهي بين أكثر هذه 
الحالات تعقيداً. إذ هناك ضمن نمط الإنتاج الرأسمالي أنماط غير رأسمالية. هناك 
كاج سای سيط حيث ولك فيها 'الحجدوة رسام ل إنتاجهم ويسيطرون عليها من دون 
أن يستأجروا عمالاً. . وفي بعض المجتمعات هناك أيضاً بقايا نمط الإنتاج الإقطاعي. 
E‏ ما يزيد من تعقيدات البنية الطبقية 
وتصنيماتها 


ومما يعطي استقلالية المنصب أهمية خاصة في المجتمع العربي تلك القيم 
الاجتماعية التي ما زال الكثير من العرب يتمسكون بهاء فيفضلون بموجبها العمل 
المستقل على تلك الأعمال التي تتطلّب خدمة الآخر . لذلك نجد أن العرب المهاجرين 
لا يتوانون عن الخدمة بأعمال يرفضونا في مجتمعهم الصغير» لأنها لا تتفق مع قيم 
الاستقلالية فى العمل. ومن الأمثلة على ذلك أن أفراد الجماعات القبلية فى اليمن ١لا‏ 
cee eee ale‏ ار سات ال مس یه be ees oH OU eS‏ 
يحاول رجال القبائل. . . الابتعاد بقدر الإمكان عن أعمال السوق» وكذلك تجنب 
الأخلاقيات والممارسات السوقية» وذلك إرضاء للقيم القبلية والأعراف والتقاليد 
GSS el‏ من هذا النطلق مجدد فضل آبو غانم الراتب في الجتمع القبلي اليمني 
«على أساس موقع كل مرتبة في السلم الاجتماعي التقليدي» ووفنا للدون السياسي 
والاجتماعي الذي يلعبه الأعضاء داخل كل مرتبة»» فيتوصل إلى أن النظام التراتبي 
اليمني يتألف من مرتبة مشايخ القبائل» ومرتبة السادة والقضاة والفقهاء» ومرتبة 
الأعيان والأمناء ورجال القبائل» ومرتبة الفئات الحرفية والمهنية» ومرتبة فئة 
الاخدام ۲ 


Me 3 sis 
2 vic wie 


إن هذه العوامل الأربعة - ملكية الأرض» وملكية رأس المال» والنَسَبٍء 
واستقلالية المنتصب ومواقع لضي الرئيسية للتمايز 
والتكوّن الطبقي ف الا لعربي مع شيء من الاختلاف بين بلد وآخر. ومع أن 
هناك عوامل أخرى يجدر الاهتمام مباء ومنها ما يزداد أهمية كالثقافة والدخل والوظيفة 
والمؤهلات الفردية» إلا أن هذه العوامل الأخيرة هي في رأينا عوامل مساعدة أو 


Erik Olin Wright [et al.], «The American Class Structure,» American Sociological (A°) 
Review, vol. 47, no. 6 (December 1982). 


(8) فضل علي أحمد أبو غانم» البنية القبلية في اليمن بين الاستمرار والتغير ([صنعاء؟» اليمن]: 
المؤلف » «(4A0‏ ص 959 We‏ 4 
(/41) المصدر نفسه. ص .١85‏ 


متفرعة ومرتبطة بالأسس الأربعة التي وصفنها. وبذلك يكون أي تطور في البنية 
الطبقية متصلاً بتبدل أسس التمايز هذه. 

على هذا الأساسء وباعتماد العوامل الأربعة يجتمعة» سنحاول فى الجزء 
اللاحق أن نصئّف الطبقات الاجتماعية في المجتمع العربي المعاصرء مؤكدين في 
الوقت ذاته عدم تساوي هذه العوامل في الأهمية. فيما كانت ملكية الأرض هي 
العامل الأهم حتى الخمسينيات من هذا القرن وفي بعض البلدان أكثر من غيرهاء 
يبدو لنا أن رأس المال بدأ يتفوّق على العوامل الأخرى في المجتمعات الحضرية» من 
حيث تأثيره فى التكوّن الطبقى فى الزمن الحاضر وأسسه المستقبلية المتوقعة. وفيما 
تتخذ استقلالية المنصب أبعاداً جديدة في بنية المواقع الطبقية» نجد آن الب بدا يخسر 


الكثير من أهميته خارج الجماعات التقليدية . 


ثالثاً: تصنيف الطبقات الاجتماعية 
باعتماد آسس التمایز الطبقية هذه. یمکننا آن نصتّف الطبقات الاجتماعية فی 
الجتمع العربي المعاصر إلى ثلاث طبقات رئيسية تشمل کل راحدة منها عدداً من 
الشرائح» وذلك كما يبدو في البيان التالي: 


۱ - البرجوازية (الوجاهة) 
ارستقر اطية 
كبار المالكين 


شیوخ القبائل 
السادة و کبار علماء الدین 
الأثرياء الجدد 
۲ - الوسطی 
القديمة 
الجديدة 
۳ الکادحة 
الفلاحون 
العمال 
الخدم والمساكين 



















































كما يبدو من هذا البيان» نحاول أن نحدّد الطبقة الاجتماعية في واقعها العربي 
بثلائة عناصر أساسية متداخلة مي: أولا مواقع الأفراد والعائلات والجماعات في 
بنية الانتاج الاقتصادي» أي من حيث ملكيتها لوسائل الإنتاج وسيطرتها علیها. انیا 
عدم المساواة أو مدى التفاوت في ملكية الأراضي والثروة الوطنية» وبالتالي في المكانة 
الاجتماعية والنفوذ والجاه. (WE‏ التناقضات في الصالح عل صعيد العلاقات 
الاجتماعية من حيث هي علاقات استغلال وتحكم واستقلالية. ومما تجدر الإشارة إليه 
أن مفهوم استقلالية المنصب يتضمن بين عناصره الأساسية موقع الأفراد والعائلات 
والجماعات في السلطة أو الحكم» خاصة حين تملك الدولة وسائل الإنتاج» كما كان 
شأنها EL‏ بتملك الأراضي» أو كما تبيمن في الوقت الحاضر على قطاع عام واسع. 

في ضوء هذا التعريف وبحسب أسس التمايز الطبقي الأربعة التي وصفناها 
أعلاه والتي تظهر في الرسم البياني المرفق» يمكننا أن نميز ب بين ثلاث طبقات رئيسية 
كما تشكلت في المجتمع العربي خلال القرن ونصف القرن 39 وتتألف كل طبقة 
من هذه الطبقات الرئيسية من شرائح تتفاوت في مواقعها وملكيتها ومصادر ثرواتها 
ومكانتها ومستوى وعيها الطبقي. وهي: طبقة البرجوازية الكبرى أو ما يشار إليه في 
الثقافة العربية بمحتلّ مراكز الوجاهة الاقتصادية والسياسية والاجتماعية (وكان يشار 
الها سابقا بالخاضة من ذوات البلد وأعیانه: ونذلاك پنعت بعضها بالمائلات العريية 
الارستقراطیة)» والطبقة الوسطى في شرائحها القديمة والحديدة» وطبقة الكادحين على 
هامش العيش من فلاحين وعمال وخدم. 


- البرجوازية الكبرى أو الارستقراطية التقليدية 
من وجهاء البلد وأعيانه 


إنها الطبقة التي تحتل أهم المواقع في البنى الاقتصادية والاجتماعية لكونها تملك 
وسائل الانتاج ومصادر الثروة وتسیطر علیها وتنعم بالنفوذ في السلطة السياسية 
وبالحاه والمكانة في الحياة الاجتماعية» و غارس الااستغلال والتسلط والقهر في علاقتها 
بالطبقات الأدنى منها وخاصهة الطبقة الکادحة. وبین ن آهم ما نتسم به هذه العلاقات 
كونها قائمة على الاستزلام واخلل فى نظام تبادل الخدمات» ولذلك توصف بأنها 
علاقة تابع - متبوع. وتتکون هذه الطبقة من شرائح عدة شملت تقليدياً شريحة 
العائلات الارستقراطية من کبار مالكي الارض الإقطاعيين» وکبار الرأسمالین من 
التجار والصناعین (وبینهم الکثیر من الاقطاعیین) وشیوخ القبائل الکبری. والسادة 
وكبار علماء الدين» وربما شريحة كبار الأثرياء الجدد في الوقت الحاضر (ومنهم من 
لهم علاقة وثيقة بالنفط) ‏ وكبار النافذين فی السلطة من الإداريين» فى القطاع العام » 
والقادة العسکریین والوظفین الکبار . 

وربما کان الجتمع الصري آکثر ما تبلورت فیه الانقسامات الطبقي dole ey‏ 
TYA‏ 


على ظهورها للعيان نسبية تجانس الشعب المصري من حيث الخلفية العرقية وقيام الدولة 
المركزية. كما أظهرنا في القسم الأول من هذا الكتاب. ذهب جمال حمدان إلى أن 
الجتمع oS‏ التقليدي تكوّن في عناصره الأولية من ملكية أوتوقراطية طاغية 
ترئكزت على أ عمدة ثلاثة: لاندوقراطية اقطاعية عارمة (ملاك الأرض)» وثيوقراطية 
اقطاعية هی الأخری متورمة (رجال الدین)؛ وبيروقراطية سياسية منتفعة متضخمة 
والکل یقرم عل قاعدة عريضة من برولیتاریا فلاحية عاملة. لذلك استخلص جال 
حمدان أن المجتمع المصري هذا كان ينقسم تقليدياً إلى «أقلية تملك ولا تعمل وأغلبية 
تعمل ولا تملك. الذين يملكون والذين لا يملكون... أو بالأحرى الذين يُملكون 
والذين يُملكون)0580 , 


وعلى وجه التحديد. أظهر أنور عبد الملك أن برجوازية كبار مالكي الأراضي 
كان يملك الواحد من أفرادها أكثر من حمسين فداناً (شكلوا أقل من نصف واحد 
بالائة قبل ۰۱۹۰۲ فیما امتلکوا ما یزید على ثلث الأراضي الزراعية). وكانت هذه 
الطبقة تنقسم إلى شريحتين: شريحة كبار مالكي الأرض الذين لم يشرفوا مباشرة على 
أملاكهم بل اعتادوا تلزيمها لطرف ثالث لزّمها بدوره لسلسلة لسلسلة من الوسطاء أو لشخص 
لرّمها هو أيضاً قطعاً صغيرة لفلاحين عمال (وكان على رأس هذه الشريحة العائلة 
المالكة)؛ وشريحة كبار المزارعين الذين كانوا يشرفون مباشرة على أملاكهم. وقد 
شكلت هذه الطبقة بشريحتيها العمود الفقري للأحزاب المحافظة مثل حزب الإصلاح 
الاسلامي. وحزب الامة» وحزب الأحرار الدستوريين: كما تمكنت من تعزيز قثيلها 
داخل حزب الوفد الذي طبعته تدريجياً بطابعها المحافظ557 . 


كذلك رأى محمود عودة في كتابه القرية المصرية أن طبقة كبار الملاك في القرن 
التاسم عشر ضمّت مجموعة من الفئات» منها من لم يكن مرتبطاً بالمجتمع الريفي أو 
غير مقيم فيه» فكانوا يديرون أملاكهم الواسعة عن طريق آخرين أو يؤجرونها لهم. 
ومن هذه الطبقة أسرة محمد علي وكبار الموظفين ورجال الدين والأجانب ومشايخ 
البدو. وبلغت مساحات ملكية أسرة محمد علي مئات الآلاف من الأفدنة» وكان 
الخديوي اسماعيل من أكبر مالكي الأراضي» فقد امتلك (عام ) هو وأسرته 
5 ألف فدان» أي حوالى خس حلة الأراضى العشورية والخراجية فى مصر كلهاء 
E A A aE e E‏ الأراضي إن 
الموظفين والمستشارين الكبار» ومعظم هؤلاء من الأجانب التمصرين (امتلك الأجانب 


Sle (AA)‏ حدان. شخصية مصر : دراسة فی عبقربة الکان (القاهرة: مکتبة النهضةء الصرية 

١ ,۱۳۳ ص‎ 4) 
Abdel-Malek, Egypt: Military Society; the Army Regime, the Left, and Social (A4) 
Change under Nasser, pp. 57-61. 
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في opal al:‏ التاسع عشر حوالى ١١‏ بالمائة من جمله الأراضي المصرية ما عدا أراضي 
الو و أعدانه: ناخد ا ا ك م ف السياسية SoM‏ 


ويضيف عودة أن اللامح العامة لهذا البناء الطبقي استمرت حتی ۰۱۹۵۲ إذ 
ظلت طبقة كبار الملاكين تشكل شريحة تقيم خارج الريف وتمارس استغلالها عن طريق 
المستأجرين والوكلاء. وحتى صدور قوانين الإصلاح الزراعي كان هناك ۱۲ آلف 
إقطاعي أو مالك كبيرء وحوالى ۵ آلف فلاح غني ‏ يملك الواحد منهم أكثر من 
عشرة أفدنة ‏ ومليون مالك صغير ‏ يملك الواحد منهم أقل من خمسة أفدنة ‏ 
وملیونان من العمال الزراعیین الأجورین . وبعد آن تقلصت طبقة کبار الالکین حتى 
كادت أن تتلاشى بين عامي ۱۹۵۲ و۱۹۹ (انهارت هذه الطبقة بمن فيها oe‏ 
الغروة مثل مجموعة بنك مصر ومجموعات عبود ويحيى وفرغلي وغيرهم من 
الز اشمالین اب عادت بعض العائلات تسترد شیثاً من نفوذها في السبعینیات. وكان من 
هذه الطبقة معظم الوزراء والشيوخ ally‏ وکبار موظفي الدولة. فامتلکوا الأرض 
والثروة والسلطة حتی قیام الثورة!" ". آما ني عهد عبد الناصر وما تلاه» فقد 
أصبحت الطبقة البرجوازية السائدة تتألف من النخبة من موظفی الدولة الکبار التی 
كانت تدير القطاع العام وتشرف علیه مباشرة» یشارکها بذلك کبار اللتزمین وأصحاب 
المهن الحرة. 


وكانت طبقة كبار الملاكين في العراق قبل أن تزيلها ثورة ۱۹١۸‏ تملك الأرض 

والثروة والسلطة والجاه. وقد أظهر حنا بطاطو أن العائلات التي كانت تشكل نواة 
الطبقة الإقطاعية بلغ عددها 54 عائلة» وكانت تملك ما مجموعه 0,501,505 aes‏ 
أي SUL AV dhe‏ من الأرض الزراعية الخاصة . وكان بينهم VY‏ دوه من شيوخ 
القبائل» و۱۲ من السادة» و١١‏ من التجار. بذلك كان شيوخ القبائل العربية وبكوات 
وآغوات القبائل الكردية هم الشريحة الأهم في طبقة كبار ملاكي الأرض في العهد 
اللکي . وقد سيطرت هذه الطبقة على السياستة. آي علی مجالس الوزراء والنواب» 
وأسست الاحزاب التي دافعت عن مصالحها وا ستمرارها في احکم (مثل حزب الاتحاد 
الدستوري): ودعمت السياسة الانکلیزیة ٩‏ 


وشملت هذه الطبقة الارستقراطية بعض شیوخ القبائل الذین کانوا یفخرون 
بخاصة بأنساپم واستقلاليتهم ونفوذهم. وعائلات السادة الذین ااعوا نسباً لآل 


.۳ عودة القرية المصرية» الفصل‎ (A+) 
Batatu, The Old Social Classes and the Revolutionary Movements in Irag: A Study of (4\) 
Iraq’s Old Landed and Commercial Classes and of Its Communists, Ba’thists and Free Officers, 
chap. 5. 


۳۳۰ 





sae‏ فكانوا يحتلون مكانة اجتماعية كبيرة ويشار إليهم بالأشراف أو الشرفاء وتنسب 

قوی خارقة. وكان بين عائلات السادة کبار التجار والحكام, فكان ينظر إليهم 
co‏ التقليدية کرجالر مقدسین «فوق بقية ار کافه» وأصبح لدی 
البعض «احترامهم ونقدیسهم واجياً Lue‏ . فکانوا يجلسون في مكان الصدارة من 
الضایف ویعطون الأفضلية والأسبقية أينما 3( وحلوا»» ویمیلون للتزاوج في ما 


AY) 


وقد تبين من دراسة حنا بطاطو أن السادة فى العراق شكلوا شريحة شبه مغلقة 
سيك اسه عل الزواج ضمن النسب. وکان عدد قلیل منهم من السنة (مثل 
عائلات الكيلاني والجميل والألوسي والحيدري). أما بين الشيعة» فكانت شريحة 
السا شديدة الانتشار (وکان خس الدخل یفرض عل الشيعة المین للسادة» وکانت 
آراضیهم تعتبر حرمات على الآخرين). ومع هذا لم یکن السادة متساوین؛ فالعالم بینهم 
كان أكثر مكانة من غير العالم»ء وکذلك الغني منهم کان آکثر مکانة من هم آقل ثروت 
وكان الذين يعتبرون شيوحاً أصيلين مثل آل سعدون ول النقیب متمیزین من غیرهم. 
ولقد لعب السادة قبل ١108‏ دورا سياسيا مهما إلى جانب دورهم الاقتصادي 
والديني» فأسست بعض عائلاتهم الأحزاب مع غيرهم من الالكين (مثل الحزب الحر 
العراقي وحزب الشعب والاخاء الوطني) فقامت ببعض التمردات وسيطرت على 
الطرق الصوفية. وفى فترة الانتداب (۱۹۲۱ - ۰۱۹۳۲ کان ٩‏ من أصل ۱۳ رئیساً 
للوزراء. و۳۵ من أصل ۱۱۳ وزیراً؛ من السادةء فكان لهم نصيب في الحكم أكثر 
من أية شريحة أخرى. غير أن دورهم كان قد بدأ يضعف بعد منتصف الثلاثينيات» 
فتدنت نسبة تعيبنهم لرئاسة الوزارة من حوالى 14 بالمائة بين ١97١‏ و۱۹۳۲ إلى حوالى 
/1” بالمائة بين ١975‏ و١951١.,.‏ ثم إلى ٠١‏ بالمائة في السنوات العشر الأخيرة من 
العهد ا 


وفي سوريا كانت الأرستقراطية تستند إلى ملكية الأرض والثروة والنفوذ السياسي 
(كما كان الحال بالنسبة لعائلات العظم» ومردم بك» والقوتلي» والجابري» والبرازي» 
والاتاسي. والقدسي). أو إلى ملكية الأرض والصناعات الحرفية والتجارة والنَسَب 
والعلم الديني (مثل عائلات العجلاني والكيلاي والغزي واحاسبي وابزاثريی)*. 


)47( شاکر مصطفی سلیم امحبایش: دراسة انثروبولوجية لقرية في آهوار العراق ط ۲ (بغداد: 

۰۱۷۰ - ۱۵۰ العاني» ۰6۱۹۷۰ ص‎ dada 
Batatu, [bid., chap. 7. (4۳) 
Philip S. Khoury, Urban Notables and Arab Nationalism: The Politics of Damascus, (%4) 
1860-1920, Cambridge Middle East Library (Cambridge [Cambridgeshire]; New York: 
Cambridge University Press, 1983), chap. 2. 
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وفي فلسطین في الربع الاخیر من القرن التاسع عشر؛ کانت قد آثرت بعض العائلات 
بحيازة الاراضی » فملکت عائلة عبد الهادی ۱۷ قرية وستين ألف دونم من الأرض» 
وملکت عائلة امحيوسي ۲6 قربة» والبرغوتي ۳۹ قرية. والتاجي الفاروقي خُسین آلف 
دونم» وعائلة الشوا في غزة مئة ألف دونم” . وتنافست على الحكم في السودان 
عائلتان كبيرتين هما المهدي والميرغني» فكانت لكل منهما طريقتها الدينية هي المهدية 
والختمية» وحزيها السياسي: الأنصار أو حزب الأمة (تأسس )١1155‏ من ناحية» 
وحزب الأشقة (تأسس ۱۹6۳) الذي خلفه حزب الاحاد الوطني عام ۰۱۹۵۲ من 
ناحية أخرى . 

وفي النصف الثاني من القرن العشرين» ارتفعت ثروات الأسر الحاكمة والأسر 
التحالفة معها بشکل خيالي» وبدأت ترتفع أسهم الطبقة الثرية الجديدة نتيجة للمداخيل 
النفطية الفائقة» واكتسب الأغنياء الجدد مزيداً من الأهمية على مختلف الصّعد فى 
البلدان النتجة للنفط وخارجها. وکانت الطبقة الأرستقراطية التقليدية قد أزيلت من 
الحكم في سورية ومصر والعراق والجزائر وليبيا والسودان واليمن لتحل We‏ قوی 
في الجيش ذات أصول في الطبقة الوسطى. واحتكر هؤلاء السلطة؛ كما نعم 
معظمهم بثروات طائلة ونفوذ غير حدود. وكان من مظاهر هذه التحولات حصول 
حراك اجتماعي واسع بين مختلف الطبقات. لذلك يعتبر جلال أمين أن أفراد الطبقة 
العليا الجديدة «ينتمون فى الأساس إلى أسر حديثة الثراء» تضخمت ثرواتها فى 
السبعينيات والثمانينيات. . . وكان سبب هذا الإثراء فى الأساس أعمال المقاولات 
كان أساساً أعمال الوساطة بمختلف أنواعهاء تمييزاً له من السبب الأساسي لثراء 
الطبقة العلیا القديمة وهو اللكية الزراعیة"*. 


۲ - الطبقة الوسطی 

لا يجوز الاستهانة بالطبقة الوسطى عند الحديث عن الصراع الطبقي» ولا بد من 
الاعتراف بأنها تشکل طبقة رئيسية مثلها بذلك مثل الطبقة البرجوازية والطبقة العماليق 
فنعيد النظر في هذه الحالة بمقولة الاستقطاب إلى طبقتين رئيسيتين فحسب. لا يكفي 
أن نحدد الطبقة الوسطى فقط بغيرها فنقول انها ليست من الطبقة البرجوازية كما أنها 
ليست من الطبقة الكادحة من عمال وفلاحين وخدم. إن موقعها الوسطي في بنية 


Pamela Ann Smith, Palestine and the Palestinians, 1876-1983 (New York: St. (40) 
Martin’s Press, 1984), p. 13. 


Ue (41)‏ أمين؛ ماذا حدث للمصريين: تطور المجتمع المصري في نصف قرن ۱۹۹9/۱۹4۰ 
كتاب الهلال؛ العدد ۰1۵ ([القاهرة]: دار الهلال VIVA‏ ص 56لا. 


۳۳۲ 


Pier‏ انح Seren: is,‏ اه بر 
Zr Wigs, tel cll deol Ga OST eae sees ey US‏ 
أقرب إلى الطبقة الدنياء وبعضها في وسط الوسط . وعی رغم تباینها الشدید» تكوّنت 
لها مصالح شبه مشتركة وفهم خاص لدورها التاريخي وهو ما جعلها حريصة على 

الاستقرار والتغییر الاصلاحي في الوقت ذانه . 


یشغل آفراد الطبقة الوسطی وجماعاتها موقعاً مهما وإن يكن وسطأًء معتمدین 
ع يلكات متوسطة الحجم ووظائف ذات دخل يتفاوت بين المرتفع Sete eae‏ 
والذي یقیها یقیها العوز» فلا تعتمد على استئجار العمال والفلاحين الكادحين» وإن فعلت 
«AUS‏ فل صعيد محدود جداً وقلیل العدد وبالعمل محهم مباشرة. وکما أن آفردادها 
لا يستأجرون العمال والفلاحين في الأساس كالطبقة البرجوازية» فإهم كذلك م 
يحرموا من ملكية بعض وسائل الإنتاج والعمل كما هو الحال بالنسبة للعمال 
والفلاحين والخدم. لذا لم یتکون للطبقة الوسطی وعي واحد بدورها الطبقي في 
المجتمع » إذ يتوزع أفرادها بين من يعملون لحساهم الخاص ومن يعملون لحساب 
غیرهم ومن يعملون في وظائف في القطاع العام امن ومن يملكون 
بعض وسائل الونتاج المتواضعة ومن لا يملكونها. ولهذا ب ينتمى أفرادها إلى شرائح 
ختلفة وتتجاذهم الاتجاهات السياسية بين آقصی اليسار وأقصى Syed‏ 


وفي تحديدنا للطبقة الوسطى بحد ذاتها نقول إنها تتألف من شريحتين رئيسيتين 
ae 2 La‏ الطبقة الوسطی القديمة والطبقة الوسطی امديدة. تتألف الطبقة الوسطی 
القديمة من أصحاب اللکیات والتجارات التوسطة احجم والصغيرة والصناعات والهن 
اطرة التقليدية والهارات البسيطت ومن الوکلاء آو الوسطاء بین الاقطاعیین والفلاحین 
أو بين الرأسماليين والعمال. ويعمل هؤلاء عادة لحسابهم الخاص فیهمهم الاستقرار؛ 
على خلاف الطبقة الكادحة» كما همهم الإصلاح» على خلاف الطبقة البرجوازية. 
كذلك تشمل الطبقة المتوسطة القديمة بعض الموظفين المانيين فى الدولة والجيش 
والمؤسسات الاقتصادية والتربوية والدينية» الذين ليسوا من الرتب الدنيا أو الرتب 
العليا. 


وقد اعتبر أنور عبد الملك أن بين الطبقات الاجتماعية في الريف المصري طبقة 

الملاكين المتوسطة الملكية (أي التى بي كان أفرادها قبل ۱۹۵۲ یملکون بین ۵ فدادين 

و۵۰ (Gla‏ والذین شکلوا تن حوالى 5 asl‏ من أصحاب «SLY‏ وكانوا 

يملكون حوال ۰ بالائة من الاراضي الزراعية. . ومن سماتهم أنهم كانوا يعملون في 

الأرض بمساعدة عدد صغير من الفلاحين» وينقسمون ee‏ ۰ فئة من 
EY‏ 









































































یملکون بين ۵ و۰۰ فداناه وکان وضعهم مهدداً فشكلوا جزءاً من الطبقة الوسطى 
الوطنية التي كانت تؤيد حزب الوفد"*. 


واعتبر محمود عودة آن الزارعین التوسطین کانوا یقیمون عادة فی الریف للعناية 
بارضهم. وصنفهم البعض ال ثلاث فثات: منهم أولتك الذین کان لدیهم بعض 
الفائض من الال والحاصیل فكانوا يتطلعون لأن يصبحوا أثرياء» فتكوّنت لدهم 
اتجاهات محافظة ويمينية. وتألفت الفثة الثانية من أولئك الذين كانوا يعتمدون على 
أنفسهم ولكن إمكانياتهم لم تسمح لهم بالتطلع لأن يصبحوا أغنياء. أما الفئة الثالثة 
فضمت أولئك الذين كان مستوى معيشتهم ينحدر باستمرار» فتخوفوا من المستقبل 
واضطروا للجوء ال وسائل وصولية انتهازیة ۳ . 


وتشمل الطبقة الوسطى القديمة المثقفين التقلیدیین من علماء وقضاة ومعلمین 
وحرفيين» وأصحاب مهن شعبية» وصغار رجال الأعمال والتجار الصغار وأصحاب 
الدكاكين والصنائع المستقلة» وصغار موظفي الدولة والجيش والجنود المتقدمين Le leg‏ 
وغيرهم. أما الطبقة الوسطى الجديدة فتتألف من الانتليجنسيا والمثقفين والتقنيين 
والمهنيين وخريجي الجامعات» من إداريين ومحامين ومهندسين وأطباء وموظفين في 
القطاعات اخاصة والعامة من یعرفون في علم الاجتماع الغري بذوي الیاقات البیض 
لتمييزهم من ذوي الياقات الزرق من العمال الکادحین الذین یقومون بأعمال يدوية. 
وقد ظهرت هذه الشريحة نتيجة للتطور العلمي الحديث وتوسم الشرکات وادارات 
الأعمال والأجهزة الإدارية التى تتطلب اختصاصات ومهارات تقنية وتأهيلاً علمياً. 
وا تلن الأثيازة إلنه eGo) Shoal abies Sol‏ ها من أضوك اله فة 
القديمة أو الكادحة نتيجة لتلقيها العلوم التي تحتاج إليها الإدارات والاختصاصات 
الجديدة» وتوسع دور الحكومات ومجالات التوظيف والأعمال غير اليدوية. 


وقد تعرّزت مكانة الطبقة الوسطى وتوسعت فى عدد من البلدان العربية إثر 
الانقلابات dy Kael‏ وريا رن اهوت الک قد جات هة لمو oda‏ 
الطبقة بعد انتشار التعليم والهجرة إلى المدينة). وبوصولها إلى الحكم عن طريق 
الانقلابات العسكرية» شكلت ab‏ حاكمة وصفوة ثقافية مهمة وشريحة بيروقراطية 
تستولي على وسائل الإنتاج وتمتكر العمل السياسي. ولذلك ليس من الغريب أن 
تتحوّل بعض البلدان العربية إلى مجتمعات حكومية تسيطر فيها الدولة على جوانب 


Abdel-Malek, Egypt: Military Society; the Army Regime, the Left, and Social (AY) 
Change under Nasser, pp. 57-61. 


VV عودة القرية المصرية› ص‎ (MA) 





الحياة كافة» وأن تنمو العواصم العربية بالسرعة والحجم اللذين تكلمنا عليهما سابقا. 
وما إن حلت الطبقة الوسطى في الحكم في عدد من البلدان العربية» كما سنری في 
الفصل العاشر الخاص بالسياست حتى بدأت تظهر التناقضات الثانوية ضمن صفوفها 
وبدأ تنافسها على السيطرة بين تيارات قومية واشتراكية ودينية أصولية» وليبرالية مدنية» 
وعسكرية تسلطية . 


وربما هذا ما جعل خلدون النقيب يعترض على تسمية الطبقة الوسطى وفضل 
أن يطلق عليها الطبقات الوسطى» وذلك لثلاثة أسباب هي عدم تجانسهاء وبخاصة 
من حيث الدخل والتعليم والمنظور الايديولوجي» وحداثة بعض الطبقات الوسطى 
مقابل قدم بعضها الآخرء HLT de lees thy‏ أنها تختص بالعمل الذهني مقابل 
العمل اليدوي للطبقة العاملة ووجود فئات واسعة من الهن۲. 

ويوضح اريك أولين رايت مشكلة تعقيدات الطبقة الوسطى» من حيث مواقعها 
في العلاقات التناقضية في نمط الإنتاج الرأسمالي بين الطبقة البرجوازية والطبقة 
العماليةء فيقول بوجود ثلاثة آنواع من الواقع i jel‏ تقسيم العمل الاجتماعي. هناك 
أولاً المدراء والمراقبون الذين يشغلون موقعاً ee on‏ والبروليتارياء وثانياً 
الموظفون شبه المستقلين الذين يحتفظون ا مرتفعة من السيطرة على عملهم 
الباشر فيشغلون موقعاً تناقضياً بين الطبقة البرجوازية الصغرى والبروليتارياء WE‏ 
الوظفون الصغار (أي الذين يُوظفون في مصاخهم عدداً قليلاً من العمال؛ ویوجد 
مثل هؤلاء بكثرة ة في المجتمع العري) تمن يشغلون موقعاً تناقضياً ب بين البرجوازية 
الکبری والصغری والطبقة العمالیة "۳ . 

ويقول رمزي زكي في كتابه وداعاً. . . للطبقة الوسطی ان الشریحة العلیا تضم 
العلماء والباحثین وأساتذة احامعات والعاهد العلیا والدیرین» وآصحاب الهن التميزة 
کالاطباء والهندسین والقضاة والحامین والفنانین» وکبار ضباط القوات السلحة والامن 
والفنیین العاملین في قطاع العلومات. آما الشریحة التوسطة فتضم ذوي الدخل 
التوسط مثل الدرسین والوظفین في شرکات القطاع العام والشتغلین في البنوك 
وشرکات التأمین والوسسات التجاریة. ومن یعملون باخدمات الشخصية ساب 
أنفسهم . . وتضم الشرحة الدنیا من الطبقة الوسطی صغار الوظفین والشتغلین محساب 
أنفسهم في قطاعات الخدمات والمشروعات الصغيرة"' ”2 . 


(44) خلدون حسن النقيب» الدولة التسلطية فى المشرق العري المعاصر: دراسة بنائية مقارنة 
(بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 19191): AVY. yd‏ 1 

Wright, Class, Crisis, and the State, pp. 62-63. انظر:‎ )٠٠١( 

09١١‏ رمزي زكيء وداعاً. . . للطبقة الوسطى: تأملات في الثورة الصناعية الثالثة والليبرالية 
الجديدة (القاهرة: دار المستقبل العري» ۰6۱۹۹۷ ص AV Ad‏ 


۳۳۵ 






































































































































ويجدر بنا آن نذكر هنا أن رمزي زكي أثار في كتابه المذكور مناقشة تقول 
بانحسار الطبقة الوسطی في كل من الجتمعات الرأسمالية والنامیت. بسبب التقدم 
التكنولوجي وما رافقه من تطورات اقتصادية واجتماعية» منها (حلال الالات احديخة 
فل العم الانساني وحصول تفاوت هائل في مستویات الدخول بين الطبقات 
والشرائح الاجتماعية المختلفة وإلغاء الكثير من الوظائف. ويناقشه في هذا الأمر 
جلال أمين الذي يقولء على العكس» باتساع الطبقة الوسطى في مصر خلال العقود 
الثلائة الاخيرة من القرن العشرین؛ فیژکد آن الطبقة الوسطی في مصر في أواخر 
التسعینیات آصبحت آکبر حجماً ما كانت منذ ربع قرن» فقد زاد حجمها بین منتصف 
القرن ومطلع العقد الاخیر منه من أربعة ملايين نسمة إلى نحو ۲۵ ملیوناً؛ كما زادت 
نسبة أفرادها إلى مجموع السكان من نحو ٠١‏ بالمئة إلى نحو 45 بائة'"''©2. وربما يعود 
الاختلاف في وجهات النظر إلى الاختلاف في تحديد الطبقة الوسطى والوسائل 
المعتمدة في قياس حجمهاء إذ يعتمد جلال أمين على معدل الدخل GUL‏ 


ومع هذا يمكننا أن نقول إن الطبقة الوسطى العربية بمختلف شرائحها وعلی 
رغم تعقيداتها وعدم تجانسها كانت ولا تزال» تلعب دورا مهما في الحياة العامة. فهي 
التى التزمت بالتحديث وأسّست الأحزاب الايديولوجية والنقابات والجمعيات وعملت 
من مشاه أجل الاستقلال والإصلاح باسم الطبقات الکادحة. لقد أطاحت حكم 
الطبقة الارستقراطية من الاقطاعیین واصحاب الرسامیل الکبری في عدد من البلدان؛ 
وهي التي يُنتظر أن تطيح على الأغلب ما تبقى منها في المستقبل» وعمدت إلى إعادة 
توزيع الأراضي والتأميم ونشر التعليم العام المجاني» وذلك لمصلحتها هي قبل غيرهاء 
وتكلمت باسم الطبقة الكادحة من عمال وفلاحين من دون أن تشركها في صنع القرار 
وفي عملية التغيير. 


وتظل الطبقة الوسطی. في نظر الاتجاه التحديثي الأداة الأفضل للتغيير (أي 
التنمية والتحدیث والاصلاح) من فوق. تجنباً للثورة والتحوّل الثوري من قبل 
الطبقات الكادحة. ونجد أنها في البلدان التي لم تصل فيها إلى الحكم. تميل للعمل 
كوسيط عازل بين الطبقة البرجوازية وطبقة الكادحين. وعندما يشتد التنافس» کثیرا ما 
تنقسم الطبقة الوسطى بين الموالاة والمعارضة والحياد cay gly‏ تبعا لواقعها في شبکات 
علاقات التناقض . ولكنها بشكل عام طبقة مصلحية انتهازية تفضل قيام مجتمع خال 
من الصراع الطبقي» فتسير تحت رايات الإصلاح والتنمية والتحديث والاستهلاك. 


وباختصار» نستنتج أنه حيث وصلت الطبقة الوسطى إلى الحكم (عن طريق 


(۲) جلال آمین» «الطبقة الوسطی . .. تدهور أم اتساع؛ أم الاثنان معاً؟!2» ١‏ لكتب وجهات 
نظرء السنة ۰۱ العدد ۱ (شباط/ فبرایر ۱۹۹۹). 


الانقلابات العسكرية على الأغلب)» عمدت إلى تأميم الشركات والاصلاح الزراعي 
ونشر التعلیم ومعاداة الغرب لفظاً من دون هدید فعلي لصاحه. ونادت باشتراكية محلية 
تجنباً لقيام اشتراكية اجتماعية حقيقية توازن بين الحرية والعدالة الاجتماعیة» ومارست 
وفرضت الرقابة» وحدت من الاتصال والتواصل بين تلف الا قطار العربیف والغت 
الحريات والحقوق الإنسانية»ء وعطلت الجتمع الدني بالقضاء على حق التعبير والتعبئة 
الشعبية والمشاركة في صنع القرار وتقرير المصيرء وثبتّت برجوازية الدولة. وعلى رغم 
تأكيدها على المبادئ القومية» إلا أنها في مواقفها وممارساتها وسلوكياتها انطلقت» ولا 
ترال» من انشغالاتها الأولية باستمراريتها وتعزيز مواقعها الخاصة على حساب المصلحة 
القومية؛ فساهمت في ترسيخ القطرية. إنها طبقة تنطق باسم الكادحين وتعمل 
لحساباتها الخاصة الضيقة» إذ ان هاجسها الأساسى هو أن تمل محل الطبقة 
الارستقراطية التقليدية وأن تقتني قدر ما تستطيع من السلع الاستهلاكية المستوردة من 
الخارج. وكثيرا ما تلغي حتى الأحزاب التي أسستهاء فيحتل شخص حاكم فرد مركز 
السلطة» وتنصرف فتاتها لتحقيق الثراء السریع . 


لهذه الأسباب المختلفة نجد أن الشريحة التي تزاول العمل الذهني في البلدان 
0 المجتمعات الرأسمالية الغربية؛ eee‏ ارين 
0 ا E‏ 


0 2 


۳ طبقة الکادحین من فلاحین وعمال وخدم 


هذه هي الطبقة التي لا تملك وسائل عملها ولا تسيطر عليهاء فتنتج عل 
الأغلب ليس لنفسها بل لغيرها ويكون عملها يدوياً مأجوراً. وهي لا تُعرّف بمعزل 
عن العلاقات التناقضية المتسمة بالاستغلال والتسلّط. إنها تلك الطبقة الدنيا التي 
تشكل في المجتمع العربي قاعدة الهرم الطبقي. وتتألف على العموم من الفلاحين 
الذين لا يملكون أرضاً فهم عمال زراعیون» ومن الفلاحین الذین يملكون قطعاً 
صغيرة من الأرض لا تغنيهم عن العمل لحساب امالكين لقاء أجور زهيدة» ومن 
العمال الأجورین في الدن من لا یملکون سوى قوة عملهم» فيكافحون في سبيل 
oho ype bal oli‏ العيشة ومتطلباتها. وتجنب العوز والفاقة. کذلك تشتمل الطبقة 
الكادحة على شريحة الجنود الصغار والخدم وباعة الخضر المتجولين والصعاليك 


Wright, Class, Crisis, and the State, pp. 32-36. 9 


۳۳۷ 























































































































والمساكين والعمال المياومين. وكانت قد ألغيت العبودية رسمياً في السعودية عام 
۲ وفي موريتانيا عام ۱۹۸۰ التي كان فيها العبيد یمتلون الحانب الأساسي من 
الأيدي العاملة الزراعية» وما زال الخذام يمثلون شريحة منبوذة في اليمن كما لو حلت 
بهم العنة» توارثوها لأجيال عن أسلافهم . 


إن أهم ما يحدّد طبقة الكادحين أنهم من الفقراء الذين لا يملكون سوى قوة 
سواعدهم» فيمارسون العمل اليدوي كشيء متميّز من العمل الذهني. والثقافة العربية 
(بما فيها ثقافة النخبة والثقافة الشعبية) هي بين أكثر الثقافات تشدداً في التمييز بين 
العمل اليدوي والعمل الذهني» فتتعالى عن الأول وتبجّل الثاني. إن أفراد الطبقة 
الكادحة مغتربون عن عملهم وأدواته ومنت‌جانه . مسخرون في سبیل غناء غیرهم» 
ررر و ا ج ي ومفتقرون يعانون في المدن أشد أنواع الفقر إذلالاء 
ومهددون باستمرار في معيشتهم وصحتهم وكرامتهم. إا طبقة محرومة وعاجزة 
ومخلوبة على أمرهاء إذ تنتج لتغني أسيادها الذين يعملون على إفقارها. lab el‏ 
علاقات الاستغلال والقوة. لذلك لم يكن من الغريب أن يصرّح أمين سابق لحزب 
يرتكز على قاعدة من المحرومين لمجلة أسبوعية فى الوقت الذي أكتب فيه هذا النص: 
اثورة احياع ستنطلق ولسنا معنیین باخطوط احمر. 


Bier‏ تكلمنا في الفصل الخامس على القرية وأوضاع الفلاحين وملكية 
الأراضى» ويهمنا هنا أن نحدّد الطبقة الكادحة من الفلاحين (إذ ليس هناك طبقة 
فلاحية واحدة» فهناك الفلاحون المعدمون والأجراء والمحاصصون بالمشاركة فى 


المحصول لقاء عملهم وشبه العمال» ومنهم من هم أقرب إلى متوسطي الحال بل 
الأغنياء)» وننظر في عوامل by LEIS‏ أوضاعها عامة» مستكملين ما ورد سابقاً. 


وكما لا يشكل الفلاحون شريحة واحدة فهم يختلفون أيضاً ضمن البلد الواحد 
ومن بلد إلى آخر. يذكر حنا بطاطو أن الفلاحين العراقيين في العهد الملكي كانوا 
ينقسمون إلى سبعة أقسام على الاقل» بینهم الفلاحون الذین یعملون باحصت 
والفلاحون الصغار الستقلون» والساکین» والعمال الزارعون والبدو الزارعون» 
والفلاحون شبه الملوکین» والتابعون. والنقاشون وغیرهم. وکان بین آتعس هولاء 
الساکین والعمال الزارعون القادمون من منطقة الأحساء فی شرقی المملكة العربية 
السعودية. وكثيراً ما كان الفلاحون المساكين يشعرون بعدم جدوى حياتيم في آواخر 
العهد الملكي» كما ينعكس ذلك في أغانيهم الشعبية ومنها ما يلي : 
۳۳۸ 


مالك يا يوما جبتيني للضيم 
والدنيا بس وَيَّايا تمطر بل غيم 


ومن أغانيهم الحزينة أيضاً الأغنية التالية : 

يا ربي ليش وياي ما بها معنى 

ينتفع به الغير مو حق تعبنا 

وأريد اشرد لبغداد من هالفلاحه 

لا تشبع الجوعان لا بها راحه 

وصفق الراح بالراح الوقت راح 

وأنا أركض وتعبان ما حضلت راع" 

وفي مصرء وهي المجتمع الفلاحي الأهمء لم تعبّر الطبقة الفلاحية عن آلامها 
وغربتها فحسب بالكلمة والغناء» بل بالثورة أيضاء كما يقول طاهر عبد الحكيم» وقد 
كانت ثوراتها بالتعبير القومي عن رفض السيطرة الاجنبية وضد الدولة الرکزیة» في 
او تتعيدف الققداء عل الاسعيداد والمشرة ولف الب ۰ ۱ يش كلك ةة 
الفلاحین الکادحین» بحسب ما آورده محمود عودة فی ظل تزاید الاعباء الضريبية 
والتمایز الطبقي والديون» والتفتت عن طریق الیراث وانتقال آراضیهم إلى كبار اللاك 
من آجانب ومصریین» منذ النصف الثاني من القرن التاسع عشر الذي ما إن أشرف 
على نبایته حتی آصبحت الغالبية العظمی من الفلاحین من دون آرض. ولا يزيد على 
نصف قرن بین ۱۸۹۶ و۱۹۵۲ كان ثلاثة أرباع مالكي الأرض يملكون فداناً أو 
أقل» فلم يشكل مجموع ما ملكوه سوی ۱۲ بالائة تقریبا من جملة الأراضي المزروعة. 
وكان هؤلاء أفضل شأناً من الفلاحين المعدمين الذين لم يملكوا أرضاً بتاتاً. وكان 
القسم الأكبر من سكان الريف المصري من العمال المزارعين الأجراء الذين لم يملكوا 
سوی قوة عملهم. ومنهم العمال الوسمیون الیاومون الذین وصفهم يوسف ادريس 
في روايته الحرام بالتراحيل أو الغرابوة. 

وم ed‏ الثورة والإصلاحات الزراعية بين ١907‏ و977١‏ كثيراً من أعباء 
هؤلاء الفلاحين» فقد وزعت الأراضي على فئات محدودة من المعدمين» ولم تستفد 
نسبة عالية من القرى على الإطلاق» فبقيت شريحة كبرى من المعدمين تعتمد على قوة 


Batatu, The Old Social Classes and the Revolutionary Movements in Iraq: A Study (\+&) 
of Iraq's Old Landed and Commercial Classes and of Its Communists, Ba'thists and Free Officers, 
pp. 139-142. 

(۱۰) عبد الحكيم » الشخصية الوطنية المصرية. ص ٩‏ و۰۱۱۹ 


۳۳۹ 






















































































































































عملها فقط بينما استفاد الملاك الصغار الذين ارتفعت نسبة المساحة التى يملكونها من 
جملة الأراضي الزراعية من ۳۵,6 بالمائة ال ۵۲,۱ بالائة عام ۲۱۹۲۱ . 


کذلك میِز نیکولاس هوبکنز في دراسته للریف التونسي بين شريحتين من 
الفلاحين هما المزارع المالك والعامل اليومي. كانت الشريحة الأولى تقطن في وسط 
البلدة التي درسها فتمكنت من أن ترسل أولادها إلى المدارس الثانوية وحتى الجامعية. 
أما شريحة العمال المياومين ين فكانت تقطن في أحياء منعزلة في بيوت مؤقتة على 
الأغلب» ما حد من قدرة الأهل على إرسال أولادهم إلى المدارس. وكما يحدث عادة 
في مثل هذه ٠ ULI‏ كانت الشريحة الأولى تتهم الشريحة الثانية بالكسل وقلة المهارة 
والرغبة بالعلم وبالمطالبة بأجور OS ye‏ 


ويتعرض الفلاحون الكادحون ليس فقط للانسحاق الاقتصادي والاجتماعي 
والسياسي» ٠‏ بل أيضاً للاضطهاد الثقافي . وأقصد بذلك آ نهم يعانون ليس فقط الشقاء 
الإنساني» بل أيضاً الصورة المشوّهة ا الأخرى» بمن فيهم 
المتقفون. تصوّر لنا الكثير من الدراسات والأعمال الأدبية الفلاحين على أنهم جماعات 
مستسلمة كسولة صامتة خاضعة قليلة الطموح» في الوقت الذي ينشطون كالنحل لا 
لأنفسهم بل لغيرهم. يُتهمون في بعض الدراسات بطاقاتهم الفكرية والروحية 
والأخلاقية. وكنا قد ذكرنا في خاتمة القسم الثاني من هذا الكتاب أن هنري حبيب 
عیروط صور الفلاح الصري بأنه لا یقوم بمبادرة من تلقاء نفسه ویتحمل سوء 
العاملة بصبر وخضوع فلا يحس بعمق تعاسته الكبرى 2 وقد ردّد مثل هذه 
ea ate‏ سندباد مصري» وتوفیق فیق الحكيم في روایته يوميات 

. ثب في الأرياف (كما سنظهر في القسم الرابع حول الثقافة الابداعیة) . 


وعلی العكس من ذلك» صوّرت لنا بعض الدراسات الاخری الفلاح بأنه متمرد 
ضد ظالیه والقوی الاجنبية والدولة الرکزية. هذا ما صوره فرانز فانون في کتابه 
معذبو الأرض› مشدداً على أهمية دور الفلاحين ذ فى الثورة الجزائرية. ووثّق غبريال باير 
)Gabrie1 Baer)‏ الثورات والانتفاضات الفلاحية العديدة التى حدئت فى مصر بين 


۸ ۰۱۹۹۱ داحضاً مقولات الاستسلام واخضوع ومؤكداً الروح التمردية التي 


۰۱۸۷ - ۱۷۸ عودت القرية الصریة» ص‎ )۱۰( 
Nicholas S. Hopkins, «Modern Agriculture and Political Centralization: A Case (\*Y) 
from Tunisia,» Human Organization, vol. 37, no. 1 (Spring 1978), pp. 83-87. 


Henry Habib Ayrout, The Egyptian Peasant, translated from the French by John (1۰۸A) 
Alden Williams; foreword by Chester Bowles; introduction by Morroe Berger, Beacon Books 
on World Affairs (Boston, MA: Beacon Press, [1963]), pp. 136-141. 


۳:۰ 


یتحلون ها" ۰ وهذا ما ظهر آیضا في رواية الأرض لعبد الرحمن الشرقاوي. وهذا 
ما تم موخراً في جموعة من الدراسات حول الفلاحین والسياسة في الشرق الاوسط 
التي تبشم مقولات ومفاهيم الاستسلام عند الفلاحين» داعية الباحثین في هذا الحقل 
إلى أن يكفوا عن الوقوف إلى جانب المتحكمين بترویج مثل هذه القولات الخاطئة . 
وقد أظهرت هذه الدراسات ال ل عادر 
من الحالات وفي مختلف بلدان الشرق الأوسط 


وكانت قد تبيّنت أخطاء نظرية الاستسلام الفلاحي من خلال الدراسة التي 
قامت بها أ. سميليانسكايا للحركات الفلاحية فى لبنان» فقدمتها على أنها حركات 
مناوئة للاقطاعية نتيجة لأزمة النظام الاقتصادي وظهور العلاقات البرجوازية» بدءأ من 
اختراق رأس المال الأجنبي لاقتصاد المنطقة وازدياد تبعية اقتصاد الفلاحة للسوق وتحوّل 
الفلاحين إلى مياومين ورعاة ومكارية وحطابين مثقلين بالديون» يتخلّل كل ذلك نشوء 
طبقة برجوازية داخل الطبقة الاقطاعیة ۱۳ . 


ب - العمال 

العمال شرجة مهمة من طبقة الکادحین» وهم مَنْ لا یملکون وسائل الانتاج 
clade dy how Vy‏ بل یبیعون قوة عملهم لقاء آجور زهیدة وتکون علاقتهم 
بانتاجهم وعملهم علاقة اغتراب» فلا یسیطرون عل العمل ولا یستمدون منه (حساسا 
بالغنی والاکتفاء الذاي» بل بالفقر والشقاء. وقد یتحول انتاجهم إلى قوة توظف 
ضدهم بدل of‏ توظف في خدمتهم کما قد یتحوّلون هم من خلاله إلى سلعة تباع 
وتشتری. وواضح آن طبقة العمال ۸ تتبلور بقدر ما تبلورت طبقة الفلاحین في 
الجتمع العربي التقليدي نتيجة لمحدودية تطور الصناعة فيه وصغر حجمهاء > بل إن 
القسم الأكبر من العمال هم من العمال الفلاحين الذين لا يملكون أرضاًء والذین 
اضطروا للهجرة إلى المدينة بحثاً عن العمل من دون أن يفقدوا جذورهم الفلاحية. ثم 
هناك بالإضافة إلى ذلك فئة أخرى من المستخدمين لدى الحرفيين وأصحاب المهن 
والعمال الفنيين والعمال شبه المهرة في المصانع الصغيرة» والستخدمون في الادارات 
العامة. كما أن الكثير من المصانع والحرف ear‏ کانت» ولا تزال» تستخدم 
الأطفال والنساء لقاء أجور زهيدة جداً. 


Gabriel Baer, Studies in the Social History of Modern Egypt (Chicago, IL: (\+4) 
University of Chicago Press, 1970). 


Farhad Kazemi and John Waterbury, eds., Peasants and Politics in the Modern (\\+) 

Middle East (Miami: Florida International University Press, 1991). 

(١١١)أ.‏ سميليانسكايا وايرينا ميخايلوفناء الحركات الفلاحية فى لبنان: النصف الأول من القرن 
الناسع عشرء ترجمة عدنان جاموس؛ قدم له سالم يوسف (بيروت: دار الفارابي» ۱۹۷۲). 
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ورد في مقالة نشرتها صحيفة واشنطن بوست0٠"‏ أن صناعات نسيج السجاد 
«الزرایبه» فی الغرب الأقصی تستخدم له دون عمر الاستخدام القانون وهو 
VY‏ سلة. وقد قال مشرف فى إحدى هذه الصناعات فى مراكش (إننا نفضل أن 
نستخدمهن (غالبيتهن فتيات) في السابعة من العمر عندما يكون النظر أفضل. وهنْ 
أسرع حين يكن صغيرات». وبين جوانب الاستغلال الأجور الزهيدة التي يحصل 
عليها الأطفالء ذکرت هذه المقالة أن سجادة بمساحة خسة یاردات مربعة تکلف 
صاحب المصنع أقل من LY 50 wee‏ تشترها منه محللات ميسي (Macy)‏ في 
نيويورك بسعر قدره ١17‏ دولارا وتبيعها لزبائنها بخمسمائة دولار. 


وقد توقف خضر زکریا في دراسته خصائص تركيب الطبقة العاملة السورية عند 
نقطتين أساسيتين» هما قلة عدد أفراد هذه الطبقة ونسبتهم المحدودة إلى القوة العاملة 
في البلاد» وتنوع فئات الطبقة العاملة السورية وتوزعها على عدد كبير من المؤسسات 
الصغيرة. بالنسبة للنقطة الأولى ذكر أنه في عام ١94371971١‏ جرت في سورية 
لأول مرة عملية إحصاء صناعي Ons‏ منه أن عدد أفراد الطبقة ger‏ 5 ألف 
شخص » منهم ۸۲ آلفاً یعملون في الصناعات التحويلية و00 ألفاً في البناء و١٠‏ ألفاً 
في فی الواصلات . . وفي الإحصا ءات الرسمية لعام ۸ تبي انه توجد في سورية 
۷ مؤسسات صناعية يعمل فيها نحو ۱۰ آلف عامل توژعوا فی الدرجة الأول 
وتباعاً في قطاعات الغزل والنسیج (حوالی ۲۲ آلف عامل) والصناعات الغذائية 
(حوالى ۱۷ آلف عامل)» وصناعات مواد البناء (ما يزيد علی ۱۱ آلف Chale‏ 
والصناعات الكيميائية (أقل من ٠‏ ثمانية آللاف عامل) وقلة ضئيلة في الواد النفطية . 
وفي ما يتعلق بالنقطة الثانية» wal cu Od‏ خصائص الطبقة العاملة السورية أا 
مشتتة على مؤسسات صغيرة تمارس نشاطات اقتصادية شديدة التنوع ) فلم يحل الإنتاج 
الکبیر محل الانتاج الصغیر ول تنشأ صناعات ضخمة» فالسسات الصناعية الكبيرة 
حتى ذلك الوقت كالشركة الخماسية كانت تعد على الاصابع . من ذلك أنه في أوائل 
الستينيات كان في سورية أكثر من 14 ألف مؤسسة صناعية يعمل في كل منها أقل 
من عشرة عمال. أما المؤسسات التى كان يزيد عدد عمالها على حمسين شخصاً فقد 


كان عددها 14 مؤسسة geo gs‏ 
ويتبين ضعف الطبقة العاملة من خلال محدودية التعبئة في نقابات وأحزات کل 


مصالحها. ويعود ذلك إل ) حد بعيد ليس لغياب هذه النقابات والأحزاب» بل 
لعلاقات المحسوبية السائدة ف في المؤسسات الصناعية كما في غيرها. كثيراً ما يستخدم 
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العمال من قبل أفراد هم عادة من الاقارب والعارف» آو بواسطة هولاء وفي نطاق 
التعارف والانتماء الفئوي» مما یْضعف احتمالات حصول الوعي الطبقي الطلوب. 

إننا بذلك تُرجع ضعف الحركة العمالية إلى ضعف الصناعة وما يرافقها من 
علاقات شخصية وفئوية وغياب الفكرة المؤسساتية المهنية. ولكن من ناحية أخرى» لا 
يجوز أن نستنتج أنه ليس هناك من طبقة عاملة يمكنها أن تلعب دوراً مهما في الحياة 
العامة. لقد نشأت الطبقة العاملة مع ظهور نمط الإنتاج الرأسمالي وتزايد المنشآت 
الصناعية احديثة وتخلغل الرسامیل الاجنبیف» خاصة في مصر وتونس والمغرب والجزائر 
ولبنان» وقد توسّع قطاع الخدمات في مختلف البلدان العربية. ورافق ذلك تقهقر 
الحرف التقليدية وانحلال بنى الإنتاج القديمة. 

وما عزز من قيام الطبقة العاملة ازدواجية القهر القومي والقهر الاجتماعي» 
الأمر الذي استدعى قيام حركات نقابية مرتبطة بالحركات الوطنية. أظهر عبد اللطیف 
المنوني أن الحركة النقابية في المغرب لعبت دورا فعالا في العمل السياسي بفعل وجود 
اعلاقة جدلية بین الطابع الاقتصادي والطابع السياسي». وقد كان هذا الطابع 
السياسي للعمل النقايي بارزاً «منذ نشأة احركة العمالية لکون التضال النقايي - بمختلف 
مستوياته - موجهاً ضد الرآسمالي الذي هو في نفس الوقت مستغل ومستعهرا وقد 
بدأ يبرز ذلك منذ الثلائینیات إذ إن «انخراط العامل المغربي في النقابة كان يعنى 
التضال ضد التمییز في الأجور وضد الاستخلال الرأسمالي الذي هو في نفس الوقت 
استغلال استعماري واضطهاد وطنی كما أن التداخل بين التنظيمات النقابية 
وتنظيمات الحركة الوطنية م ينقطع قط»* ابتداء من حزب كتلة العمل الوطني 
الذي أصبح بعد سنة ١944‏ حزب الاستقلال وحتى نهاية القرن العشرين» كما يظهر 
في حزب الاتحاد الاشتراكي . 

ج - الخدم ۱ 

تقع في أدنى الهرم الطبقي وعلى هامش الطبقات الكادحة شريحة أطلق عليها 
أسماء مختلفة منها الخدم والأجراء والبروليتاريا الرثة والعاطلون أو الباحثون عن العمل 
والعمال المياومون والمشردون والصعاليك والمساكين المنبوذون وغير ذلك ممن يعانون 
العوز. وكثيراً ما يأتي هؤلاء من أصول فلاحية ريفية ومن جاعات عرقبة معدمت 
ويقطنون أحزمة الفقر وأحياء الصفيح والقصدير المزدحمة والمخيمات التي تحفل بها المدن 
العربية. ويتراكم هؤلاء تحت أثقال الفقر وعلى هامش الحياة من دون عون» مشكلين 
قوة استخدام واستغلال احتياطي تبحث عن عمل لقاء أجور متدنية. 
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وكثيراً ما ينظر إليهم على أنهم فئات خارج خريطة التقسيم الاجتماعي للعمل 
فیهملون في حیاتهم کما بهملهم الدارسون» فلا تتوفر لذینا معلومات كثيرة يمكن 
الرکون إليها في وصف آوضاعهم ومعاناتهم. یقول محمود عبد الفضيل إن هذه 
الفثات الهامشية «تعیش في قاع الدینة. ولا تعتبر جزءا من الطبقة العاملة بأجر 
والرتبطة بقطاع الانتاج والندمات. .۰ . وتتألف من الباعة التجولین وجامعي القمامت 
والحمّالين» وخدم النازل. والفعلة والعتالین وغیرهم [مثل ماسحي الأحذية وباعة 
السجاثر والبوابین] من الفثات الهامشية. التي لا تجد مکاناً منتظماً في التقسیم 
الاجتماعي للعمل. .. وتعيش هذه الفئات في ظروف اجتماعية واقتصادية متقلبة 
eter‏ البؤس والقسوة , 


ويعتبر الأخدام ذ فى اليمن» وهم من ذوي البشرة السوداء» في أسفل الل 
الطبقي ودون الفئات الدونية» فیقول فضل yl‏ غانم انه «غالباً ما ينظر إليهم نظرة 
ری ee ee‏ وفي ما يتعلق بعلاقاتها 
وروابطها مع أفراد المجتمع القبلي نجد أنها لا تتمتع بحق الحماية والرعاية القبلية التي 
ae‏ با ات الا .. ولذا فهم معزولون عاماً عن الحياة القبلية العامة»۱۲. 


وإذا كانت الدراسات الاجتماعية لم تظهر الكثير من الاهتمام بشريحة الخدم 
والمنبوذين» فإن بعض الأعمال الأدبية القصصية أظهرت اهتماماً أكبر . من ذلك بعض 
قصص یوسف ادریس وبخاصة رواية الجرام وقصة قاع المدينة. تصور الحرام أهل 
القرية والفلاحين في حالة صراع طبقي معقد. وأكثر من يعاني الاضطهاد ot‏ 
الفلاحون أو «الترحيلة» أو «الغرابوة»» وهم جماعات معدمة في أسفل أسفل الطبقات 
الدنیا» فيتعرضون لاحتقار وازدراء حتى الكادحين من الفلاحين الذين يملكون قلة من 
الأرض» فينظرون إليهم «نظرة إلى نفاية بشرية جائعة» مضطرة إلى الهجرة من قراها 
بحثاً عن العمل» وتجري الساومة عليها بأقل أجر ممكن» وينقلون في هجرتهم من 
قبل وسطاء في عربات كالماعز وبالمنات. وتكون المرأة الفلاحة من جماعة «الترحيلة» 
أكثر هذه الفئات المعدمة تعرضا للقهر والاستغلال والاعتداء. لذلك ۸ يكن من 
الغريب أن تبدأ هذه الرواية باغتصاب امرأة فلاحة وتنتهي بموتها الشنیع . 

لقد حمّق العمال والفلاحون الكادحون وشريحة الخدم بعض المكاسب الضئيلة 
منذ منتصف القرن» ولکن هذه الکاسب لا تزال جزئية وکمية آو مادية آکثر منها 
نوعية» فلم تغیّر من حقيقة مواقعهم في أسفل قاعدة الهرم. ویمکننا آن نقول من 


)١١5(‏ عبد الفضیل. التشکیلات الاجتماعية والتکوینات الطبقية فی الوطن العري: دراسة تحليلية 
لأهم التطورات والاتجاهات خلال الفترة ۱۹60 - ۰۱۹۸۵ ص ۱۲۷ - ۰۱۲۹ 
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دون كثير من التردد إن الطبقة الكادحة لم تتحول بعد من طبقة بذاتها إلى طبقة لذاتهاء 
إذ لم يتكوّن لها الوعي الطبقي الكافي لتنتظم في صراع طبقي تتجاوز من خلاله 
اغترابيا وعجزها. 

لذلك سنبحث فى بقّية هذا الفصل فى طبيعة العلاقات بين الطبقات 
الاجتماعية» وفي واقع الصراع الطبقي والعوامل المعيقة له» على أن نتوسّع في بحث 
تشابك العلاقات بين الطبقة الاجتماعية والعائلة والدين والسياسة في الفصول 
اللاحقة . 


رابعاً: العلاقات الطبقية 

تقوم العلاقات بين الطبقات على التناقض» ويكون التناقض رئيسياً بين الطبقات 
الثلاث وثانوياً بين الشرائح داخل الطبقة الواحدة. وبسبب التفاوت الكبير في مواقع 
الطبقات في البنى الاقتصادية الاجتماعية والسياسية وفي ملكية وسائل الإنتاج 
والسيطرة عليهاء تكون هذه الفروق الواسعة في توفر الفرص لتنمية الواهب 
والقدرات والهارات والطموحات. وبالتالي» في القدرة على التنافس في سبيل تحقيق 
الرقياك دز اطع عل اك وة فود Glass Silly‏ دارو و اوی ESC‏ 
التي يعطيها المجتمع قيمة خاصة. لذلك تكون إمكانيات التنافس والصراع غير متكافئة 
في کل الجالات بقدر ما تتعمق ونتوسع الفروق الطبقیة في الجتمع. من هنا طغیان 
علاقات الاستغلال والقوة وعدودية اخرالك الاجتماعي العمودي. 

إن التفاوت في المواقع الطبقية يحدّد مسبقاً مدی تحسین الوهلات ومكانية تنمية 
الواهب؛ ویمنح البعض على حساب البعض الاخر قدرة اقتصادية تعضمن بدورها 
قدرة اجتماعية وثقافية وسياسية. بکلام آخر؛ تترجم القوة الاقتصادية إلى قوة 
اجتماعية وسياسية» ثم إن هذه بدورها تترجم إلى مزيد من القوة الاقتصادية. ونتيجة 
لهذه العملية التفاعلية التكاملية وبقدر ما يكون إصرار الطبقات المتحكمة على الاحتفاظ 
Uebel‏ تتشكل في المجتمع حلقة جهنمية يصعب التحرّر منها سوى بالصراع 
الطبقي والعنف الثوري المضاد لعنف القوى المهيمنة. 

من أجل مزيد من تحديد ما نذهب إليه في وصف العلاقات الطبقية في المجتمع 
العربي خلال القرن العشرين» نقول إنها علاقات تناقضية تتصف بما یی : 

إنها بالدرجة الأولى علاقة استغلالية قليلة الانضباط» فلا حماية قانونية وأخلاقية 
فاعلة» وما الكلام على مفاهيم الرحمة سوى تأكيد على مقولات «طبيعية» الفروق 
وترسيخ لها. لذلك تنعم القلة بموارد الجتمع وثرواته والحاه والمكانة الاجتماعية» في 
الوقت الذي تتحوّل غالبية الشعب إلى طبقات وجماعات كادحة شقية» ليس فقط فى 
حرمانها المادي بل أيضاً في صلب حياتهاء فهي معرّضة ليس للفقر فحسب» بل 
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للطعن في إحساسها بكرامتها وسعيها للخروج من محنتها. 

وهي» ثانيًء علاقة سلطوية تقوم على استعمال العنف والقهر والإذلال والقمع 
في شتى نواحي الحياة. ويكون التسلط على الشعب والطبقات الكادحة شاملاً يقتضي 
فيه التسلط الاقتصادي والسياسي تسلطاً اجتماعياً وثقافياً ونفسياً» فيكون الإحساس 
باليأس والعجز وتدارك الأخطار وسلوك الطرق الآمنة واللجوء للتوسل والتوسط في 
غياب الحريات وضعف الجتمع الدن . 

ثم إن العلاقات الطبقية تنشأ عنها حالة تغريبية یتحوّل فیها الشعب الکادح 
(وحتی بعض شرائح الطبقة الوسطى كما هو الحال بالنسبة للموظفین والوظفات في 
الادارات) ال آناس عاجزین لا يسيطرون على عملهم ومنتوجاتبم ولا یستمدون من 
نشاطاتهم هذه آي شعور بالاکتفاء الذاتي والرضی والاعتزاز. وکثیراً ما یتحولون - مثل 
منتوجاتهم - ال سلع یتم تبادلها في الاسواق التجارية الحلية والاقليمية والعالية. 

وتتسم هله العلاقات الطبقية بالتشدید عبی ابراز رموز الکانة الاجتماعبة 
والتمسك بمظاهرها. من هنا الیل نحو التعالي الطبقي والتفاخر الفارغ والتنافس في 
التعلق بالقتنیات حاصة ها لها علافة مباشرة برموز احاه» ونحو التمنع في مسائل 
الاختلاط والتزاوج بين الطبقات» ونحو النزوع إلى تقليد الشرائح والطبقات الأعلى 
شأناً واتغاذها قدوة خیاتنا. وقد کثر حدیثاً التشدید عی الاستهلاك الاستفزازي» 
ولکن لا جوز آن ینسب هذا لجرد الغزو الاستهلاكي الغربي الرأسمالي. إن التزوع إلى 
الاستهلاك وابراز رموز الکانة هو نزوع آصیل متوارث في الثقافة العربية. 

وما تتميز به البنية الطبقية في المجتمع العربي محدودية الحراك الاجتماعي 
لأسباب آخری غیر التي ذكرناها سابقاء وذلك رغم ما يحدث من تحسن عام في 
أحوال المعيشة. إنه نظام قائم أكثر من غيره على الموروث والنَّسَّب بالقارنة مع 
مؤهلات الأفراد وتحصیلهم الشخصي. بمکاننا طبعاً آن نشیر ال حالات عديدة مکن 
فيها الأفراد والجماعات والعائلات من تحسين أوضاعهم (وبعض ذلك جاء فجأة 
وبوسائل شرعية أو غير شرعية)» وإلى نشوء طبقة وسطى جديدة» وإلى إطاحة الطبقة 
الارستقراطية والإقطاعية في عدد من البلدان العربية» وإلى أهمية اكتشاف النفط ليس 
فقط في البلدان المنتجة له بل في البلدان المصدرة للعمال» وإلى سعة انتشار التعليم 
على مختلف المستويات» وغير ذلك. ولكن من ناحية أخرى» كثيراً ما أدت هذه 
التطورات إلى اتساع وتعمق الفجوة بين الأغنياء والفقراء. ويعود ذلك إلى أن 
إمكانيات الاستفادة من vel‏ الجديدة حددها وتتحكم پا القواعد القديمة. ومما يزيد 
من تفاقم الشکلات الطبقية آن فجوة عميقة تقوم بين الشعب والأنظمة السياسية 
فتسيطر على حياته» وليس لديه القنوات الشرعية للتأثير فيها. 

وأخيرأً» يمكننا أن نقول إن العلاقات الطبقية في الجتمع العري تعصف 
۳:1 


بالعدائية» التي تقوم على التعصب» كما يبدو من خلال الصور السلبية التي تحملها 
الطبقات لتلك التي هي دونها مكانة» وعلى التحاسد وتقليد من هم أرفع شأنأء فى 
نوع من التنكر للأصول الطبقية المتواضعة» فیتبلی مثل هولاء نظرة الأقوياء للضعفاء 
ويعملون بها تجاه من هم دونهم rye)‏ وجاها. هذا ما سبق أن أشرنا إليه بالنزوع 
الطبقي» أي التعصب ضد الآخر والتعالي علیه» كما هو الحال في الانتماءات العرقية 
والطائفية والقبلیت بل ان هذه الانتماءات الاأخيرة قد تزداد سلبية في نظرتبا لغیرها 
بقدر ما یزداد التفاوت فی آوضاعها. 


خامساً: الوعي والصراع الطبقيان 
هناك اختلاف عميق في الرأي بين الباحثين في شؤون الطبقات الاجتماعية 
حول مدى تبلور الوعي والصراع الطبقيين في المجتمع العربي. أكدت بعض 
التحليلات على ضعف مثل هذا الوعي وتضاربه مع الانتماءات الأخرى» ونفت أن 
يكون قد تُرجم حقأ إلى قوة منظمة وصراع طبقي حقيقي. ومثلا علی ذلك ما يستنتجه 
البعض من أن المصالح العائلية والطائفية» لا المصالح الطبقية» هي التي تمل مسيرة 
التنافس السياسي في عدد من البلدان العربية. 


وعلى عكس ذلك LU‏ هناك باحثون يرتبطون بأحزاب وتنظيمات تفترض 
وجود وعي وصراع طبقیین. فترکز في عملها السياسي عل تعبلة الطبقة العاملت 
معتبرة آن الظروف الوضوعية ستکون کفيلة بالتفاف امحماهیر الشعبية حولها وبالقضاء 
علی الانظمة السائدة. وم یظهر الکثیرون من مثقفي مثل هذه الاحزاب والتنظیمات 
العناية الکافية في ضرورة فهم دينامية التحول من طبقة بذاتها إلى طبقة لذاتها في 
الواقع الاجتماعي العربي» وحدید طبيعة التغیرات الاخری التي تتعارض مع الوعي 
والصراع الطبقیین . 


هنا يجب أن نميّز بين الوعي الطبقي العفوي الذي ينعكس في مختلف جوانب 
الحياة العربية ويتخذ مظاهر عدة» والوعي الطبقي التحليل المنتظم في نقابات وأحزاب 
وحركات تقود مسيرة الصراع الطبقي. ينعكس النوع الأول بوضوح في الثقافة الشعبية 
والتعبيرات اليومية» كما يظهر في الأمثال الشعبيةء وهي معايير لسلوك إنساني جديرة 
بالاهتمام في حالات إنسانية خاصة» وفي ظروف معينة» ولا يجوز تعميمها إلى أبعد 
من السياق الذي تقال فيه» وقد يتعارض بعضها مع بعض. ومن خلالها ندرك أن 
الشعب شديد الوعي ليس فقط بالفروق الطبقية» بل بنوع العلاقات في ما بين 
الطبقات ومواقفها بعضها من بعض وكيفية التعامل معها وما هي نتائجها وما 
احتمالات تجاوزها. 


تدل بعض الامثال الشعبية علی وعی الناس بشقاء الطبقة الکادحة. ومنها جرد 


۳:۷ 





























































































































عدد قليل نذكره من قبيل تقديم أمثلة محدّدة فحسب : باب الشقاء واسع؛ البصلة حمة 
الفقیر» الفقر بالوطن غربة والغنی cobs SL‏ حل ما ترزق إلزق» خبي قرشك 
الأبيض ليومك الأسود» اللي care‏ بالدين بيجوا أولاده بالفائدة» اللي عينك عليه 
عين غيرك عليه» قرش اللي مو معك مو إلك. الشبعان لا يفكر بالجوعان» البطر 
يعمي البصرء اللي معه باره يسوى باره» حب الرفعة ولو كان على الخازوق» احلق 
بالفاس ولا تعتاز الناس»ء هين فلوسك ولا تين ناموسك» من عز فلوسه هان 
ناموسه» صيت غنى ولا صيت فقرء عيشك يا خالي يحلالي. 


وهناك عدد كبير من الأمثال الشعبية التى تدل على وعى الشعب بالاستغلال» 
ومنها ما يلي: إن لم تكن ذثباً أكلتك الذئاب» تغداه قبل ما يتعشاك» مِنْ فقركم زيدو 
غنانا (يقال عن لسان الغني)» الفقير باع ابنه بالعازة والمشتري أخذه بالدين» دقن 
الطماع (بظهر» الفلس» استکبرها ولو کان مرة (الطماع بطته کییر)» کبیر العمه وسيع 
الذمة» مثل النشار بیاکل طالع ونازل» کبوشتنا لشایخ حارتنا؛ تعلم احلاقة بروس 
الیتامی» وقعت البقرة کفر الذباحون» تسلط الديب على شاة الفقير» من صار نعجة 
آکله الدیب. ان شفت الاعمی طبه مانك آکرم من ربه. الطمَاع مثل القبر لا یرد 
ole code‏ آبوه وانتهبوه (استغلال الیتیم). 


وهناك أمثلة تدل على صعوبة اروج من حالة الفقر وما نسمیه بلفة العلوم 
الاجتماعية غیاب امراك الاجتماعي» ومنها: الدنیا مع الواقف» زوج الفقیر للفقيرة 
بیکثرو الشحاذین الال بیجز الال والقمل بیجرّ الصیبان» منرمح منرمح والعشا 
ختّيزة» لا يرحمك ولا يخلي رحمة الله تنزل عليك» القوي حجته معه والضعیف محتاج 
لشهادة؛ الغني كل الناس تغئي له؛ اللي معه فلوس يأكل في جهنم بقسمه (دبس مع 
(alt‏ الفقير إذا ركب عالجمل بيعضه الكلب» موت الفقير و«فجور» الغني ما حدا 
بيدري فيهن» إذا الغني أكل الحية قالوا من حکمته واذا أکلها الفقیر قالوا من جهالته: 
الفقیر لا بهادي ولا ينادي ولا تقبل له شهادت شحاذ ومشارط» فقیر ولسانه طویل 
(ضد الفقیر الذي یطالب بحقوقه). الله بیطعم القراص للي ما لو ضراس. 


كذلك هناك أمثلة تتعلق بتعامل الطبقة الكادحة مع أوضاعهاء ومنها ما يدل 
على اليأس والاستسلام والانشغال بالشؤون الخاصة والتحايل على الأوضاع» ومنها ما 
يحض على العمل رغم الصعوبات: اللي ما تقدر عليه حيل الله عليه» العين ما بتقاوم 
الخرز ابعد عن الشر وغنى له إمشى من الحيط للحيط وقول يارب السترة» حط 
عاحرح ملح واسکوت من أخذ أمي اسميه عمي» إذا بدك تستريح ايش ما شفت 
قول مليح» بُوس إيده وادعي عليها SL‏ بوس الأيادي ضحك على اللحى» من 
بعد حماري ما ينبت حشيش» فخار يكسّر Caan‏ أنا أول من طاع وآخر من عصىء 
اليد اللى ما بتحسن تعضها بوسها وادعی علیها بالکسر غیر نصيبك ما بصيبك ألف 
YEA‏ 





دقن ولا >‘ الکسل ما بیطعمي عسل. يلي بیزرع بیحصد. اشتغل بمصریه 
وحاسب البطال» ارحم من دونك يرمك من فوقك› ال لى يأكل خبز السلطان يضرب 
بسیفه. الله لا ینسی الدود في الحجر الجلمود. كرم العبد إكراماً لسيده» عادي أمير 
ولا تعادي غفیر» کلب لمير مير. 

أما النوع الثاني من الوعي فیتجل في الشاركة الفعلية في تخیر الواقع» وذلك 
من خلال النقابات والاحزاب واطرکات الاجتماعية والسياسية والانتفاضات والثورات 
الشعبية. وکنا قد آشرنا للنقابات» وسننظر في فصل لاحق كيف أن للطبقات المختلفة 
أحزابها التي تعبّر عن مصا حها وتطلعاتها. 

وعلى صعيد ثالث يتجلى الوعي الطبقي في الإنتاج الأدبي العربي» كما ستُظهر 
في فصل لاحق حول الحياة الإبداعية. كنا قد أشرنا إلى رواية الحرام ليوسف أدريس » 
ونشير عابرين إلى جوانب من المظاهر الطبقية في الأدب العربي المعاصر. يسأل الشاعر 
العراقي صدقي الزهاوي SCANT. ATT)‏ 

آفي احق آن البعض یشبم بطنه وأن بطو ن الأكثرين تجوع 

ویظهر من خلال ثلائية نجیب محفوظ آن آفراد الطبقة العلیا یتعالون على أفراد 
الطبقة الوسطی ‏ » بينما يعتبر هؤلاء أنه من الشرف الرفیع مصادقة من هم آعل منهم 
Jae‏ وكل منهما يعرف جيداً أن العلاقة بين الأفراد sls‏ إلى حد بعید بالفروق 
الطبقية بسبب الاستعلاء من ناحیة والتبعية من ناحية أخرى. كذلك يظهر جلياً أن 
الاختلافات السياسية کثیراً ما تعود لاختلافات في الانتماء الطبقي فبقدر ما GLE‏ 
أفراد الطبقة الوسطى بسعد زغلول» بقدر ما نظر إليه أبناء الطبقة الارستقراطية على أنه 
تاسورع Gas‏ ول ge ley Webs OS‏ ع البلاغة التي تستهوي العامة. ويتساءل 
البعض ماذا يعنى أن يكون الإنسان ل البرجوازية على الشعب» 
فيستنتج أن ا المتبعة هي العمل على زيادة الثروة ومصادقة ذوي النفوذ والتودد 
إليهم؛ فهذه البلد تفتنها المناصب إلى حد التقديس» وأكثر ما يخيف أبناء الأحياء الغنية 
أن يحل بها «الحثالة والسفلة». ونتبين من خلال رواية الحرافيش أنه حين يتطلع الناس 
إلى العدل وتعمر قلوبهم بالأمل تمتلئ نفوس الوجهاء بالخاوف. 

وحين التمعن بمساألة الوعي والصراع الطبقیین. ندرك أن هناك عوامل 
ومتغیرات عديدة قد تعرّزهما آو تتعارض معهما. من ذلك آن الجتمع الذي یمیل ال 
اندماج جماعاته في وحدة وطنية کمصر یتفوّق فیها الرعي والصراع الطبقیان بالقارنة 
مع المجتمعات المفسّخة الفئوية التي تسودها الولاءات العمودية» من قبلية وطائفية 
وعرفیة. کالجتمع اللبناني أو السوداني أو اليمني. يقول ناصيف نصار ان المجتمع 
اللبناني قبل الحرب الأهلية الأخيرة كان يتجه في تلك الظروف الراهنة «نحو تكوين 
مجتمع متعدد الفئات أكثر مما يتجه نحو مجتمع طبقي. .. إن الطائفية تتفوق على 

۳:۹ 










































































































الطبقية بوضوح تكوينها وتنظيمها وعمق جذورها وأبعادها وسلطان ايديولوجيتها. 
الشعور الطبقي» إذا وجد» يبقى أضعف من العصبية الطائفية»"''. 

ل ل رك الیه نصار وغیره في هذا الجال؛ ندرك أن الترتيب 
الطائفي في المجتمع اللبناني غير منفصل عن الترتيب الطبقي› بمعنى أن بعض 
الطوائف تنعم بالثروة والجاه والنفوذ على حساب غيرهاء فده كن رت والنزاعات 
الطائفية هذه على أنها حروب عت لق رس بلي ومع أن لكل 
طائفة طبقاتها وفقراءها وأغنياءهاء إلا أن النظام الاجتماعي والاقتصادي السائد في 
لبنان فرض نوعاً من العصبية والاتكالية وعلاقات التبعية ضمن الطائفة الواحدة من 
ناحيت ومناضا من التنافس بين الطوائف المختلفة من ناحية أخرى. وقد oft‏ 
الارتباطات الشخصية الاستزلامية وسيطرة جماعة على جماعة ونظام الواسطة والخدمات 
لتعزز من النزعة الفئوية على حساب نزعة التكتل على آساس طبقي . 

ثم هناك سلطوية الأنظمة السياسية التي عطلت المجتمع المدني وحدّت من 
المشاركة الشعبية في الشوون العامة. تم ذلك رغم آن نشوء الدولة بحد ذاته» كما 
سنری في فصل لاحق» مرتبط بالتناقضات الاجتماعیهة» فیکون الصراع السياسي 
مظهراً من مظاهر الصراع الطبقي. ليس الحاكم في الواقع حكماً حيادياً وعادلاء بل 
هو قبل كل شيء ممثل لطبقة أو جماعة نافذة هي هي التي أوصلته للحكم وتسانده بقدر ما 
يخدم مصالحها. من هنا أن الدولة لا تخدم جميع الطبقات بالتساوي بل» على العكس» 
تكفل سيطرة جماعة أو طبقة على بقية المجتمع» وتتكوّن لدا مصالح وقوى خاصة 
ty‏ وقد أسهم في تدعيم سلطة الطبقة الحاكمة تحالفها مع قوى خارجية تمَدّها 
بالمساعدات والحماية وتطوير أجهزتما الأمنية» وهيمنتها على مختلف وسائل الإعلام 
ومؤسسات التربية والثقافة . 


ثم إن انشغال الطبقات الكادحة بتأمين معيشتها اليومية يحد من قدراتها على 
المشاركة في الأحزاب والنقابات. مثل هذه الأوضاع تضطرها في كثير من الأحوال 
للتمسك بقيم الصبر على المكروه طالما تدرك أن الكفاح لن يكون ذا جدوى» بل على 
الاغلب سوف يجلب لها مزيداً من الاضطهاد. 

ومما يزيد من هذا النزوع أن الثقافة السائدة كثيراً ما تسهم في تسویغ الفروق 
الطبقية. كنا قد أشرنا في مطلع هذا الفصل إلى تلك التفسيرات الدينية التي تقدّمها 
الثقافة السائدة» مما يسمح باضفاء الشرعية علی امتیازات الطبقة الغنية واطاکمة» حین 
اعتبرت أن الفروق الطبقية جاءت نتيجة لإرادة إلهية ولكونها تمهيداً لحياة أفضل في 


)١١0‏ ناصيف نصارء نحو مجتمع جديد: مقدمات أساسية في نقد المجتمع الطائفي» ط ۲ (بيروت: 
دار النهار » ,)١‏ ص 4 _ ۰.۱17۲ 
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عالم آخر (هذا ما سنتعرض إليه تفصيلاً في فصل لاحق حول السلوك الديني). وقد 
رسّخ مبدأ الكفاءة في الزواج مثل هذه الفروق الطبقية. 

ثم إن هناك تفسيرات اجتماعية لا تقل تسويغاً للطبقية من التفسيرات الغيبية. 
ومنها ما يقول إن بين أهم مصادر عدم المساواة التفاوت الطبيعي في مواهب الأفراد 
والجماعات وطموحاتهم» متجاهلة تلك النتائج التي توصّلت إليها دراسات أخرى 
تُرينا أن حالة الفقر والظروف الناشئة منهاء كثيراً ما تسلب الفقراء فرص تنمية 
مواهبهم وتحد من طموحاتهم. وقد كرّرت مدرسة علم الاجتماع الوظائفي ممعنة في 
عملية التسويغ هذه أن اللامساواة تخدم وظائف إيجابية في التنظيم الاجتماعي» باعتبار 
أن التفاوت الطبقي جفز علی العنافس للء الناصب الهمة التي تحتاج ای مواهب 
خاصة. 

وما توصلت الیه الدراسات اليدانية في ختلف الجتمعات آن الوعي الذاتي 
بالانتماء الطبقی قد لا ينطبق كلياً على الانقسامات الطبقية الموضوعية» إذ إن هناك 
نزوعاً واضحاً للقول بالانتماء للطبقة الوسطى إذا ما سُئل المرء عن الطبقة التي ينتمي 
إليها. من الأمثلة على ذلك أن العمال بالمعنى الموضوعي قد يعتبرون لأسباب ما أنهم 
ينتمون إلى الطبقة الوسطى. وهذا ما قد يدعيه حتى من هم من الطبقة البرجوازية 
الكبرى والأغنياء لأسباب مختلفة كلياً. ولذلك قد تعتبر غالبية الناس (وبخاصة فى 
المجتمعات الصناعية المتقذمة) انها من الطبقة الوسعلى على خلاف ما تدل علیه المقاييس 
المادية الموضوعية. ولا بد من آن مثل هذا الادعاء الذاتي يؤثر بمدى قيام استقطاب 
طبقي» وبالتالي» بطبيعة الصراعات الاجتماعية والسياسية التي قد تنتج من الفروق 
الطرقية الحادة . 


إن هذه الأوضاع والسوغات تحذ من تبلور الوعي الطبقي في المجتمع العربي» 
ولكنها رغم ذلك 1 تتمكن من منع ظهوره وفعله في الواقع الاجتماعي. Lol‏ نشهد 
مزيداً من التحوّل في أوساط الطبقة الكادحة من طبقة بذاتها على صعيد موضوعي إلى 
طبقة لذاتبا عل صعيد الوعي والصراع. وقد أسهمت المعارك الوطنية في بلورة كل 
منهما رغم المعوّقات الموضوعية والثقافية والذاتية. 







































































(لفصل الناسن 


العائلة: نواة التنظيم الاجتماعي 


Ny‏ تقسروا أولادكم على أخلاقكم 
فإنهم خلقوا لزمن غير زمنكم . 


تشکل العائلة نواة التنظيم الاجتماعي والنشاطات الاقتصادية في المجتمع العربي 
القدیم واحدیث وکثیرا ما تتمرکز السياسة في عدد کبیر من البلدان العربية حول 
الاسر احاکمة. فتتمحور با وحولها حياة الناس» بصرف النظر عن أنماط معيشتهم 
(البداوة والفلاحة واحضارة). وفي العائلة» یتوارث العرب انتماءاتهم الدينية والطائفية 
والعرقية والطبقية ال حد بعید» وحتی الولاء‌ات والتوجهات والتحالفات السياسية. 
وهي Lal‏ وبذلك. آهم احماعات الوسيطة بین الفرد والجتمع» وضمنها تکون 
التنشثة حتی لیمکن القول انا الصدر الاهم للقیم والتقالید السائدة. لهذا نری 
الجتمع العري مجتمعاً عاثلیا. 

كنا قد تحدّئنا في الفصل الثاني حول الهوية عن أن الانتماء القبلي هو بين أكثر 
by ee, Se‏ فى جل تاغياة الجرية: روفن ان القبلية Us‏ 
بين أهم ركائز الحكم في الجزيرة العربية والخليج» حتى ليصح القول إن هناك عائلات 
حاكمة بالمعنى الذي يقال إن هناك طبقات حاكمة في المجتمعات المتقدمة. كذلك 
آشرنا لل اد اونست غذنر شبه بنية التنظیم سوام في الجتمم الريفي التريي 
بشجرة جذعها الجتمع نفسه وفروعها الاساسية هي القبائل الهمة» وفروعها الثانوية 
هي العشائر . 

ومن حيث صلة العائلة الوثيقة بالجتمع والوسسات الأخری» نجد ان العلاقات 
التبادلة بینها وبین الطبقات الاجتماعية والادیان واطحرکات السياسية تتصف بالتکامل 
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والتناقض في آن معاً. في الوقت الذي تُنشّىء العائلة أطفالها على ثقافة المجتمعم» نجد 
ان الولاء العائيي قد یتناقض مع الولاء المجتمعي أو الولاء القومي. وفي الوقت الذي 
يحض فيه الدين على تمجيد الأسرة وطاعة الوالدین» کما ان الأسرة کثیرا ما تحاول 
ترسيخ مكانتها الاجتماعية من خلال حرصها على اظهار تدينها واهتمامها بالشؤون 
الدينية» نجد من ناحية أخرى ان الدين قد يتعارض مع القبيلة» فيقول الإمام الشيخ 
محمد مهدي شمس الدين إن الإسلام حاول بطرق كثيرة تحطيم الوحدة العشائرية «في 
سبيل بناء الأمة القائمة على وحدة المعتقد. وذلك لأن نمو القبيلة إنما يكون على 
حساب lis MS)‏ في الوقت الذي تؤكد الحركات القومية على فضائل الأسرة 
وكونبها نواة الجتمع» نجد ان الفکر القومي یشیر آحیاناً - کما آشار هشام شرابي» 
مثلا - ال ان «الولاء العائلي ... لا یتوافق مع الولاء الاجتماعي بل برفضه 
Ona ail,‏ 

وتتصف العلاقات داخل الأسرة العربية بالتماسك والتآزر والمناصرة والتعاضد 
والعصبية» ليس بسبب اعتماد أفرادها بعضهم على بعض في ختلف حاجاتهم اليومية 
فحسب» بل أيضاً oy‏ بذلك. كما يقول ابن خلدون» «تشتد شوكتهم ويخشى 
جانبهم . . . وتعظم رهبة العدو لهم)”". انها عصبية تقوم على أواصر الدم أو اللحمة 
النسبية» والتوحد في مصیر مشترك فیتقاسم افرادها الأفراح کما الاحزان؛ 
والکاسب كما الخسائرء والكرامة كما الإذلال. ومن هنا ان أعضاء الأسرة الواحدة 
يتوقعون الكثير بعضهم من بعض» وحين يأني تصرف البعض دون مستوى التوقعات» 
تكون خيبة الأمل الكبيرة فينشأ توتر فى العلاقات بين الأقارب قد يتطور الى حدوث 
خلافات ke‏ ما یفشر لنا الاحساس القوي الستمر منذ العصير الحاقل حت cl‏ 
الحاضر بأن «ظلم ذوي القربى أشد مضاضة عل النفس من وقع الحسام المهند». 


لقو ها E A A‏ الله سس از قاری 
«نزعة طبيعية فى البشر مذ كانوا» . ولكن هذه النزعة تختلف من مجتمع ال آخر؛ 


(۱) حمد مهدي شمس الدین؛ «نظرة الاسلام ال الأسرة في مجتمع متطور؛» الفکر الاسلامي ۰ 
السنة ۰7 العدد ۵ (آیار/ مایو ۰۱۹۷۵ ص ۸. 

۹۷۵ هشام شرابي» مقدمات لدراسة الجتمع العري (القدس: منشورات صلاح الدين»‎ (Y) 
.۱۱۷ ص‎ 

(۳) أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون» المقدمة: كتاب العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام 
العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر (تونس: الدار التونسية للنشر؛ الجزائر: 
المؤسسة الوطنية للکتاب ‏ ۶4 ج ۱ ص ۱۷۳ NMA‏ 


ot 


وتختلف باختلاف التجمع البشري وأسسه. وإذا ما نظرنا الى العائلة من منظور تاريخي 
تطوري» نجد ان بعض الدراسات توصّلت قديما إلى ان المجتمع العربي عرف في 
سائر عصوره مختلف أشكال التجمع العائلٍ» وقد جاء الاختلاف والتغير عبر الزمن 
das‏ الأحوال وبحسب اختلاف أنماط المعيشة . 


وربما یکون تطور الأسرة العربية قد مر ر في الراحل التارخيه الثلاث التي 
وصفها فردريكٍ انغلز (Frederick Engels)‏ في كتابه أصل العائلة. والملكية الخاصة 
والدولة» lates’‏ بانتائج التي توضّل اليها عالم الانثروبولوجيا الامريكي لويس مورغن 
(Lewis H. Morgan)‏ : 3 المرحلة الأول كان الانتاج الاقتصادي يرتكز على الصيد 
وجمع الائمار» وكانت الملكية حاعية والعلاقات تعاونية على امین من مبادىء المساواة 
(بما فى ذلك المساواة بين الرجل والمرأة) . وقد سيطر في مثل هذه التجمعات 
یخی نم الزواج الجماعي؛ إذ كان جميع أفراد التجمع يتشاركون الابوة والامومة 
والبنوة من دون تبعية» فكان كل زوج 5 لكل امرأة كما كانت كل امرأة زوجة 
لكل رجل. وكان كل طفل ابن او ابنة لكل رجل وامرأة. 

وحين تحؤل نظام الانتاج الاقتصادي في المرحلة الثانية الى نظام يعتمد تدجين 
الماشية والرعى والزراعة» نشأت بنشوتها القبائل والقرى» وظهرت بداية الحياة العائلية 
قفا ني یا العائلة الثنائية (إانسة8 (Pairing‏ أي نظام الزواج الثنائي بين رجل 
وامرأة مع الاحتفاظ لكل منهما بحق ٠ salon‏ في هذه je a>‏ الوالد يدعو آولاده 
وأولاد إخوته «أولاده»» وكان i‏ هؤلاء الأولاد يدعونه «hy‏ . كذلك كان شأن الام 


في تعاملها مع آولادها وآولاد آخواتها؛ کما کان جیعهم یدعونا «آما». وأصبحت 
العلاقات الجنسية ممنوعة بين الأهل وآولادهم ثم بین الاخوة والاخوات» وکانت 
الأمومة هي النظام السائد. إنما بنشوء الملكية الخاصة في هذه المرحلة خسرت المرأة 
سيادتها ومساواتها ونشأ النظام العائلٍ الأبوي التوارئي. وقد تطوّرت هذه المرحلة عند 
lel‏ بحيث أصبح يحقّ للرجل ان يتزوّج بأكثر من امرأة (من دون أن يكون لدا 
هي مثل هذا الحق) وظهر نظام اقتناء الجواري والعبيد. وتم في الرحلة الثالثة تثبیت 


نظام الملكية الخاصة ووحدانية الزواج دل من تكد ae‏ 

ليس من الواضح إلى أي حد ينطبق هذا التطور على القبائل العربية» ولكنه من 
المعروف ان هناك علاقة وثيقة بين النظام العائل ونظام الانتاج الاقتصادي المتبع فى 
المجتمعات كافة. ورد أن البنية العائلية في الجزيرة العربية كانت شديدة التنوع خاصة 


Frederick Engels, The Origin of the Family, Private Property and the State, in the (0) 
Light of the Researches of Lewis H. Morgan (New York: Pathfinder Press; International 
Publishers, (1972]), pp. 19-21. 
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قبل الإسلام» وذهبت بعض الدراسات الى أنها عرفت قبل ظهور الإسلام النظام 
الأمومي LY (Matriarchal)‏ فيه تعدد الأزواج» بدلا من تعدد الزوجات الذي عرف 
بخاصة بعد ان ساد النظام الأبوي (Patriarchal)‏ بسيادة الاسلام. ومثالاً على ذلك ما 


أشار اليه (Robertson Smith) Cow Op p55‏ # کتابه القرابة والزواج في الجزيرة 


العربية في العصور الأول" الذي استعان به عدد من الباحثين المحدثين» كما 
اعتمدته فاطمة المرنيسي في التمييز بين زواج الصدیقة وزواج البعل » وذلك كما يل 


قانون الاتساب 


الجدول رقم (۸ - ۱) 


مقارنة بين النظامين الأمومى والأبوي 


النظام الأمومي 
(زواح الصديقة) 


ینتسب الاولاد لامل الزوجة 
ليس من أهمية للأبوة احسدية 
ليس للأب حقوق على ذريته 


واسعة» وليس للعفة وظيفة 
اجتماعية 

تعتمد على قبيلتها من اجل 
الحماية والمعيشة 

مع قبيلة الزوجة 


النظام الأبوي 

(زواح البعل) 
ينتسب الأولاد لأهل الزوج 
للأبوة الجسدية أهميتها اذ ان 
الأب اللجنسي هوالاب 


الاجتماعى 

محدودة tes‏ المرأة ضرورية 
في تقرير شرعية الولد 

تعتمد على رُوجها من اجل 
الحماية والمعيشة 

مع قبيلة الزوج 





Fatima Mernissi, Beyond the Veil: Male-female Dynamics in a Modern : Jl الصدر : استناداً‎ 
Muslim Society (Cambridge, MA: Schenkman Publishing Co., 1975), p. 34. 


وذكر زهير حطب» الذي تتبّع أصول الأسرة العربية في شبه الجزيرة العربية» 
ان «المرأة في العصر الجاهلي كانت المرجع الوحيد والحقيقي لمعرفة نسب الأبناء 
المولودين من أزواج متعددين فنُسبوا اليهاء وظفرت بالاحترام والطاعة وأصبحت 
صاحبة السلطة في العشيرة»” . ويتجلّ نظام الأمومة من خلال ما ذكره حطب أيضاً 
من ان قبائل بأكملها انتسبت الى امرأة كبني ظاعنة وبني طهية» وعن ان أنواعا عدة 

من الزواج كانت معروفة في الجاهلية منها: نكاح الاستبضاع (وهو ان يطلب زوج 
من زوجته ان تستبضع من شخص معین؛ اي ان تجامعه كي تنجب للزوج ولداً يحمل 


W. Robertson Smith, Kinship and Marriage in Early Arabia (Boston, MA: Beacon (1) 
Press, 1903). 


(0) زهير حطبء» تطور بنى الأسرة العربية والجذور التاريخية والاجتماعية لقضاياها المعاصرة » 
الدراسات الانسانیة» علم اجتماع الاسرة (بیروت : معهد الانماء العریي» ۰6۱۹۷۲ ص NV‏ 


Yor 





صفات هذا الشخص. وکان الولید پُلحق بنسبه لا بنسب الب)؛ ونکاح الشفار 
(وهو ان يتزوج رجل امرأة مقابل ان يتزوج وليها امرأة تكون تحت ولاية الرجل 
الأول ومن دون اي مهر او هدیة)؛ ونکاح البدل (وهو الذي یتبادل بموجبه زوجان 
زوجتيهما بصورة N asl:‏ عودة عنها) ؛ ونكاح الرهط ونکاح الکثرة (وهما ان يدخل 
جمع من الرجال ‏ دون العشرة في حالة النوع الأول فاذا حملت يحق لها ان تلحق 
الولد بمن تشاء منهم أو من يثبت انتساب الوليد اليه) ؟ ونكاح الخدان والصداقة 
(الذي کان له طابع السرية والذي إذا ظهر بجلب العار واللوم) . 


ويرى محمد صفوح الأخرس ان «تركيب العائلة الذي برز في المجتمع الإسلامي 
یمثل استمراراً وتطوراً لتركيب وجد قبل ظهور الإسلام؛ إلا ان كثيراً من وظائفه قد 
صقل تحت تأثير مبادىء الشريعة الإسلامية الحنيفة. وبمعنى آخرء ان تركيب العائلة 
العربية الإسلامية في القرن العشرين يجب ان يُفهم بأنه نتاج لذلك التفاعل بين 
التنظيمات الاجتماعية العربية» التي كانت تسود قبل ظهور الإسلام؛ ومبادىء 
الإسلام الحنيف نفسها»'؟ . 


ويعتبر على الشوك ان كلمة «الأسرة» مشتقة من الفعل «أسر». وكان الأسرى 
في القديم يُستعبدون فيُكلّفون برعي المواشي او العمل في الزراعة او الصناعات 
اليدوية وفي خدمة البيوت. ومن التقاليد المعروفة عند العرب تزوج الأسيرات فيُلحقن 
بنظام الأسرىء اي العائلة. وذكر الشوك أيضاً ان اقتران مفهوم الاسرة بالأسر 
والعبودية لا يقتصر على اللغة العربية وحدهاء بل نجده فى اللخات الأكادية 
والآشورية والعبرية والسرياتية والصيية» (par TEU GU by‏ كلمة «Famulus»‏ 
العبد وكلمة «زانتهة1» تعنى يجموعة all‏ التابعة لرجل واحد"*. هذا عل صعید 
الاشتقاق اللغوي» ولكننا بحاجة للتأكد من ذلك بناء على التطورات التاريخية. 


وفي افتتاحية بعنوان «مفهوم الأسرة الواحدة التجددة» لصحيفة الریاض ۲۲ 
جاء آن خادم احرمین الشریفین «تحدث ... حدیث القائد لأبنائهء وحدیث الراعي 
لاسرته» عن «العلاقة الأسرية المتميزة بين القيادة والشعب» والتلاحم الرائع ۰۰۰ فنحن 


(۸) الصدر نفسه. ص EAL EV‏ 

(9) محمد صفوح الأخرس» ترکیب العائلة العربية ووظائفها: دراسة ميدانية لواقع العائلة في سورية 
(دمشق: وزارة الثقافة والارشاد القومي » ۵2 ص .5١‏ 

(۱۰) علي الشوك «مفهوم «الاسرة» سوسيولوجياً ولغوياً عند الساميين والصينيين واللاتين»» الحياقء 
. 

AVAGO {A/V ۰ الرياض‎ )١١( 




















































نعمل في اطار واحد» وبمفهوم واحد. ۰. انه جتمع الاسرة الواحدة» ومجتمع التكافل 
الاجتماعي» فالاخ في عون آخیه. والاسرة تسعی في مصلحة ابنائها. وزاد هذا 
الفهوم رسوخاً اعتمادنا على المبادىء الإسلامية الثابتة التي ساعدت على تأصيل هذا 
المفهوم الأسري المتماسك». 


وينظر عبد الله محمد الغذامى الى القبيلة بوصفها نسقاً ذهنياً من حيث صفات 
الانتماء والتزام الفرد بمصلحة cele‏ فيقول: «لا یستطیم العربي ان یفک الا عبر مجاز 
«القبيلة» فالقبيلة هي الوحدة النظامية في حياة العربي وفي فكره... ولهذا نرى ابن 
عربي يتحدث عن الأبجدية وعن الحروف بوصفها قبائل... ولذا لزم الناس ان 
ينتظموا فصاروا ينظمون أنفسهم داخل مفهوم ذهني بسيط ومحددء وهو مفهوم 
الانتساب. وهذا الانتساب يعنى انضواء الفرد داخل جماعة تربطه بها رابطة واضحة 
التحدید. ونمت شجرة الاتساب وصارت تضم أعضاء متباعدین ولکن معهنم أخرا 
جد واحد. وهذا اد محول ال علامة وهویة. ولذا فانه م يعد تجرد والد قدیم ولکنه 
ضار شعاراً وعنواناً ودلیلا بسعدل به الفرد عل نفسه وعل عتمعه. ویما آنه کذلك 
فقد صار عصبة وحماية وضمانة» اضافة ال کونه اسماً وعلامة وهویة... ان فى 
الاجتماع والانتساب حایة. ۰ . وکل فرد ضاعت منه ذاکرته وعجز عن كشف سلسلة 
النسب هذه فإنه يخرج عن نظامه الجازي ویصبح خارج النظام ویعامل علی هذا 
الأساس. ويُوصف بأنه غير قبيل لأنه فقد ذاکرته ووحدته النظامية» ویکون بذلك 
هامشياً او على الهامش بحسب شروط هذا النسق الجازي. 


+ والقبيلة وطن. ۸ یکن البدوي مربوطاً في الأرض. فالأرض واسعة 
وليست ملكاً لأحد. كما أن الأرض متغيرة» فهي اليوم مخصبة وقد تجدب غداً. فإذا 
أجدبت غادرها البدوي الى أرض أخرى ذات خصب ونماء. . . وهذا لا يصلح أن 
يكون أساساً للانتماء» ولذا فإن البدوي لا ينتسب إلى المكان. ولقد ورد أثر عن عمر 
ابن الخطاب ينهى فيه العرب عن الانتساب الى القرى» وقال لهم لا تكونوا كالأعاجم 
إذا سئل أحدهم قال أنا من قرية كذا وكذاء قولوا أنا من قبيلة كذا. 


«القبيلة هنا بديل من الأرض والمواطن. والانتساب اليها هو توطين الذات. 
ولولا هذا الانتساب لضاع العربي وصار بلا انتماء. وهذا ما حدث للذين فقدوا 
نسبهم القبلي . . . فنظر اليهم نظرة مختلفة دونية لأہم خارج النظام المجازي» وخارج 
النسق الذهني الذي أصبح مع الزمن نسقاً اجتماعياً يدعي لنفسه قيمة أخلاقية ومعنوية 
تخصه وتميّزه. ويستحيل عليه ان يتصوّر وجود هذه المزايا خارج هذا النسق. . . إنها 
مزايا نسقية تجعل القبيلة والانتماء اليها شرطاً للشرف الاجتماعى والرفعة الخلقية. . . 
القبيلة ‏ إذأ - مفهوم مجازي وصورة لفظية ونسق في الذاکرق ولذا فإن التصور 
۳0۸ 































النظري للأشياء لا يتم الا عبر إدخالها في هذا النسق وتصويرها بحسب النظام 
OMG Lal‏ 


ومع أنه يمكن الدخول في مناقشة حادة حول مقولة عدم ارتباط البدوي 
بالكان» ولكنه ليس من الغريب ان تكون الحروب القبلية شرسة يصعب احتواؤها 
فتستمر وقتاً طويلاً وتنتقل من جيل الى جيل. هذا ما حدث فى الحروب القبلية 
الصوماليةء فقالت سيدة عانت في عائلتها الكثير نتيجة لهذا النزاع: «لقد سقطت 
صوماليا في أيدي الذئاب» الذي يؤمنون فقط بقبيلتهم». والمعروف أن صوماليا تتألف 
من خمس قبائل رئيسية (منها دارود واسحاق وهوية) وتتفرع عن كل منها عدة فروع 
عشائرية. ولا تختلف عن ذلك المجتمعات المتعددة الطوائف كما فى لبنان» حيث يقال 
Lal‏ ان لبنان سقط فی آيدي الذئاب. من هنا القول ان الطائفة قییلف» کما آن القببلة 
طائفة . 


ومن هنا آن الجتمع اليمني ۸ یتمکن حتی الآن من تجاوز القبلية التي كثيراً ما 
تتحدی السلطة الركزية في صنعاء» التي یفترض آن تکون آرض الهجرة ومرکزا دينيا 
paca‏ اة اك اداج و كو ا عن که ال ال ag‏ ر ع 
أصحاب هذه العقيدة أن بهجروا أرض الظالمين إلى أرض الهجرة حيث تطبق أحكام 
الشريعة فتكون محمية من سطوة القبائل. وعلى هذا الأساس قول حسن الشامى: «ان 
العلاقات بين صنعاء وبين الوسط القبلي تتسم بالازدواج القيمي والتنافر الملتبس» 
الأمر الذي يجعل هذه العلاقات خاضعة لموازين القوى السياسية والعسكرية» إذ إن 
المدينة كانت تستثير على الدوام محاولات إقامة سلطة مركزية. وفي هذا السياق لا 
يعود التنظيم «الرعائي». . . لمدينة صنعاء وأسواقها منفصلا عن التوتر المتواصل بين 
محاولات صياغة مركزية سياسية تتعدى الاعتبارات القبلية وبين ضغط القبائل الساعية 
ال بسط رقابتها عل الدینقه۳۲؟. 


وپذا الصوص بالذات یوضح فضل آبو غانم «آن السياسة التي کانت تربط 
القبائل بالامامة فی الیمن عبر القرون الاضية کان یسودها التمرد والعصیان الستمر». 
فکانت الدولة الركزية من جانبها حاول فرض سلطتها عی القبائل «عن طریق تطبیق 
قواعد الشريعة الاسلامية في حل امخلافات ۰.. بدلا من القوانین والنظم العرفية 
... الأمر الذي جعل القبائل تتمسك آکثر فأکثر بنظمها القبلية التوارثة الاجتماعية 


۱۹۹۷/4/۲۱ » عبد الله محمد الغذامى» «القبيلة بوصفها نسقاً ذهنياًء» الحياة‎ )١١( 
/۳/۲۳ حسن الشامي» «صنعاء القبيلة والدولة. وکونبا. في آخر الأمر مدینف» اخیاة.‎ )۱۳( 
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هوم 


























































منها والسياسية والقانونية (العرفیة)»"*. 


ویصدق مذا الازدواح القيمي وهذا التنافر بدرجات متفاوتة علی جتمعات عربية 
قبلية أخرى في الجزيرة العربية واخلیج والسودان والغرب العربي كافة. كذلك يصدق 
ذلك على التاريخ الإسلامي الذي شهد حربا متواصلة كما شهد هدنة متکررة من دون 
غلبة بين الانتماء الديني والانتماء القبلي بحسب تبدل الأحوال. واننا سنذهب في هذا 
الفصل كما في غيره الى القول إن العائلة أكثر رسوخاً من الدين في الواقع 
الاجتماعي» وحين يحدث تناقض بينهما كثيراً ما تكون للعائلة الأولوية والأسبقية. 
ومن هنا ان الانتماء الديني والطائفي الواحد ۸ یتمکن من آن بخثف من حدة 
الانتقامات العائلية والقبلية حتی الزمن الحاضر فى عدد من البلدان العربية. 


ولكنه يكون من الخطأ أن نستنتج في ضوء هذا الواقع الاجتماعي أن العائلة 
ثابتة في عالم متغير. كل ما في الأمر أنها ربما أكثر مقاومة للتغيير من المؤسسات 
الاجتماعية الأخرى فى بعض الحالات» لشدة ارتباطها بشؤون المعيشة اليومية 
aN‏ که ities a dds aa es a‏ هذا الم کر تیه 
ما تقل قدرة العائلة على مقاومة قوى التغيير. من هنا مدى الاختلاف بين أنماط 
المعيشة التي سبق الحديث عنهاء وبين البلدان العربية التي تختلف من حيث مستوى 
التعليم ومدى مركزية الدولة وارتباطها بالنظام الاقتصادي العالمي وعمق صلتها بالحداثة 
التي يكثر فيها التوظيف في مؤسسات الدولة والمؤسسات الاقتصادية خارج إطار 
العائلة. ربما من أجل ذلك» تحفظ بشارة دوماني في أبحائه حول الأوقاف العائلية 
حيال مقولة تشابه «العائلة العربية التقليدية»» فيدرس جوانب التواصل بين المفاهيم 
المعاصرة للعائلة والاقتصاد السياسى المتغير فى سورية الكبرى فى أواخر العصر 
العثماني» كما تظهر في سجلات المحاكم الشرعية في كل من مدينة نابلس ومدينة 
طرابلس . وقد اکتشف فروق واضحهة فی بنية العائلة وانتقال الارث حتی فى مدينتين 
ola‏ ای منطفة ثقافية واحدة. وما مد من القدرة le‏ التغییر؛ التکامل الوثیق بین 
العائلة والدین في کثیر من الأحوال. لقد تمکنت العائلة السعودية في ترسیخ شرعیتها 
واستمراريتها من الجمع بين القيم الدينية والقيم العائلية . ولا يقتصر هذا التوجه على 
العائلات الحاكمة. كذلك فعلت عائلات التجار الراسخة الأصول فى التجارة» كما 
یستدل من دراسه بشارة دوماني التاريخية لدينة نابلس. لقد حرصت العائلات الکبری 
في هذه المدينة الفلسطينية على الجمع بين الرتبة التجارية والرتبة السياسية والدينية. 


يقول بشارة دوماني إن عائلات التجار الكبرى في نابلس حرصت على تنمية 


)١4(‏ فضل علي أحمد أبو غانم» البنية القبلية في اليمن بين الاستمرار والتغير ([صنعاء؟» اليمن]: 
المؤلف» e(\4A0‏ ص A‏ 


۳۹۰ 





مکانتها الدينية ومصاهرة عائلات علماء الدين pall‏ 9 43 6 والخدمة فى المساجد والتصدق 
على المؤسسات الدينية والانخراط في بعض الطرق الصوفية؛, حتى «أصبح «الجمع بين 
الاشتغال بالعلوم الدينية والاشتغال بالتجارة. . . أمراً مألوفاً لا استثنائیا؛ وكان يحاط 
ببالة التقاليد المكرمة على مرّ الأيام. والواقع أن العلاقة بين الدين والتجارة كانت 
عميقة التأصل إلى درجة أن لغة التجار نفسها كانت» ولا تزال» مشحونة بعبارات 
دينية كثيرة. .. ولم تكن الغاية من ذلك تعزيز الشعبية بقدر ما كانت ترسيخ المكانة 
والاحترام» من جهت وبناء سمعة قوامها التقوى. والأمانة» والموثوقية» والاستقامة 
الخلقية» من OO GS BT age‏ 

ان مقاومة العائلة للتغيير» إذأء لا تعنى أنبا ثابتة ساكنة مهما بلغت العصبية 
العائليةء أكانت قبلية او عشائرية او ممتدة وحتى نووية في مسكنها. لقد تحوّلت 
الأسرة في كثير من مظاهرهاء ولكنها لم تقترب من الانتهاء بأن تسلّم قيادتها لأية 
موسسة اخری» بما فيها السلطة المركزية فى كثير من البلدان العربية. إن العائلة لا 
تزال في صميم تحديد الهوية. ومن أجل فهم العائلة العربية فهماً شاملء ستتوسّع في 
بقية هذا الفصل فى تناول جوانبها التالية» على أن نتعمّق بتحليل علاقاتها المتشابكة 
بالمؤسسات الاجتماعية الأخرى (وبخاصة الدين) لاحقاً: 

١‏ الخصائص البنيوية للعائلة العربية العاصرة. 

۲ - آنماط الزواج والطلاق. 

۳ - الاسرة والسسات الاجتماعية الاخری والجتمع . 


أولا: الخصائص البنيوية للعائلة العربية العاصرة 
اعتاد الباحثون الستشرقون والعرب وصف العائلة العربية التقليدية بأنها متدة 
gy (Extended)‏ أبو 4 gy «(Patriarchal, Patrilineal, Patrilocal)‏ بأنها تنزع نحو تفضیل 
الزواج ies‏ الأقارب «(Endogamous)‏ وتسمح بتعدد الزوجات عند OM pa A‏ 


Beshara Doumani, «Endowing Family: Waqf, Property Devolution and انظسر:‎ )۱۵( 
Gender in Greater Syria, 1800-1860,» Comparative Studies in Society and History, vol. 40, no. | 
(January 1998), pp. 3-41. 
انظر ايضاً: بشارة دوماني» إعادة اكتشاف فلسطين: أهالي جبل نابلس ۱۷۰۰ - ۰۱۹۰۰ ترجة حسني‎ 
١ .۸۵ زينة» الدن الفلسطینیة؛ ۳ (بیروت: موسسة الدراسات الفلسطینیت» ۰6۱۹۹۸ ص‎ 
Raphael Patai, Society, Culture, and Change in the Middle East, 39 ed. (19) 
(Philadelphia, PA: University of Pennsylvania Press, 1971), p. 84, and Edwin Terry Prothro and 
Lutfy Najib Diab, Changing Family Patterns in the Arab East ({Beirut}: American University of 
Beirut, 1974), p. 6, and 
إحسان محمد الحسن. العائلة والقرابة والزواج: دراسة تمحليلية في تغير نظم العائلة والقرابة والزواج في‎ 
.۵ ۶ - ۷ المجتمع العربي (بیروت : دار الطلیعة 6۵۹ ص‎ 


۳۱ 


























أما فى هذه الدراسة فإننى أصف العائلة بأنها فى الأساس )١(‏ وحدة اجتماعية 
إنتاجية ونواة التنظيم الاجتماعي والاقتصادي» فتسودها علاقات التكافل والتعاون 
والود والالتزام الشامل بفعل ضرورات الاعتماد المتبادل؛ (۲) وأبوية من حيث تمركز 
السلطة والسوولیات والامتیازات ومن حيث الانتساب؛ (۳) وهرمية لا يزال التميز 
Lu‏ ال حد بعید ورغم حصول تحولات مهمة» عل أسس انس والعمر 
والتنشئة السلطوية؛ (4) وعتدة مع نزوع واضح نحو النووية والقبلية في الوقت ذاته, 
کما یتضح من استمرارية الالتزامات الواسعة. ثم هناك خصائص أخرى لا تقل أهمية 
تتصل بأمور الاحوال الشخصية التعلقة بالزواج والطلاق والارث وبنوعية علاقة 
العائلة بالمجتمع وبمؤسساته الاجتماعية والافتصادية اللأخرى. 


١‏ العائلة العربية: نواة التنظيم الاجتماعي والاقتصادي 

تشكل العائلة العربية» تقليدياً وحتى الوقت الحاضر الى حد بعيد» رغم التغيّر 
التاريخي» نواة التنظيم الاجتماعي والاقتصادي. فتكون بالتالي وحدة اجتماعية 
اقتصادية أساسية تتوقع من أعضائهاء كل بحسب طاقاته ونظام توزیع العمل العتمد 
التعاون معاً والاعتماد بعضهم على البعض في المجالات كافة» وذلك من أجل تأمين 
المعيشة ورفع مستوياتها وتحسين أوضاعها ومكانتها في المجتمع والدفاع عنها ضد 
أعدائهاء كما فى تعزيز علاقاتها بأقارها وأصدقائها وحلفائها من العائلات الأخرى. 
وتشمل التزامات التعاون والتضامن الدعم النفسيء» أكان من حيث تنب الإذلال أو 
من حيث رفع المعنويات والإحساس بالكرامة» كما الدعم الاجتماعي والاقتصادي. 
صحيح ان العصبية العائلية مبنية على رابطة الدمء إلا أن هذه الرابطة هي بدورها مبنية 
في الأساس على وحلده الملكية» وتتعزّز بالتكامل العضوي والعاطفي والمشاركة الفعلية 
والعنوية في الدفاع عن المصالح والآمال المشتركة. إنها محور النشاطات الإنسانية بكل 
جوانبها ولا حدود لالتزاماتها وتواکلها الاقتصادي والاجتماعی والنفسی. ولا یکون 
للروابط الدموية مثل هذه الأهمية من دون ذلك . ۱ ١‏ 

یشیر مفهوم العائلة (الشتق لغویاً من عال. أعالء يُعيل) الى علاقات الإعالة 
والاعتماد التبادلة. وکما یشار للاولاد بالعیال ول الأب بالعیل والسوول عن تأمین 
الرزق» والأم باشنون وسيدة النزل السوولة عن التربية» ينادي الأهل الوَّلّد 
ب «سندي». ما یضمر نوعاً من تبادل الأدوار والالتزامات فیتحول الأهل عند التقدم 
في العمر وبلوغ مرحلة العجز إلى عيال» والوَّلّد الى «سند» أو معيل. كذلك يجد 
البعض صلة بين كلمة «أسرة» و«أسر» بمعنى حبس وعبودية كما سبق وذكرناء 
ويطلقون على خاتم الزواج تسمية «المحبس». ولكن من ناحية ثانية» يرى البعض 
الآخر ان كلمة «أسرة» تشير الى التآزر أو التناصر والتضامن» فيقول زهير حطب إن 
هذا المصطلح «صيغة أخرى للفعل «آزر» بمعنى ناصر بتبديل السين بالزايء وهذا أمر 

vay 


معروف وكثير الحدوث فى اللغة العربية». ومهما كانت أصول صيغة الكلمة» فکلاهما 
في هذه الحالة يشيران الى الالتزام المتبادل في مختلف المجالات» والى التواكل والتعاون 
في سبيل المصلحة المشتركة . 


وتتجلى الوحدة بأعمق معانيها بالتماهي او توحٌد الهوية بين محتلف أعضاء 
العائلة» فتكون المشاركة (كما ذكرنا سابقاً) واحدة في الانجازات والاخفاقات. إن 
تصرّف العضو الفرد ینیک؟ كس على كل أعضاء العائلة مجتمعين. ولا يقتصر بالضرورة 
على الفاعل فحسب. إن كل عمل حميد يقوم به آحدهم یصبح عملا حيداً للجمیع . 
وكذلك كل عمل مشين يقترفه أحدهم. هو عمل مشين يمس بشرف العائلة كلها. 
يفسّر لنا كل ذلك كيفية نشوء العضوية على حساب الفردية» والتماهى على حساب 
الاستقلالية أو الشخصانية في العائلة العربية. من هنا أن الإنسان في هذه العائلة 
يكون عضواً اکثر منه فرداً مستقاك وهوية أكثر منه شخصية قائمة بذانها ولذاتها 
بالدرجة الأولى. ومن هنا ان العلاقات ضمن العائلة العربية هى» ببساطة. علاقات 
بين أعضاء وأدوار فرضها توزيع العمل. ولهذه الأدوار والوظائف المتنوعة تسميات 
هي الاب والام» والزوج» والزوجة» eM‏ والأختء والأهلء والأولاد. 
GLO‏ والصغار. والصبیان؛ والبنات. .. الخ. ومن هنا صعوبة الفصل بين 
تعبیرات علاقات القربی والوظائف الاقتصادية. 


بموجب هذه العضوية والتوحد في الهوية حتی الاندماج؛ یصیح الرنسان في 
الاسرة مسژولا لیس عن تصرفاته الشخصية فحسب بل عن تصرف الاعضاء 
الآخرين» رغم التفاوت بين الذكور والإناث. من هناء مثلاً» إن انحراف البنت في 
العائلات التقليدية خاصة ينعكس على العائلة كافة فيمسها في الصميم ولا يمس الفتاة 
وحدها. في إطار هذه العضلة یمکن ان نفهم جرائم الشرف التي تقترف عادة في 
المجتمعاتٍ التقليدية الشديدة التماسك» وحيث تسود القيم الدينية والعائلية الصارمة 
ویعرف: کل الآخر معرفة شخصية. إن جريمة الشرف في هذه الال ا 
محاولة يائسة ومحبطة من قبل العائلة لاستعادة شرفها في المجتمع الصغير الذي تنتمی 
LAS cal‏ او القرية او القبيلة. وما قيل حول جرائم الشرف هذه يمكن ان ال 
أيضاً حول جرائم الثأر. هنا Lad‏ قد يُعتبر كل عضو في عائلة القاتل مسؤولاً عن 
القتل وليس القاتل بمفرده. وحين يختفي القاتل» قد يقتل أي عضو آخر في عائلته 
كأبيه أو أحد إخوته أو أبنائه. ويحدث أحياناً أن تجري محاولات لقتل أبرز أعضاء 
عائلة القاتل. إن الثأر يتم» كما تتم جرائم الشرف» بين الجماعات الشديدة التماسك 
التي تسودها العلاقات الشخصية الوشائجية والقيم الأولية الوثيقة. 


ولأن الانسان في مثل هذه العائلة التقليدية عضو آکثر منه فرداً مستقلاه يُعتبر 
کل تصرف او قرار مستقل (بخاصة من قبل bey > GIA‏ على وحدة العائلة وتتکرا 
و۳ 












































































































لجميلها. بكلام آخرء إن كون العائلة وحدة انتاجية اقتصادية ونواة للتنظيم الاجتماعي 
يجعل القرارات الأساسية شأناً عائلياً وليس شأناً فردياً. هذا ما محدث» مثلاً وكما 
سنرى لاحقاً» بالنسبة للقرارات المتعلقة بالزواج والطلاق وتنشئة الأطفال. في كل 
YU‏ كانت الأولوية» تقليداً للعائلة التي تبيمن على حياة أعضائها. 

وعلى صعيد إيجابي» تقوم العلاقات الاسرية على التعاون والتضحية والالتزام 
الشامل غير المحدود وغير المشروط من دون تحفظ. وهذا ما يعرّز إحساس أفراد 
الأسرة الراسخ بالاطمئنان والاستقرار النفسي لعدم الخوف في مواجهة الأزمات 
والنكبات المحتملة. بإمكان الفرد أن يعتمد دائما على عائلته ومهما كانت الظروف» 
ومن هنا غیاب او محدودیه » الشعور بالوحدة والقلق ؛ فینعم الفرد بدفء العلاقات 
الحميمة» ويطمئن الى علاقات الصداقة فينشأ الإنسان مستبطنا للقیم الاسرية ومتمسکا 
بالثقافة العامة التي تعتبر العائلة إحدى دعائمها الأساسية» إن لم تكن الدعامة الأهم. 


وقد يتطلب الالتزام العضوي التبادل ضمن الاسرة» ومن خلالها بالعائلة 
الأشمل أو المجتمع» تضحيات جمة وحتى مستوى نكران الذات. هذا ما تتحمّل الأم 
أعباءه بشكل خاص» حتى آصبحت فی الثقافة العربية مجازا للعطاء غير المشروط ومن 
دون تحفظ. هذا ما جعلها تميل في الأسرة العربية الى عدم الانشغال بحاجاتها ورغباتها 
الذاتية» بل تحرص على أن تحقّق ذاتها من خلال عنايتها بأولادها. وليس غريبأ في 
هذا الوضع أن تممل الأم نفسها بعد الزواج والانجاب» وأن همل حتى زوجها 
وعلاقتها به للانصراف إلى شؤون أطفالها. وقد تنشغل فى بعض الحالات بشؤون 
القائلة إل Ol dag‏ كوسها قد لا شود کات ال الما :مدر Slide go‏ 
سعادتها ونموها الذاتي» ويتحوّل الى معيل ومرجع السلطة فيها ومسؤول عن تأمين 
رزق العائلة وحمايتها. وحين تكون المرأة تعسة في علاقتها بزوجهاء قد تنصرف عنه 
الى اولادها كلياً من دون ان تعاني بالضرورة أزمة حادة» مكتفية بأن تستمد سعادتها 
من سعادة اولادها. 


ومن تجليات إنكار الذات في المشرق العربي أن الأب والأم يتخليان عن 
اسميهما عندما يرزقان ولداً صبياًء فيعرفان منذ ذلك باسم ابي فلان وأم فلان. هكذا 
پنادهما الناس من معارفهماء بل هكذا ينادي أحدهما الآخر. إن استبدال الاسم 
الحقيقي بأبي وأم فلان ما هو سوى مجاز للتخلي عن الهوية الخاصة في سبيل التأكيد 
على دور الأبوة ودور الامومة. بکلام اضر نجدان الدور يغلب على الهوية 
الشخصية ضمن العائلة وفي علاقات الأهل بالأولاد. 

من هنا سوء فهم شاب تونسي لمعنى الأبوة في الثقافة العربية» حين أطلق في 
سياق حديث متوتر عن الأب العربي تلك الشكوى من أنه لا يلجب الأولاد لذواهم» 
بل ينجبهم متوقعاً أن يكونوا سنداً له في المستقبل. إنني اشير هنا إلى ما قاله الكاتب 
۳۹ 




































محمد القروي: (إن الأب لا ينجبنا من أجل ذاتناء بل من أجل نفسه» وليس نحن 
الذين نأتي الى العالم» بل هو الذي يرى حياته مطبوعة بطابع التبرير والقيمة» وهكذا 
فإن ولادتنا ليست ابداعاً حرأ بل محاولة لتمديد حياة الأب. إنه ينجبنا لنكون سنداً 
colt‏ وبالتالي فهو يحرمنا من حياتنا نحن. فنحن لا نعيش بل نتيح له لكي يعيش 
هو من خلالناء وهذا ما يجعل حياتنا مزيفة منذ البدء. والواقع أن هذه الخاصية لا 
يتصف بها العربي وحده بل إننا نجدها في مختلف المجتمعات والعصور. ولكننا نحن 
العرب نذهب بها الى أبعد gal‏ 


ما غاب عن بال هذا الشاب أن الأب يتوقع Lad‏ من نفسه ما يتوقعه من 
آولاده. فهو کذلك یکافح لیس من أجل ذاته بل يرى نفسه دوراً ووسيطاً وجسراً 
یعبره آولاده ی مستقبلهم» فیحقّق ذاته من خلالهم. لو نظرنا ال هذه العلاقة من 
وجهة نظر الأب لوجدنا أنه هو أيضاً یعتبر حياته لیست له بل لأولاده. فیکافح في 
سبيل أن يؤمن لهم أفضل عيش ممكن. أما الأم فهيء كما ذكرنا سابقاًء الأكثر تنكراً 
لحياتها وحاجاتها الخاصة. فهي لا تمارس القمع باسم التضحية» بل تعيش لأولادها 
وهم بكثير من الحنان والمحبة لذاتهما. هذا امر لا يخفى على الأولادء فكثيراً ما 
يشعرون بالذنب عند الفشل لسبب ما في القيام بواجباتهم تجاه الأهل. وإثارة الشعور 
بالذنب هي الأداة التي تجيد استعمالها الأم للحصول على ما تبتغيه منهم. وقد اطلعت 
عام 118٠‏ على شريط سجله شاب Gad‏ سوري في الثامنة عشرة من عمره. وكان 
قد أرسله إلى أمه وآبیه بعد شهر واحد من الغیاب؛ في زيارة لولدین اخرین US‏ 
یدرسان فی الولایات التحدة. فی هذا الشريط يتوجه الشاب الى والدیه وآخویه بلهجة 
حلية معبّراً عن عواطفه تجاههم إنما لیس بمعزل عن علاقات التبادل والتواکل 
وذلك على الشكل التالي : 

«مرحباً بيي» مرحباً أمي» كيف إخوتي؟ أكيد جنّوا من الفرح لما لاقوكم 
عالمطار. أنا مشتقلك يا ببي. مشتاق لطلتك وانت راجع للبيت من الشغل... ما 
بدي ینشغل بالك آبداً آبدا. بضل انتبه للزريعة ورشیت التفاحات. ما تبتم ولا 
تفکر. عم اشتغل آکثر ما لو کنت انت هون. يا بيي انت تعبت کتیر بحياتك 
میشانا. وصار وقت ترتاح... وبختم کلامي لك بوس إيدك واطلب رضاك لانو يا 


«وانتِ یا آمي. يا عيني ویا روحي ویا قلبي. لا بقول آمي بتطلم الکلمة من 





Mohamed Karoui, «Une fois un arabe ... Une fois un arabes...,» Les Temps (۱¥) 


modernes (septembre - octobre 1972), p. 347.‏ 
نقلاً عن: شرابي» مقدمات لدراسة المجتمع العربي » ص ۳ - ۳۷. 
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نص قلبي وقحوف رجلي. يا أمي أماني ما تبكي لما بتسمعي هالشريط. gli‏ 
اماب ما تعتلي همي. يا أمي شو أنا مشتقلك وشو بتجي ببالي. انا كتير 
مستفقدلك. بوس إيديك ورجليك. لا بقول آمي بتنزل الدموع من عيني. . . الله 


ويا إخوتي قديش مبسوطين i‏ ی یم با وی تحن 


«يا بيي» ويا أمي» ويا إخوتي» ما بتمر لحظة ما بفكر فيكم. بختم كلامي 
ee‏ ۱ 
بوس إيدك وبوس رجلك. ويا إخوي بوس خدودكم. دخيل ريحتكم.. 
يجمعني فيكم . لله بیفرجها ما بطلب الا رضاکم عليي . يا بيي ۱ 
والفلم وقنينة الريحة» وانتٍ يا أمي ما تنسي شو وعدتيني. الكلاسين الأمريكية 
كويسة). 


تظهر هذه الرسالة بعض جوانب العلاقات بين أفراد الأسرة ومنها عواطف 
الودة وتوزیع العمل ونوعية الأدوار المرسومة والحقوق والواجبات والتفاوت في 
المسؤوليات والسلطة. وفي مختلف اخالات يُفترض في الجميع ان يكون كل سنداً 
ومعبرا وسا للآخر» عملاً بمبدأ الاعتماد المتبادل الذي هو سيد العلاقات ضمن 
الأسرة. من هنا التوقع أن ينكر الفرد ذاته من منطلق الالتزا م الكلي الشامل» وان يتم 
التأكيد على العضوية لا على الفردية المستقلة. eS E OL‏ 
یفسر رغبة الأهل» خاصة فى الطبقات الدنياء بمزيد من الأولاد (وبخاصة البنون)» 
فيُعتبر الطفل الذي يولد في العائلة ليس شخصا اضافياً يحتاج للغذاء والتعليم والعناية 
الفائقة» بل امتداداً لنفوذ العائلة ومكانتها ومورداً يمكن الاتكال عليه. 

ولكن هذا لا يعنى أن العائلة العربية واحدة فى مختلف الحالات والأزمنة وأنها 
و آن ی oly 1 ick oN pallies ye‏ ف ق که 
اجتماعية - اقتصادية لبعض التغيير نتيجة لهذه التحولات ومنها توسع نطاق المدن 
ومسؤوليات الدولة» وخاصة من حيث سيطرتها على القطاع الجاع الذي أصبح يشمل 
ختلف مرافق الحياة. كان آفراد العائلة تعملون فخا وی اب في الرعي وتربیه الواشی 
فى البادية» وفى الزراعة فى الريف» وفى التجارة رارف فی ادن فشگلوا تلك 
الوحدة المتماسكة التي تكلمنا عليها. وکان من نتائج التحولات التي شهدها القرن 
العشرون» خاصة في النصف الثاني cle of cave‏ الدولة والمؤسسات العامة والخاصة 
محل العائلة فاتسعت مجاللات التوظيف» تما حد من الاعتماد المتبادل بين أفراد الأسن 
وخاصة المتدة منها» فهاجر الأبناء للعمل في الدن وفي الخارج . ويتوقع أن يكون 


Yui 


لهذه التطورات آثارها العميقة فى انحلال تماسك الأسرة لأن استقلالية الأفراد 
الافتسارية رة ماع الأقلب اسكشات همه من خی سا الا مر 
الاجتماعية ونزوعهم نحو امحرية وحق الاختبار بعيداً عن تدخل الأسرة. وتدرمجیا 
ینتظر ان یصبح الفرد هو نفسه آکثر (حساسا بمسوولیته عن تصرفاته بما فیها انجازاته 
او اخفاقاته. وسیکون لهذا التطور آهمية خاصة بالنسبة للمرأة كما سنری في قسم 
لاحق من هذا الفصل . 

وقبل أن تترسّخ هذه التطورات لا يجوز أن نستنتج ان العائلة العربية لم تعد منذ 
الوقت الحاضر وحدة اجتماعية اقتصادية. lel‏ بين أكثر المؤسسات الاجتماعية قدرة 
على الاحتفاظ بمركزها الذي تتمحور حوله مختلف النشاطات الإنسانية في المجتمع 
العربي. وقد تبين لي من دراسات ميدانية سابقة ان اغتراب الشباب عن العائلة لا يزال 
منخفضاً جداً بالمقارنة مع درجة الاغتراب عن الدولة والمجتمع والدين ومؤسسات 
التربية والعمل. بكلام آخرء ان العائلة لا تزال الأكثر قدرة على التماسك بين 
المؤسسات الأخرى”1؟. ثم إن التوظيف الذي يتم في الدولة والمؤسسات الخاصة لم 
يشكل بعد ضمانا كلياء ولا يدري الفرد متى يحتاج الى عائلته او متى قد تحتاج اليه 
فى ظل غياب الضمان الاجتماعى والعدالة الاجتماعية. يقول المثل الشعبى فى هذا 
الجال آنا ي غالا غير رو ا 

وجواباً عن التساژل حول ما |ٍذا کان قد خف التضامن الاسري وحلت له 
الاستقلالية الفردية بظهور نزوع نحو تجاوز الاقتصاد العائلي نقول ان العلاقات 
الوشائجية وفي طلیعتها الاسرية لا تزال ضرورية من حيث الحماية» ومن حيث 
ضرورات الوساطة في حل المشكلات او تدبير الشؤون الخاصة. 


۲ - أبوية العائلة العربية 


يتفق الباحثون على أن بنية العائلة العربية هي بنية أبوية بطركية يحتل فيها الأب 
رس الهرم» ويكون تقسيم العمل وتوزيع الأدوار على أساس الجنس والعمر. لا يزال 
الأب» إلا في حالات نادرة» هو الذي يتولى دور المنتج المعيل والمالك السيد ويكون 
بقية أفراد العائلة عيالاً عليه» فيشخل مركز السلطة والمسؤولية في عالم مزدوج: العالم 
العام المخصّص على الأغلب للرجال يكافحون فيه في سبيل تأمين الرزق» والعام 
اخاص داخل سک حیث ارس النساء مهمات هر با شديدة التنوع من انجاب 
وطهي وتنشئة الأطفال. وكما جرى تضييق على مشاركة المرأة في العالم العام» اعثبر 


Halim Barakat, Lebanon in Strife: Student Preludes to the Civil War, Modern (1۸) 
Middle East Series; no. 2 (Austin, TX: University of Texas Press, 1977), chap. 5. 
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تقليدياً من العيب على الرجال ان يمكثوا في عالم البيت الخاص مطولاً» ولكنه لم يعد 
من النادر ان تعمل الأم خارج المنزل» وأن یوجد الب فیه برفقة آفراد عائلته. 


يتوقع الأب التقليدي من أفراد عائلته الطاعة والامتثال لمشيئته والتجاوب مع 
رغباته وتعليماته من دون تساؤل» ويحرص على ألا يسمح لافراد الأسرة بمناقشته 
والتدخل في شوون حیاته. في نسق من علاقات القوة التميزة يمیي علیهم من فوق 
ال آسفل آوامره وارشاداته وتعلیماته وتهدیداته» ویکون علیهم ان یستجیبوا باحترام 
وطاعة. واذا ما کانت لدیهم طلبات او تحفظات يُفترض بهم اللجوء الى التوسل 
والاسترحام . وكثيراً ما تنسب الى الاب صفات شبه متعارضة فیعتبر من ناحية رژوفا 
محباء عادلا» غفورا تخیفاخ be‏ تیا ودوداًء مانحاً» مکافحاً من أجل خير 
Lente «AGL SI‏ بصحته وراحته» ویعتبر من ناحية آخری غضوباً متسلطاً مهنا 
قهارا. قاسیاً فی عقابه. ان سمات هذه الصورة» کما سنری فی الفصل اللاحق حول 
الدین والجتمع هي آیضا بعض أسماء الله الحسنى» ويكون علينا أن نفسّر هذه 
الظاهرة المشتركة في النظرة الى الأب والى الله. وعا بلفت النظر آیضاً تعمیم صورة 
الأب الى المسؤولين في بقية المؤسسات الاجتماعية» أي الى الاستاذ وصاحبء او 
رب العمل والحاكم وغيرهم. 


وتتعکس صورة الأب التقليدية فی الکثیر من الاعمال الادبية . ومثالاً علی ذلك 
آن الروائي نجیب حفوظ یرسم لنا في رواية زقاق الدق شخصية أسماها رضوان 
الحسيني الذي كان رغم ما وصف به من عمق إيمانه وصدقه وكرمه يستبد بأهل بيته 
ويفرض سيطرته على زوجته التي تذعن لإرادته وتعتبر نفسها «امرأة سعيدة» فخورة 
بزوجها وحياتها» مع أنه كان يرى ما يراه أكثر أهل طبقته من وجوب معاملة المرأة 
كالطفل تحقيقاً لسعادتها هي نفسها قبل كل شيء؛؛ ويكون من واجبها «أن تطيع» وأن 
ae aes‏ حاجاتها مقضية ورزقها موفوراً». أما الزوج فهو «رجل والرجل لا 
يعيبه شيء» : '. وتتكرر الصورة نفسها في رواية أخرى لنجيب محفوظ هي ثلاثيته 
الشهیرة» حيث يفرض السيد احمد عبد الجواد سيطرته على زوجته أمينة التي تحرص 
على طاعته والسهر على راحته مهما كان iby Lo‏ 


قد یکون ذلك نادرگ وربما يصف نجیب مفوظ حالات خاصة تعزض اليها أو 
عرفها عن کثب . ولکن الکاتبة الصرية سلوی بکر» وهي من جیل جدید بالمقارنة 
مع جیل حفوظ تقول في مقابلة آجرتها معها جلة الوسط ۳ نا ولدت بعد وفاة 
والدها بعدة شهور» فنشأت فى بيت لا یعرف الرجال» وتضیف معلقة «کانت کل 


)14( نجیب حفوظ زقاق الدق Vb.‏ (القاهرة: مكتبة (46٥ twas‏ ص 8ه و ۸۲. 
۲۰( الوسط Ye)‏ نیسان/ ابریل ۲ 


YUVA 




















مآسي حياتنا الكبيرة والصغيرة» ترجعها أمي لعدم وجود رجل في البيت. . وهكذا 
ذل ال تعیب مسآ لوال الود ,| clea‏ ما سس ات 
اليومية . وخلال هذه المرحلة المبكرة ة من عمري نشأ لدي تعريف بسيط للرجال» 
كائنات خطيرة» أسطورية» كلية القدرة». 


واضح أن النظام الأبوي يتعرض لتحولات أساسية بسبب التغيرات البنيوية في 
قع الجتمع» وقیام العائلة النوويق وعمل المرأة لقاء أجرء وانتشار العلم والهجرة. 
con‏ هذا ا فالنظام الأبوي 
الاستبدادي له يقتصر على العائلة بل يتعداها الى المجتمع ككل » إذ من «السمات 
الأساسية لهذا النوع من المجتمع... سيطرة الأب في العائلة» شأنه شأن المجتمع. 
فالأب هو المحور الذي تنتظم حوله العائلة بشكليها الطبيعي والوطني» إذ إن العلاقة 
بين الأب وأبنائه وبين الحاكم والمحكوم» علاقة هرمية. فإرادة الأب» في كل من 
ا هي الإرادة المطلقة. ويتم التعبير عنهاء في العائلة والمجتمع» بنوع من 
gle‏ القسري الصامت»المبني على الطاعة والقمع»'. 


وهذا ما قال به الكاتب التونسي عبد الوهاب بوحديبة من «أن علاقة السلطة 
تمتد جذورها عميقاً في مجتمعنا التقليدي. فالسلطة لا تربط الزوج بزوجته أو الآباء 
بأبنائهم فحسب» بل تربط أيضاً المعلم بتلميذه» والسيد بتابعه» ورب العمل بالعامل» 
والحاكم بالمحكوم» والميت بالحي»""". ومع أن العائلة العربية لم تعد «وحدة انتاج 
ذات اكتفاء ذاتي» حين كان جميع أفرادها يعملون تحت إمرة الأب كرب الأسرة ورب 
العمل. الا ان مهمة تحرر الرأة والابناء والبنات من سلطوية الأب لا تزال قائمة 
وربما أكثر الحاحاً. وتبقى الأم هي الأكثر ديمومة وحضوراً في حياة العائلة. نبا 
مرساة الطمأنينة النفسية. فإذا كان الأب يمثل الدعم المادي» فالأم تمئل الدعم 
فسوی 

ان النظام الابوي الذي وصفناه آعلاه لا یزال راسخاً في البادية والقرية 
والدینة» وما نشهده من نزوع نحو المشاركة» فان ذلك یکاد ینحصر في آوساط 
محدودة وعلى صعید رمزي. ومع هذا نقول ان السمة الابوية للعائلة العربية التقليدية 
تتعرض لبعض التغییر الذي لا جوز تجاهله او التقلیل من آهمیته» لولا هذا التنظیم 
الهرمي الذي تعززه آوضاع ومعتقدات لا تزال راسخة في الجتمع العريي ککل . وفي 


(۲۱) هشام شرابي البنية البطرکیة: بحث في الجتمم العري العاصر ۰ سلسلة السياسة والجتمم 
(بیروت : دار الطلیعت: ۰۱۹۸۷ ص ۰۲۲ 


(۲۲) انظر: محمد بوبكريء «النظام الأبوي والتربية في الجتمم العربي؛» الاحاد الاشتراكي » 
(اللحق اللقافی)۰ ۱۹۹۶/۱/۲۸ 


۳۹۹ 







































































سبيل تقديم مزيد من تحليل طبيعة النظام الأبوي لا بد من التعمق في تناول مواقع 
المرأة والأطفال في هرم العائلة العربية. 


۳ - العائلة العربية هرمية على أساس الجنس والعمر 

يقول هشام شرابي في كتابه مقدمة لدراسة المجتمع العربي إن الاضطهاد في 
مجتمعنا هو ثلاثة أنواع: اضطهاد الفقير واضطهاد الطفل واضطهاد المرأة. وكنا قد 
تناولنا في الفصل السابق ظاهرة اضطهاد الفقيرء ونتناول هنا ظاهرتي اضطهاد المرأة 
والطفل . فالعائلة العربية منظمة في بنیتها الأساسية تنظيماً هرمياً على أساس دونية 
المرأة والصغار وسيطرة الرجال الکبار. 

أ - دونية النساء 

تكاد الأبحاث التي تناولت مسألة وضع الرآة العربية آن تجمع» انما من 
منطلقات متناقضت عل آنبا تحتل موقعاً دونیاً في البنية الاجتماعية القديمة منها 
والمعاصرة . أما فی ما یتعلق بتفسیر هذه الدونی» ومواقف الباحثین والباحثات منها؛ 
فهناك عدة تیارات تتفاوت من حیث درجة الحافظة والتحرر. 

هناك تيار يقول إن ال سلام ساوى بين الرجل والرأة وهذا ما قالت به أمينة 
السعيد» فتؤكد أنه جاء (بمثابة أضخم ثورة اجتماعية في تاريخ الأوضاع النسائية)» 
فسعى لأن «يقلب الوضع LI,‏ على عقب» ويعترف للمرأة بكامل آدميتهاء ویسلحها 
بالاستقلال ا على آوسع معانیه ويجرّرها من ولاية الرجل عليها في ما 
يتصل بجواهر الحقوق ... بل إشراكها أيضاً في تدبير شزون الدین والسیاست»۳. 
واعتبر الشيخ محمد عبده ان الإسلام ساوى بين الرجل والمرأة في الحقوق والواجبات 
ولکنه قذمه علیها درجت وعرّف «درجة» بأما تعنی القيادة أو الرياسة التى تقتضيها 
ضرورات توزیع العمل؛ إذ «لا بد لكل اجتماع من رئيس ... والرجل أحق 
بالرياسة لأنه أعلم بالمصلحة»» ثم أضاف» «إن المرأة من الرجل والرجل من الرأة 
بمنزلة الاعضاء من بدن الشخص الواحد. فالرجل بمنزلة الرأس والرأة بمنزلة 
ای( 

وتتبع مجلة الفکر الاسلامي هذا الفکر التسويفي فتقول ان النساء صنو الرجال؛ 
إنما تعود لتؤكد من ناحية أخرى على تأويلات تعوق من توصل المرأة إلى نيل حقوقها 


(۲۳) آمينة السعید. «الرأة العربية وتحدي المجتمع: من واقع الغياب الى حضور مغامر»» محاضرات 
الندوة اللبئانية » السنة ۰۲۱ النشرتان ۱۱ ۱۲ (۰)۱۹۲۷ ص ۰۱۱-۱۰ 


(۲6) محمد عمارة. الاسلام والرأة في رأي الامام محمد عبده (بیروت: الوسسة العربية للدراسات 
والتشر. ۰6۱۹۸۰ ص ۲۲ - ۲. 


Yves 


الإنسانية. من هذه التأويلات ان الإسلام سوّى بين المرأة والرجل «فيما يمكن التسوية 
... وقد فاضل بينهما فيما لا يمكن التسوية ... فأوجب على الرجال الجهاد . 
والسعى على العيال. وخفف عن المرأة فى ذلك» مراعاة لإمكاناتها الجسدية وظروفها 
الشخصیةه*۳. ان مشكلة الرأة لیست فى إمكاثاتها الجسدية» بل .فى تلك المعتقدات 
والاوضاع الاجتماعية التي تسوّغ حرمانها من تأدية دورها في المجتمع كما تراه هي لا 
كما يفرض عليها من قبل الرجل. هذا مع العِلّم أن بعض النساء يقعن ضحية لمثل 
هذا الفكر التسويغى» كما يستدل من قول زاهية قدورة فى العدد نفسه من مجلة الفكر 
الإسلامي: إن الإسلام جعل الرجل والمرأة من نفس واحدة» ولكنها عادت لتقول: 
بادك eae‏ من ضلع عوجاء فإن تحرص على إقامتها تكسرها فدارها تعش 
ا 8 


ويتطور هذا الفكر التسويغي الى حد يصبح عنده هجوماً على المرأة» كما يتبين 
من قول عباس محمود العقاد: «ان المرأة تتلقى عرفها من الرجال» حتى في ما يخصها 
من خلائق الحياة والحنان والنظافة ... فهى إنما تستحى لأنها تتلقى خلقية الحياء من 
الطبيعة. إنها تخجل من مفاتحة الرجل بدوافعها الجنسية» وتنتظر المفاتحة من جانبه» 
وإن سبقته الى الحب والرغبة. وشأنها في ذلك شأن جميع الإناث في جميع أنواع 
الحيوان» فإنها تنتظر ولا تتقدذم ... فإنما خلق تركيب الأنثى للاستجابة ولم يخلق 
للابتداء. . أما النظافة فليست هى من خصائص الأنوثة إلا لاتصالها بالزينة» وحب 
الحظوة في ا ا 

ويتساءل محمد الغزالي: «الإسلام متهم بإهانة المرأة» واستضعافها. . .! فهل في 
كتاب الله وفي سنة رسوله ما يبعث على التهمة؟». ويذكر في معرض الاجابة عن 
هذا التساؤل أنه كان في ملتقى الفكر الإسلامي #عندما تحدّث السفير الالماني عن 
الاسلام وقال للحاضرین مجچب آن تصحخحوا آوضاع الرأة عندکم! فان صورة الرأة 
الاسلامية تنر الاوروبین من الدخول في الاسلام!!» ولا سأل آأحد الستمعین 
الغزالي : «ماذا نفعل؟» قال له ما آلفنا سماعه: «ٍن الاسلام سوّی بین الرجل والمرأة 
فى جلة احقوق والواجبات واٍذا کانت هناك فروق معدودة فاحتراماً لاصل الفطرة 
الانسانية وما ينبني علیها من تفاوت الوظائف. ۰ .»۰ ثم يستدرك فیشیر ال الواقع 
المعيش بقوله: «ان هناك تقالید وضعها الناس ول یضعها رب الناس دحرجت الوضع 


(Yo)‏ حسن خالد al Ala‏ في عرف الاسلام » الفكر الاسلامي : الستة ۰۲ العدد ۵ (آیار/ مایو 
ue 2.۱۹۷۵‏ ۵ 

() زاهية قدورة» «حقوق الرأة في الاسلام»" الفکر الاسلامي ۰ السنة ۰ العدد ۵ (آیار/مایو 
4¥(« ص TE NE‏ 

(70) عباس محمود العقاد» المرأة في القرآن (القاهرة: دار الھلال» ۱۹۷۱)» ص ۲۹ - ۳۳. 


۳۷۱ 









































































الثقافي والاجتماعي للمرأة» وَاسْتَبِمَتْ في معاملتها ظلمات الجاهلية الأولى» وأبت 
إعمال التعاليم الإسلامية الحديدة» فکانت النتائج أن هبط مستوی التربية ومال ميزان 
الأمة كلها مع التجهيل المتعمد للمرأة والانتقاص الشديد MUG gb‏ 


وقام محمد شحرور في مؤلفه الكتاب والقرآن بنقد لهذا التراث الفكري في 
النظر إلى مسألة المرأة في الاسلام في محاولة لتقويم وضعها «تقويماً معاصراً متحضراً 
انطلاقاً من الكتاب والسنة». فقال: (إن الأخطاء الأساسية التى ارتكبت فى الحقبة 
التاريخية السابقة عند تقويم وضع المرأة ... هي التالية : ْ ْ 


۱ - عدم التفريق بين الآيات التي وردت بحق المرأة ذ في أم الكتاب والتي يعتبر 
جزء منها حدوداً والجزء الآخر تعلیمات . . 


۲ - الظن ob‏ ما حصل آئناء حياة النبى فی حق الرأة هو کامل تحریرها . 
وانتهی بوفاته ۰۰۰ بدأ حریر الرأة في الاسلام في عهد النبي ۰. ولکنه ۸ ینته . 
— للتطور التاريخي للإنسانية. . 

الخطأ المنهجي في فهم بعض الآيات التي وردت فيها لفظة النساء . 
هذا الخطأ . 5 أدى لاعتبار al‏ شيعا من الأشياء . f=‏ سدید الأسف فإن الفقه 
الاسلامي الوروث یعتبرها کذلك»؟؟. 


ويصف حسين العودات وضع المرأة ذف في الجتمع العربي بكلام Toxo)‏ وأدق من 
زاوية اجتماعية فيقول انه امجتمع ذكوري» ظلم المرأة وتعامل معها «دائما على آنا 
سلعة أو كالسلعة تباع وتشترى» وملك يمين ورقيق لزوجهاء كما رأى حجة الإسلام 
أبو حامد الغزالي ... لقد تعرضت المرأة خلال التاريخ الى ظلم مزدوج» فمن جهة 
الظلم الواقع على اا الدنيا وعلى الجتمع cals‏ الظلم الاقتصادي والاجتماعي 
sills‏ ۰ ومن جهة آخری ظلم الرجل الباشر الذي استطاع من خلال هذه 
الظروف آن یکون الامر الناهي والسید الطاع»" ۳. 


أما كيف تمم ذلك» فیذکر العودات آن القرآن غیّر «موقف العرب من المرأة 
تغييراً نوعياً» فاعترف جزثياً بمنزلتها وحقوقها. فهي مساوية للرجل بالق .. 


(۲۸) محمد الغزالي» قضایا الرأة بین التقالید الراكدة والوافدة (القاهرة: دار الشروق» ۰4۱۹۹ 
ص ۱ و۱۵ - ۰۱1 

(۲۹) محمد شحرور. الکتاب والقرآن: قراءة معاصرة ۰ ط ۳ (دمشق: دار الأمالي» ۰۱۹۹6 
ص OAV - ۵٩۳‏ 

(۳۰) حسین العودات» الرأة العربية في الدین والجتمم: عرض تاريخي (دمشق: دار (SOY‏ 
۲ ص ۸. 


۳۷۲ 


واعتبر المرأة حاجة أساسية للرجل مثلما هو حاجة أساسية لها . . . إلا أن هذا 
الوقف الذي ينحو باتجاه المساواة نا لم یستمر بالنهج نفسه بعد الاستقرار النسبی 
للدين الجديد ... ونشأ تيار ذكوري أخذ يضغط باتجاه الحد من إعطاء حقوق أكثر 
للساءء فبدأت التشريعات تتجه إلى تفضيل الرجل والإبقاء على شيء من عدم المساواة 
الذي کان سائداً قبل الاسلام: فقد جاء فی الاية ۲۲۸ من سورة البقرة #ولهن مثل 
الذي عليهن بالمعروف» وهذه خطوة مهمة نحو الساواة. الا آن تتمة الاية ۸ تبق 
بالنسق نفسه ففضلت الرجل #وللرجال علیهن درجة والله عزیز حکیم؟». وهذا تمییز 
للرجل صریح لا لیس فیف وعدم مساواة واف oP‏ 


إن مثل هذا الكلام استمرار معاكس للتيار الإسلامي الحافظ » فقد وجدت منذ 
مطلع النهضة. بل قبلهاء تيارات إصلاحية ومتنورة داخل التيار الديني وخارجه» كما 
أن هناك تيارات ثورية. وكثيراً ما یعود الباحئون والباحثات ال آعمال الیل الاول من 
الرواد في النصف الثاني من القرن التاسع عشر» من آمثال رفاعة الطهطاوي واحد 
فارس الشدیاق وبطرس البستاني وعبد الرهن الكواكبي وقاسم آمین وغیرهم. کان 
الطهطاوي في عام ۱۸۷۳ قد نشر کتابه الرشد الامین في تربية البنات والبنین ۰ فدعا 
الى تعليم البنات وطالب أن يكون التعليم مختلطاً فیرفع من شأن الرأة ودورها في 
المجتمع ويؤهلها للعمل خارج المنزل» كما دعا لإلغاء الحجاب. 


ونشر قاسم أمين سنة 1844 كتاباً أسماه تحرير المرأة » دعا فيه الى «ضرورة 
الاصلاح» واعتبر «التغيير شرط الحياة والتقدم»» وأشار فيه إلى «التلازم بين انحطاط 
الرأة وانحطاط الامة ... وبين ارتقاء المرأة وتقدم الأمة ومدنيتها». رأى في هذا 
الكتاب أن النظام السائد يقوم على احتقار القويّ للضعيف وامتهان الرجل للمرأة» فقد 
«مضت القرون على الامم الإسلامية وهي تحت حكم الاستبداد المطلق ... وكان من 
أثر هذه الحكومات الاستبدادية أن الرجل فى قوته أخذ يحتقر المرأة فى ضعفها». كما 
لاستعملها الرجل متاعاً للذة .. . له الحرية ولها الرق. له العلم ولها الجهل ... له 
الأمر والنهي ولها الطاعة والصبر»» وببذا فقدت حقوقها الضرورية لمارسة دورها 
الفعال في المجتمع. وقد اعتبر أمين أن مركز المرأة يتحسّن بالتربية التي تشمل إعدادها 
لكسب الرزق بالإضافة الى القراءة والكتابة والعناية بتدبير شؤون المنزل. ثم أن «الحب 
لا یمکن ان یوجد بین رجل وامرأة اذا | یوجد بینهما تناسب في التربية والتعلیم» 
وان «توجد هذه الساواة في التعليم الابتدائي عبی الاقل». وتساءل: «ثم ماذا یفید 
الرجل آن یملك جسم امرآته وحده ذا غاب عنه قلبها؟» و «آیجوز آن نترك نساءنا 
في حالة لا تمتاز عن حالة الأنعام ۰.۰ آلیس بینهن آمهاتنا وبناتنا وآخواتنا 


)1( المصدر نفسه 6 ص ۳ ۷۳. 























































































وزوجاتنا؟» لذلك «من الواجب علينا ان ننظر كيف تقدم الناس وتأخرنا»» ويكون 
«من الصواب ان يكون للمرأة في انتخاب زوجها ما للرجل في انتخاب زوجته». 
وكان أن أثار كتابه تحرير المرأة عاصفة من التهجم وعاصفة من التأيبد» فرذ على 
نقاده بكتاب ان بعنوان المرأة الجديدة '"" تجاوز فيه موقفه الأول بالاعتماد على العلوم 
الاجتماعية بدلا من الاستعانة بالنصوص الدينية. من هذا النطلق اخدید. آصر عل 
استقلال الإنسان فى التفكير والارادة والفعل» وعلى اعتبار حرية المرأة ساسا لجميع 
الحريات الأخرى. ثم إنه قفز قفزة نوعية حين ربط بين اضطهاد المرأة وأشكال 
الاضطهادات الأخرى في المجتمع فقال: «انظر الى البلاد الشرقية» تجد أن المرأة في 
رق الرجل والرجل في رف الحاكم . فهو ظالم في بيته مظلوم إذا خرج مە 
وقثل مذا التیار التنور خلال القرن العشرین في کتابات وکفاحات عدد من 
الرجال والنساء آذکر منهم سلامة موسی والطاهر داد وهدی شعراوي ومي زيادة 
وبنت الشاطیء ونظيرة زین الدین» ومن ثم نوال السعداوي وفاطمة الرنيسي وآسیا 
الجبار وخالدة سعید وغیرهن کثیرات. كان سلامة موسى في مطلع القرن قل وضع 
كتابه المرأة ليست لعبة الرجل من موقع علمان» فاعتبر أن حل مشكلة المرأة يكون 
بالمساواة التامة بينها وبين الرجل وفى طليعتها المساواة الاقتصادية والميراث. 
وأوضحت خالدة سعيد أن المرأة في المجتمع والثقافة كائن بغيره لا بذاته كما 
يستدل من تحديد هويتها بكونها «زوجة فلان او بنت فلان او أم فلان او اخته . 
هي أنثى الرجل» هي الأم» هي الزوجة» وهي باختصار تعرف بالنسبة الى الرجل» إذ 
لیس لها وجود مستقل . إنها الکائن بغیره لا بذاته . ولاغبا كائن بغیره فلا يمكنهاء في 
اطار الأوضاع التقليدية» أن تعيش بذاتها ... إنها المثال النموذجي للاغتراب" الامر 
يصعب أن تجد فيه المرأة الحرية الحقيقية» فتعاني من «اغترابين: اغتراب طبقي واغتراب 


(rt) 


على صعيد البنية التحتية فى نطاق الأسرة» فهى عبدة العبده . 
وجاهدت نوال السعداوي لزمن طويل من خلال عدد كبير من المؤلفات والعمل 


(۳۲) قاسم آمین. الرأة احديدة (القاهرة: مطبعة العارف؛ ۰۱۹۰۰ 

(۳۳) قاسم أمین : تحریر الرأة (القاهرة: مکتبة الترقي» ۰)۱۸۹۹ والرأة امحديدة (القاهرة: الجلس 
الأعلى للثقافة» مطبوعات مؤتمر «مائة عام على تحرير المرأةة» ۰6۱۹۹۹ ص ۷. 

(۳۶) خالدة سعید. «الرأة العربية : کائن بغیره لا بذاته.» مواقف ‏ العدد ۱۲ (۰)۱۹۷۰ ص ٩۱‏ - 
4 کذلك یکون من الفید مراجعة العدد الفاص من مواقف الذي حررته حول قضابا الرأة العربية: 
مواقف ۰ العددان ۷۳ ۷۶ (خریف ۱۹۹۳ - شتاء ۱۹۹6)» وخالدة سعید؛ الرأت التحررء الابداع ‏ 
نساء مغربیات (الدار البیضاء: الفنك» ۰۱۹۹۱ الذي تستخلص منه آن علاقة الرأة بالابداع مرتبطة 
بتحررها من التقالید . 


Vé 





التنظيمي في سبيل تحرير المرأة من العبودية» فعمدت بجرأة نادرة وبإصرار منقطع 
النظير إلى فضح ومحاربة الازدواجية الأخلاقية في علاقة الرجل بالمرأة في المجتمع 
العربي» «فالأب الذي يضرب ابنته لأا حادثت زميلاً لها» هو نفسه «يخون زوجته في 
معظم الأحيان. والأخ الذي يتظاهر بالتدين بالنهار يمد يده في الليل ليلمس جسد 
آخته الصغیرة!۰ ومن هنا ان علاقة الزوج بالزوجة تشبه علاقة السيد بالعبد فلا تختلف 
«ملكية الرجل للمرأة عن ملكية السيد للعبد» ولا يكون تحرير المرأة ومساواتها بالرجل 
في «مجتمع یفرّق بين فرد وفرد» وبين طبقة وطبقة. ولهذاء فإن أول ما يجب أن 
تدركه المرأة أن تحريرها إنما هو جزء من تحرير المجتمع كله" . 


وكما كرّست نوال السعداوي حياتها فى خدمة قضية المرأة» كذلك فعلت الكاتبة 
الغربية فاطمة الرنيسي التي نشرت عدة كتب (منها ما بعد الحجاب. وخوض معارك 
يومية. والملكات المنسيات في الوسلام ‏ والإسلام والدیمقر اطیق وأحلام التحاوز) 
كما حزرت سلسلة من ثلائة جلدات حول القانون والمرأة فى المغرب الكبير (بينها ما 
قام به سعدي نور الدين في الجزائر» وعبد الرزاق مولاي رشيد في المغرب» وعاليه 
شريف شامري في تونس) في محاولة لفضح عدم المساواة بين الجنسين ومن أجل 
وضع أسس لاستراتيجيات مستقبلية من أجل تعزيز قوة المرأة. يذهب المؤلفون في 
هذه الكتب الثلاثة الى أن المرأة المغربية ممزقة بين تشريعات متناقضة فى ما يتعلق 
بالأحوال الشخصية. ومن ناحية وقّعت هذه الدول على میثاق الأمم التحدة ما یلزمها 
بتطبيق المساواة في الحقوق» ولكن الدساتير المغربية تعلن الإسلام دين الدولة من 
ناحية ثانية» فجاءت الاحوال الشخصية بحسب الذهب الالكي لتؤكد على عدم 
المساواة» مما أدى الى ما أسماه سعدي نور الدين «لمرأة المجرّأة). ومن أوجه عدم 
المساواة أن موافقة العروس على الزواج تتم من قبل والدها أو ولي أمرهاء وليس من 
الضروري حضورها عند ee‏ الكتاب» مما يسمح بالزواج الاجباري» ولقد ظهرت 
هذه الكتب الثلاثة بالفرنسية معاً عام ۱۹۹۱ في الدار البیضاء. 


وقد صدرت في مطلع التسعينيات عدة دراسات بالعربية في المغرب بإشراف 
عائشة بلعرى تتعرض لتضايا المرأة من زوايا متعددة» منها دراسة تتناول صورة المرأة 
فى الأمثال E‏ وقد تبين أن هذه الأمثال ركزت على العفة والقدرة على التحمل 
والحشمة والصبر والالتزام بالصمت ورفع الهم عن الزوج. وما تعكسه الأمثال أيضاً 
عدم التقدير لتعليم الفتاة» ما عدا تعاليم الدين وحفظ القرآن» والتحذير من اختلاء 


(۳0) انظر : نوال السعداوي: الرأة والصراع النفسي (بیروت : السبة العربية للدراسات والنشر؛ 
۷)/) ص ٥#‏ و1۹ والمرأة والجنس: أول نظرة علمية صريحة الى مشاكل المرأة والجنس في المجتمع 


العربي be‏ ۳ (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء )ل ص ۱۱۹۰ و۰۱۱۷ 


۳۷۵ 

















الفتاة بنفسها والانغماس في العام الخارجي . 


وقد أوحى لنا هذا أن نتوقف عند أهم مصادر التراث الثقافي الشعبي» 
الامثال» ونختار منها ما يتعلّق بالمرأة وبعضه الكثير الذي يسيء إليها ويقلل من شأنها 
كإنسان» ويدعؤ للحد من حريتها وحرمانها من حقوقهاء وحتى لاضطهادهاء ومن 
ذلك ما يلي : 


- البنت لا تأمّنها من بيتها لبيت خالها 

- من للشیطان ولا تأمّن للنسوان 

الرأة خدامة ببلاش 

- هم البنات للممات 

- دموع الفاجرات حاضرات 

- کل من شافني آرملة شمر واجاني هرولة 
شاور المرأة وخالفها 

طاعة النساء بتورّث الندم 

عار النساء باقي 

- کید اخریم كيد مقيم 

- الفرس من خیالها والرأة من رجّالها 

af tl‏ ملاعیب الشیطان؛ النسوان آحبال [بلیس 
- الرجال مدد والرأة عدد (الرجال قوة آما النساء فزيادة (ste‏ 


- ظل رجل ولا ظل حیط (آي الرجل هو الذي بعطي الرأة مکانتها 
الاجتماعية) 

- من ير يحهم يتعبوه ومن يتعبهم يريحوه 

- الراجل ابن الراجل اللي ما يشاور مراته 

إن حبوك يا ويلك وإن كرهوك يا ويلك 

المرأة ما لها الا بيتها 

وقد كثرت الأبحاث حول وضع المرأة العربية. كما صدرت مجلات متخصصة 
في هذا الشأن في سبيل التحرّر من هذه الرواسب على صعيد الثقافة النخبوية كما على 

۳۷۹ 





صعيد الثقافة الشعبية. نشير مثلاً إلى بحث أجرته حسناء الحمزاوي في تونس ونشرته 
كتاباً بعنوان مقاربة نفسية للرباط الوجداني بين الأبوين والبنات والبنين في رحاب 
الأسر ا رک ادل ال رات کا مھ ل Ne Wont‏ 
الشخصية الذي يحجر تعدد الزوجات» ومثل حرية اختيار الزوجة والزوج» واخضاع 
الطلاق لاجراءات قانونية. ونشرت الباحثة المغربية فريدة بناني كتاباً بعنوان تقسيم 
العمل بین الزوجین في ضوهء القانون الغريي والفقه الاسلامي (۱۹۹۳) ناقشت فیه 
التعدیلات التشريعية فی مدونة الأحوال الشخصية الغربية واقترحت تغییر الادة (۱) 
من الدونة التي تنص على أن «الزواج ميثاق ترابط وتماسك بين رجل وامرأة تحت 
رعاية الزوج» لأن في مثل هذه المادة تكريساً للنظرة الدونية للمرأة واصراراً على عدم 
إحداث تغيير جوهري. وهناك كتاب بعنوان العنف الأسري: الجريمة والعنف ضد 
المرأة )١995(‏ نشرته ليل عبد الوهاب مستندة الى ما نشرته بعض الصحف المصرية فى 
اية الثمانینیات. ونشیر هنا ال صدور جلات ختصة بشوون الرأة ومنها مجلة نور 
(مصر) ومجلة شوون الرأة (فلسطن). 


ورغم كل هذا الجهد وهذه الانجازات لا يزال وضع المرأة العربية في نبهاية 
القرن العشرين شديد التخلف. مع ان هناك فروقاً بين الأقطار العربية. وكثيراً ما 
تبسَّط المعتقدات الدينية وتختزل الى مواقف مجحفة بحقوق المرأة ومعادية لها في 
المجتمعات التقليدية» التي تستمد السلطات فيها شرعيتها من الدين والقبيلة (سنشير 
الى Oe dose dul‏ نتناول آمور الزواج والطلاق). هنا نكتفي بالاشارة ال التوترات 
الحاصلة في مجتمعات الجزيرة العربية نتيجة للتطورات الاقتصادية والاجتماعية وانتشار 
التعلیم . من ذلك مقالة بعنوان «أسباب اهمال الرأة لزوجها» کتبها عبد الله احعیشن 
في صحيفة الرباض OY‏ جاء فيها ما يلي : 


«إن إهمال المرأة لزوجها كثيراً ما يدفعه إلى الزواج عليها بحثاً عن الإحساس 
بالأهمية. . . والتماساً لسعادة لم يجدها مع زوجته الأولى» وقد ينتهي الأمر بالزوجة 
المهملة الى الطلاق ... إن لإهمال المرأة لزوجها وعدم اهتمامها به أسباباً كثيرة: 
الطبع» الكسل» عمل المرأة خارج البيت» الاطفال..». ولذلك ينصح كاتب هذه 
المقالة المرأة بقوله: 


د لا تُشعري زوجك بأهمية عملك في حياتك واحذري أن تتحدثى له عن 
طموحاتك . 


(۳۰) حسناء اطمزاوي مقاربة نفسية للرباط الوجداني بين الأبوين والبنات والبنين في رحاب الأسرة 
(تونس : جامعة تونس ۱۹۹۵). 
(۳۷) الریاض ۰ 4/۲۸/ ۰۱۹۹۵ 


















































- لا تفرطي في عملك مهما كانت الأحوال إلا اذا احتاج اليه صغارك بشكل 
حقيقي» أما زوجك فامنحيه اهتمامك الصادق وحبك الخالص. . . 

- تفاهمي مع زوجك حول عملك بشكل ودي ورقيق واستعملي عاطفتك الحلوة 
لا ارادتك الصلية ... 

- شاركي زوجك في مصاريف البيت وتحمل أعباء الحياة بشهامة ولكن احذري 
ان تنبسي بريع کلمة عن «مة" فإنها تفسد الحب كما يفسد الذباب الحلوى ...» ۱ 

إن مثل هذا الكلام يظهر مدى الضعف الذي وصلت اليه المرأة» وهناك ما هو 
أشد ظلماً لها حين تنظر المرأة الى نفسها من موقع الثقافة التي يفرضها عليها الرجل» 
فتتبئى هذه المعتقدات السلبية وتجاهر مها علنا من دون إحساس بالاعتداء على حقوقها 
وكرامتها وإنسانيتها. جاء في مقابلة أجرتها مجلة اليمامة 7" مع الدكتورة فتحية محمد 
الغزاني قولها إن «اعتلاء المرأة منصباً سياسياً مخالف للطبيعة وإهدار لكرامة الرجل». 
وجواباً عن سؤال فى ما اذا كانت تؤيد ما يقال إن المرأة مسلوبة الحقوق وهل ترفض 
المرأة الحماية عندما تؤمن نفسها؟ قالت «لاء فقد منح الإسلام المرأة كامل حقوقها .. 
مهما آمنت الرأة نفسها فهی بحاجة ال حایة. 

ویظهر الاغتراب الذاني في حوار آجرته صحفة الریاض ۳۹ مع الدکتورة سعاد 
صالح التي نشرت عدة کتب (منها علاقة الآباء والابناء في الشريعة الاسلامية ) 
وكان قد رشحها الأزهر لجائزة الملك فيصل العالمية» فأعلنت «لو ... منعني زوجي 
من السفر لاستلام الجائزة لأطعته ... ودفاع المرأة عن حقها لا يكون إلا با معروف 
ae‏ ولا يصح أن تصرخ في وجهه بطاب المساواة» . 

وقد أجرت دلال البزري لقاءات مطوله مع إسلاميات من «حزب الله» في 
لبنان شكلت مادة لكتاب مهم بعنوان أخوات الظل واليقين: إسلاميات بين الحداثة 
والتقليد . وقد عبرت فيه إحداهن عن رأيها في هذا المضمار بقولها: «صحيح أن 
النساء والرجال متساوون ... ولکنْ للمرأة دور وللرجل دور آخر . . . إن قوة المرأة 
الجسدية حدودة. فضلاً عن آن طاقاتا الذهينة محدودة. فذهن الرجل آوسم. انه 
یشغل عقله ولا يدع عواطفه تسيطر عليه ... لذلك» فان السلطة ليست من شأن 
النساء»» وفى الوقت الذي تری آن السلطة لیست من شأنماء فانها تحرص على طاعة 
الوالي الفقيه فتقول في معرض الحديث عما اذا كان على المرأة ان تلزم بیتها: «اذا 
اعتبر أن عل آن لا آخرج» فإنني re BEY‏ 


(۳۸) اليمامة (18 ربيع الثاني 417١ه).‏ 

.1995/١7/١6 . الرباض‎ )۳۹( 

(4۰) دلال البزري. أخوات الظل واليقين: إسلاميات بين الحداثة والتقليد ٠‏ ترجمة حسن قبيسي 
(بیررت: دار النهار ۱۹۹5 ص ۱۹۳ و۱۹۷. 1 
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إن تحرر المرأة يتطلب التخلص من هذا الاغتراب الذاتي والاستعاضة منه بقيم 
جديدة وإقبالها على العلم والعمل خارج المنزل والمشاركة في الانتاج الاقتصادي 
والعمل السياسي والدفاع عن البلاد. وبقدر ما تتعلم المرأة وتنتج وتستقلٍ اقتصادياً 
وتسهم في صنم مصیرها ومصير ير المجتمع» يصبح أمر مساواتها بالرجل واقعاً حقيقياً. 
وحتى يتحقّق هذا الأمرء ومهما کان تقدیرنا للانجازات التی تحقّقت حتی الان» فان 
للراة لا تزال مختربة تعاني مشکلات آساسیة: بما في ذلك الحجاب الذي رغم سعة 
انتشاره والوظائف والتسویغات التي ترافقه لا يزال رمزاً قوياً للانفصام بين عالم المرأة 
وعالم الرجل» والانفصام في العام والادوار يژدي ال و . ورغم 
تسویغه. فانه انطلق من اعتبار الرأة عورة وفتنة. وهو في الاساس قرار ذكوري في 
مجتمع ذكوري يعطي قيمة خاصة لعذرية المرأة وخضوعها وغيابها عن الحياة العامة. 

ومع هذا يكون من الضروري احترام المسوّغات التي تتمسك بها المحجبات في 
ظل بعض الظروف» وخاصة إذا ما تمّ ذلك نتيجة لقناعات شخصية من دون أن 
يُفرض عليها من الخارج . من ذلك ما عبرت عنه الإسلاميات اللواتي فابلتهن دلال 
البزري فاستنتجت (حداهن ان احجاب «دالول من دوالیل انسانية الرأة» الذي «يعزز 
فعالية الرأة من حیث نشاطها وحرية جسدها» و«مغايرتبا السیاسیة». وقالت سيدة 
أخرى: «فأنا في حجابي» أبرز مظهري البشري» لا مظهري الأنثوي ... هكذا لا 
یعودون يعاملونتي کأنثی» بل ککائن بشري" *. 

إن وضع المرأة يتغير نتيجة لحصول تحوّل في البنى الاجتماعية» فهرمية العائلة 
جزء من هرمية المجتمع» ولا يتم تحرير المرأة بمعزل عن عملية تحرير المجتمع نفسه. 
إن هناك علاقة تفاعلية جدلية بین عمليتي التحرر وتکون آلبداية بالنسبة للمرأة بمزید 
من مشارکتها في قوة العمل والحصول عل الاستقلال الاقتصادي. ولكن ذلك لیس 
كافيا فلا بد من التحرّر على صعيد ثقافي حتى على مستوى التعبيرات المتداولة. لقد 
أظهر لنا عبد الله محمد الغذامي في كتابه المرأة واللغة مدى اغتراب المرأة في تاريخ 
اللغة الذكوري. فقد نجحت الذكورة في تدجين الأنثى عن طریق القمع الاجتماعي؛ 
وباستيلائها على اللغة التى أصبحت كمختلف جوانب الثقافة الاخری منحازة للرجل 
حتی حين تمارسها الرأة الکاتبة. فی تناوله لکتابات عدد من الژلفات یرینا کیف آبن 
استخدمن باستثناءات قلیلة» کما هی العادة» مرجعية الرجل فحافظن che‏ تذکیر 
اللغة. إن التحرر يبدأ بعمل الرأة ومشارکتها في مختلف جوانب اياة بما فیها اعادة 
صياغة الکلام التداول . هذا ما تدعو الیه آیضا الكاتبة الاردنية زليخة آبو ريشة في 
کتاہا نحو لغة غير جنسوية (0 ©» من خلال تحليل الفكر الذكوري الذي يحكم 
إنتاج الثقافة ذكورياً. 
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ولكن التحرّر لن يكون سهلاء فالذكورة لا تزال هي التحکمة بمصادر القوة. 
ومع هذا لا تزال الذكورة تتخفى وراء افتعال العارك بدلا من مناقشة القضایا 
الأساسية. لقد صدرت هجومات عدة على المؤتمرات العالمية التي تنظمها الامم 
الْتحدة» کذلك اور ای ما عم ۱۹۹۹ في بكين. اعتبر ابراهیم بن عبد الله 
السماري في جريدة الرياض ”“ أن المؤعر هذا «حلقة في سلسلة الحروب الخفية 
وی Coe a‏ السماوية». وأعلن فهمي هويدي في صحيفة الشرق 
الأوسط ۲*۳ آن الذي «یقراً و ثيقة مؤتمر بكين للمرأة يخرج بانطباع مؤداه أنها تمهيد 
لاعلان ارب علل الاسر:». وحین تتخفی الذكورة وراء افتعال العارك بدلاً من 
مناقشة ا الطروحف يبدو كأنها تعبّر لیس عن قوة حجتها بل عن ضعف 

EI 
OD face موقعها في عال‎ 

ویری کاتب مغربي هو ع. بنعیاش في ملف حول ضرب النساء في المغرب”**) 
أن ضرب المرأة له أصول في الثقافة الشعبية ولا یعود لاسباب مرضية کما في 
الغرب. ومن هذه الأصول الاعتقاد الشعبي vn‏ الخطيئة تسكن في روح المرأة منذ 
الازل» فهي خلقت من ضلع اعوج في صدر ادم » وهي أول من تحالف مع أبليس+ 
والسبب في خروج آدم من ٠‏ الحنة . وهي خلوق مجبول على الغواية) . ly‏ 
مفهوم الغواية هذاء تُورد هذه الا asl od is se‏ الفقهاء في حضور 
الكاتب : «أربعة لا تشبع من أربعة: العین لا تشیع من النظر» والأرض لا تشبع من 
الط والوت لا یشبع من الیشر » والمرأة لا تشبع من الذکر . 

فى ما يتعلق بمثل هذا الخطاب الديني » نخبوياً كان أو شعبياًء بری نصر حامد 
أبو زيد أن «الإطار العام الذي يتحرك فيه الخطاب الديني عادة في مناقشة قضايا 
المرأة : أنه خطاب يستحضر الرجل/ الذکر اساسا ويجعله بؤرة الاهتمام» وفي مركز 
الحركة». ويعتبر أن هذا الطرح ظاهره الرحمة بالمرأة والاشفاق عليها كما يظهر من 
خلال المطالبة بعودة المرأة الى المنزل فيقال: «إن رسالة المرأة الأولى هي الأمومة». وان 
«المهمة الأساسية للمرأة هي تربية النشء ورعاية الزوج واخرص على الاستقرار 
العائلي». وبذلك تعزل المرأة عن المشاركة في الحياة العامة وفي «صياغة الوجود 
الاجتماعی للانسان»» واحین تناقش المشكلات الاجتماعية عامة ‏ ومشكلة المرأة 
خاصة ‏ من منظور الدين والأخلاق» تتبدد جوانب المشكلة وتتوه في ضباب 


(؟:) الرياض ۰ ۹/6/ ۰۱۹۹۵ 
(۳:) الشرق الأوسط ۰ ۱۹۹۵/۸/۲۸ 
(48) حلیم برکات «النظام الاجتماعي وعلاقته بمشکلة الرأة العربية»» الستقبل العري » السنة ۰6 
العدد ۳۶ (کانون الأول/ دیسمیر ۰6۱۹۸۱ ص 9۱ - 
(5:) الاتحاد الاشتراكي 6 ۶ . 


التأويلات الايديولوجية النفعية للنصوص الدينية. الأهم من ذلك ان المناقشة من 
منظور الدين والأخلاق تعد إخفاء متعمداً للبعد الاجتماعي والاقتصادي . 
الخطاب الدينى ينطلق دائماً في مناقشة أي قضية من ثابت فكري لا يقبل النقاش»» 
وينتهي به المطاف الى الحرص «على حبس المرأة داخل أسوار البيت ... وداخل سجن 
«الحجاب» بوصفها عورة». لهذه الأسباب كلها يعتبر «ان الخطاب الديني يزيف قضية 
المرأة حين يصر على مناقشتها من خلال مرجعية النصوص متجاهلاً أنها قضية اجتماعية 
فى الأساس»”"“ , 


ونختم كلامنا حول دولية المرأة بالاشارة الى صورة مستمدة من تراث الولع 
العربي برسم شجرة العائلة. وإذا ما دققنا النظر في رسوم شجرة العائلة نكتشف أن 
الرجل یتمثل بغصن ابت» أما المرأة فبورقة تندثر في الريح حين تتزوج. 

ب - دونية الصغار 

تقوم البنية التراتبية للأسرة العربية على أساس العمرء كما تقوم على أساس 
انس فالصغار تقليديا عيال على الکبار » وتتوجب عليهم الطاعة شبه المطلقة فى 
شبکة من علاقات القوة السلطوية والعمودية بين أفراد غير متساوين» على عكس 
العلاقات الأفقية حيث یکون التعامل من موقع الساواة. في حالة العلاقات العمودیق 
یکون التواصل من فوق ال آسفل ویتخذ طابع توجیه الأوامر والتبلیغ والتلقین 
والتحذیر والتهدید والتوبیخ والتخجیل واملاء التعلیمات . وقد بقترن هذا التواصل 
العمودي من فوق بالعقاب الادي او العنوي. آما التراصل العمودي من تحت الى 
فوق» فنجد انه يتخذ طابع الترجي والاسترحام وريما البكاء والا حتجاج والکیت 
والتكتم والتذلل والحذر والتخوف والكذب والمسايرة. وكثيرا ما تكون النتيجة في 
الحل الأخير الامتثال والرضوخ تجنباً للعقاب. هذا ما يتوقع حدوثه عندما تستند هذه 
العلاقات السلطوية الى فلسفة الترهيب والترغيب من موقع القوة وليس الاقناع من 


تصوّر لنا رواية بين القصرين لنجيب محفوظ نوعية علاقة الأب بالأولاد. فى 
حضور الب لا یتجراً الابناء (حتی الکبار منهم) علی التحدیق به فیجلسون «في أدب 
وخشوع» خافضي الرژوس کأهم في صلاة جامعة ۰.. وأکثر من هذا کانوا یتجنبون 
فی محضره تبادل النظر » خوف «أن یغلب آحدهم الابتسام لسبب آو آخر فیعرض نفسه 
لزجرة خيفة لا قبل له مها*"*۲. بل مخافون مناقشة آراء الاب حتی فی غیابه. 

(47) نصر حامد آبو زید. «الرأة: البعد الفقود في اخطاب الديني العاصر»» في: هاجرء کتاب 
المرأة؛ ١‏ (القاهرة: سينا للنشرء ۰۱۹۹۳ ص ۵۱ - ۸6. 
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في بحث هشام شراي حول تأثیر وسائل تربية الطفل في العائلة البرجوازية 
الحضرية» يرى أن الأب يضطهد الصبي فیما تسحق الم شخصیته عن طریق الافراط 
في جایته. آما البنت فتدفعها العائلة منذ طفولتها البکرة ای الشعور بأنها عبء وغیر 
ر و هذا الأفراط فى ان و ف اا فى العقات بو دیان ال 
شعور YI‏ بالعجز والاتکالیة» والتهرب من السوولية. ویری شراي أنه «خلافاً نا 
یعتقده الکثیرون فان نظام العائلة عندنا - على ما فيه من حسنات کاحترام الکبار 
ale,‏ آفراد العائلة بعضهم بعضاً في اللمات - پقوم علی التنابذ والخلاف أكثر exe‏ 
عی التعاون والونام. ان الغيرة واخسد یسودان علاقات آفراد العائلة آکثر ما تسودها 
الحبة والتسامح. وهکذا امحال عاماً في علاقات أعضاء الجتمع بعضهم ببعض. إن 
آولادنا یتعلمون منذ الصغر کیف تجري اغتیاب الاصدقاء والأقرباء وکیف جهر 
الانسان بما لا یضمره؛ ومن أين تؤكل الكتف. وفي تنافسهم على محبة الأم وعطفها 
يتعلمون بشكل تلقائي كراهية الأشقاء واعتبارهم منافسين ومنافسات يجب التحسب 
لهم. کذلك فان الوالدین ینمیان روح الغيرة في نفوس اطفالهما وذلك بتصرفاتهما 
اللاواعية نحوهم. فاٍذا ميزت الم ولو بکلمة واحدة بين ولد وآخر فإنها قد تسبب 
عند الواحد او خر نقمة او شعورا بالنقضن یصیح جزهاً من ترکیپ شخصیته Aid‏ 
في سلوکه تجاه نفسه وتجاه الاخرین» . 

ما نتحدث عنه هو نوع خاص من التنشئة التي تبدأ منذ بدايات الحياة في أيامها 
الأول» أو لدى الولادة» فتحدد نوعية توزيع العمل والأدوار والقيم» بحيث يسيطر 
الرجل على المرأة والكبار على الصغار. ولم تقتصر هذه التنشئة على أنها شأن عائلٍ» بل 
تحوّلت الى شأن دينى مقدس فى التراث المحافظ المتشدد. فى دراسة فقهية حول علاقة 
LY‏ بالأبناء في الشريعة الاسلامية لسعاد ابراهیم صالح. Spt, Gem gall‏ 
معاختها قضایا الرأة من منظور ذكوري تتحدث عن العلاقة البعضية أو الجزئية 
معتبرة آن «الولد هو بعض الب آو هو جزء منه» آي آن أت bel‏ والابن فرع . 
وليس بين علاقات البشر ما هو مثل علاقة الاصول والفروع»" " . 

ولا يُزعج سعاد صالح حب الأهل للذكر أكثر من الأنثى بأي شكل من 
الأشكال» بل تعتبر ذلك تعبيرأ عن إرادة إلهية فتقول: «ولما كان حب الولد الذكر 
أكثر من حب الأنثى فلا جرم ان خصّه الله تعالى بالذكر ... أما كون حب البنين 
أقوى والتمتع به أعظم فله أسباب» منها: الأمل في نصرة الذكر وكفالته عند الحاجة 
اليه في الضعف والكبر. ومنها: كونه في عرف الناس عمود النسب الذي تتصل به 


۰۱۱۹ - ۱۱۸ مقدمات لدراسة الجتمع العري ۰ ص‎ Git (£A) 
۲ سعاد ابراهیم صالح. علاقة الباء بالأبناء في الشريعة الاسلامية : دراسة فقهية مقارنة ط‎ )8٩( 
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سلسلة النسل ... ومنها: أنه يرجى به الشرف ما لا يرجى من الأنثى» كقيادة 
الجيش وزعامة القوم السو فى idl‏ والأعمال؛ لأن الأنثى - في الغالب - يغلب 

عليها الخجل والحياء والرغبة في التستر واحفظ . ومنها: : الشعور بأن الأنثى إنما تربى 
ا وتتصل بیت آخر تکرن عضواً من عشیرته فما ينفق 
عليهاء ما تعطاهء يشبه الغرم (الدیْن) وخدمة الغرباء. فمن تأمل هذه الفروق 
الوجودية - وان ۸ تكن كلها طبيعية ظهر له وجه تخصيص البنين بالذكر» وانه 
تخصیص موافق للفطرة OU AN ay ally‏ 


وتمعن سعاد صالح في إساءتها تفسير الإسلام بهذا الاسلوب حين تتساءل ISU‏ 
وضی الله الأبناء بآبائهم ول یوص الاباء بأبنانهی فتنسب ذلك (وهنا يجب أن نلاحظ 
أنها تغيّبٍ المرأة كلياً حتی فى اللغة التى تكتبها إذ تستعمل مصطلحات الأبناء والاباء 
بدلاً من الاهل والبنین والبنات) إلى آن الوالد لیس بحاجة الی الوصية فهو حب الولید 
بالفطرة. آما الولید فهو بحاجة ال وصية. آما ما توصي به الاولاد فهو «آن یتذللوا 
لآبائهم ويخفضوا جناح الذل لهم»ء ولا غرابة في ذلك وهي التي تعرّف الولاية شرعاً 
بأخذ المعنى اللغوي «الذي يفيد أا تنفيذ القول على الغير شاء أم أبى. وذلك OY‏ 
الولاية تشعر بسلطة الولي على المولى . 


ليس واقع الأمر بهذه الدرجة من القسوة» فالمشاركة والاستشارة والتعبير العفوي 
وغيرها تزداد بازدياد العلاقات الديمقراطية ضمن العائلة العربية فى الوقت الحاضر. 
ولكنها ظواهر لا تزال محدودة إذا ما قيست بما تطمح اليه الأجيال الفتية. إن الكثير 
من آثار الفاضلة والتمییز والتسلط عی آساس انس والعمر لا تزال راسخة. في 


مختلف جوانب الحياة اليومية » وخاصة بالنسبة للإرث وتوفير فرص التعلیم . ليس من 
النادر ان نصادف بالنسبة للأجيال التي تجاوزت الخمسين من العمر في الوقت الحاضر 
أن الأبناء تعلّموا وأصبح بعضهم أطباء ومهندسين ومحامين وأساتذة جامعيين فيما 
ظلّت أخواتهم من دون علم ومهنة. 

وقد ينشأ لدى بعض الأبناء إحساس بأن الامتيازات التى يتمتعون بها على 
جنات cee‏ وج عل جنات الاو لامش بحا فج مض اننا لات :الها 
هي حقوق شبه طبيعية ونادراً ما يتساءلون حولها حتى ضمناً . كذلك قد ينشأ عند 
بعض الأخوات إحساس بأن هذه الامتيازات للرجال حقوق طبيعية وأنهن عندما 


يخدمن إخوتبن او يتخلين لهم عن حقوقهن في الإرث انما يفعلن واجباتهن ليس إلاء 
فيظهرن نزعة قوية للتضحية وانكار الذات نتيجة للنشأة في عائلات محافظة واستبطانین 
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الكثير من مفاهيمها وقيمها. وقد يرتبط مثل هذا النزوع بحس لدى بعض النساء بعد 
زواجهن ان بيت الأهل هو بيت العائلة وأن الزواج ما هو سوى نفي وعمل 
اضطراري. ربما لذلك تبكي العروس عندما تخرج من منزل اهلها. إنها عملية نفي لا 
يتغلبن عليها بعض الشيء إلا حين ينجبن أطفالا. 

SL‏ حسين العودات في مقدمة كتابه المذكور سابقاً ما يلي: «رفضت أختي 
الوحيدة لأربعة إخوة أن تأخذ نصيبها من الميراث بعد وفاة والدي» رغم إصرار 
الإخوة على ذلك» وتمسّكت بموقفهاء وأعاقت توزيع الميراث أكثر من عشرين عاماً. 
وکانت حجتها آنه من العیب علیها آن تشارك |خونما الذکور بتركة والدهم؛ لأنهم 
- بحسب رأيها - أولى بها. وآن الله کفاها وزوجها بما رزقهما. مع آنها وزوجها - في 
الواقع - آکثرنا فقراً وحاجة لنصیبهم من الیراث» خاصة وأنه آرض زراعية وهما 
الوحيدان اللذان يسكنان قريتناء وجميعنا نسكن خارجها. الذي لم تقله أختي صراحة» 
هو أا كانت تخشى أن تدان من رأي الناس في القرية» وتخاف من الفة الأعراف 
والتقاليد . . . إن هذا الموقف ليس موقفاً استثائياً فى البلدان العربية والإسلامية» 
ویخاصه فی Ale gr eG bel dae pay GOL‏ اليد 
وعادات ... نتيجة ظلم المجتمع الذكوري والطبقات الحاكمة خلال عهود 
tad,‏ 

إن العلاقة التقليدية بين الكبار والصغار والفروق بين الصبيان والبنات تتعرّض 
في الوقت الحاضر الى تغييرات هيكلية وتنظيمية؛ وارتفاع المستوى التعليمي للفتيات 
وتزايد مشاركة المرأة في العمل والانتاج الاقتصادي خارج البيت وغيرها من التغييرات 
الکبیر:ة. هذا بعض ما وجدته» مثلا» حسناء الحمزاؤي في دراستها للمجتمع 
التونسي . ومن النتائج التي توصّلت الیها آن خطاب الامهات الأقل في الستوی 
التعليمي ما زال محافظاً بدرجة کبيرة علی الأیدیولوجیا التباينية (اي تلك التي تقيم 
حدوداً فاصلة بين الصغار والکبار وتفرزق بین الصبیان والبنات). من ذلك ان هذا 
الخطاب ما زال يسوّغ تلمین الابن عی البنت . وتتلطف لهجة هذا اخطاب بارتفاع 
مستوى التعليم فاتسم لدى الأمهات اللائي حصلن على تعليم جامعي بالتأكيد على 
ضرورة رذ الاعتبار للبنات والبنین بوصفهم «بشراً لهم حقوق في العائلة» والدخول 
في نقاش معهم أو ا 

نستخلص من کل ذلك آن علاقة الأهل بالبنین والبنات تتسم باحماية الفرطة 
من ناحية» وبالسلطوية من ناحية آخری» مع بعض التحیز في الحاملة بحسب العمر 


.۷ الرأة العربية في الدین والجتمع: عرض تاريخي» ص‎ colo! (oY) 
. الحمزاوي» مقاربة نفسية للرباط الوجداني بين الأبوين والبنات والبنين في رحاب الأسرة‎ )٥۳( 


والجنس واختلاف أنماط المعيشة . وقد ينتج من كل ذلك أن يلجأ الفرد الى محاولة 
تجارز عجزه » باللجوء ال اخضوع او التهرب بدلا من التمرد والواجهة في حل 
مشكلاته مع مراكز السلطة في المنزل والمدرسة والجامعة والدولة ومؤسسات العمل . 


٤‏ - العائلة العربية بين الأسرة الكبرى 

والأسرة الصغری : المتدة والنووية 

تتصف العائلة العربية تقليدياً بأنها عائلة واسعة أو كبرى يكون التشديد فيها على 
أهمية علاقات القربى» التي تشتمل على مختلف أنواع العلاقات التعاونية الحميمية» 
وهذا ما يعرف بمصطلحات علم الاجتماع الأمريكي بالعائلة الممتدة (Extended)‏ 
بالقارنة مع العائلة النووية -(Nuclear)‏ في الحالة الأولل» تعيش أجيال ثلاثة تحت 
سقف واحد» وهي الزوج والزوجة والبنون والبنات مع آهل الزوج وربما آخواته 
واخوته» وربما غیرهم من الاقرباء» فتتداخل علاقاتبم وتتشابك مصاخهم 
وممتلكاتهم. أما في حالة العائلة النووية» فهي الأسرة الصغرى التي يعيش فیها الزوج 
والزوجة وأطفالهما تحت سقف واحدء مما يؤشر الى نوع من الاستقلالية عن الأهل 
ومن اقتسبام الملكية. وهنا يجب أن نذكر ان القبيلة هي امتداد للعائلة» بل ان العائلة 
هي روح أو نواة نشوء الجماعات الوسيطة. 

وقد آظهرت الدراسات اليدانية والاحصائية» کما سنری في ما بعد» أن الأسرة 
الصغری او النووية هي التي بدأت تسود في الجتمع العربي اخحضري منذ منتصف 
القرن من دون ان يعنى ذلك (كما يعنى فى المجتمعات الغربية) ان الروابط 
والالتزامات والتوقعات بين الأقارب قد تلاشت أو حتى تدنت» فمثل هذه العلاقات 
لا تزال راسخة في المجتمع العربي التقليدي منه وغير التقليدي . 

وفی الأصل کانت العائلة العربية متدة واسعة» بسبب أن افرادها كانوا على 
cae‏ عن و سارن ا كرك خاد واج اغ وا gel Sis eS‏ 
في مطلع هذا الفصل . تشکلت هذه الوحدة في البادية من القبيلة والعشيرة والحمولة 
والفخذ والأهل . أما في القرية فسادت العائلة الممتدة مع ميل ظاهر نحو وجود حمولة 
وارتباطات عشائرية راسخة. وفي الدینة» تطورت العائلة تدریجیاً باتجاه الأسرة النووية 
حيث يستقل الزوج والزوجة وأطفالهما في منزل خاص بهم من دون أن تتفكك 
الارتباطات القرابية الأعم. وحيث تلاشت القبلية والعشائرية على الأقل في مظاهرها 
الخارجية ‏ كما في بعض المدن ‏ نلحظ نشوء ظاهرة قيام الجمعيات العائلية التي تلعب 
دور مهما في محالات السياسة والاقتصاد. بالاضافة ال الجالات الاجتماعية والنفسية 
(كما فى لبنان حيث استمرت تشكيلات الزعامات السياسية من الزعامات العائلیة) . 


يخبرنا جميل نعيسة في كتابه حول مجتمع دمشق في مطلم القرن آن التماسك 
TAO‏ 






















































الداخلي كان لا يزال سمة أساسية للأسرة الواسعة. من هذا أنه كان يطلق اسم (بيت» 
على الأسرة في سورية الشمالية واسم «دار» على العائلة في جنوبها ا كذلك 
كانت الحمولة أو الاسرة الكبيرة التي يرتبط أفرادها بعضهم مع البعض بروابط الدم» 
وينتسبون الى جد واحد» بل كانت أيضاً a‏ وهي مجموعة أسرية أوسع شملت 
کل من توالد في نطاق التسلسل البنوي» حتی ايل العاشر وضمت العشيرة عدة 
حمایل اعترفت کلها بسلطة شیخ واحد یرآسها. وبقیت آماکن شغلهم آو الشاغل of‏ 
الارض مشاعاٌ بینهم» بحیث لا تباع ولا یدخل غریب الیها. وکانت الاسرة الرکبة 
(الكبرى) تقطن أحياناً في بیت واحد. او عدة بیوت متجاورة. وربما ضم البیت 
الكبير الزوجات والأبناء والاحفاد في الأسر الغنيةء يضاف اليها الخدم . 

ولقد حرصت الأسر الدمشقية في آعلی السلم الطبقي على الحفاظ على ألقابها 
التفخيمية تمييزاً لنفسها من الأسر الأخرى الأدنى مكانة» ومنها آلقاب مثل زاده وآغا 
وبك وباشا وأفندي» والشریف» والشريفة. ومن الأسر الشامية هذه آل العجلاني» 
cape di,‏ وآل عابدین وال العمري؛ وآل بکري» وآل المحاسني » وال اخطیب؛ 
وآل الغزي. والكثير من هذه العائلات دينية . ثم كانت هناك أسر مدنية من أصول 
عربية او غير عربية» وأبرزها أسرة العظم التي توزّعت سلطتها بين حماة ودمشق من 
الأملاك الواسعت. وآل العظمة «تجارة وزراعة ومناصب في الادارة)؛ وآل الرکايي 
وال یوسف؛ وأسرة الحكيم. وآل مردم بك. 

وفى هذه الأسرة الواسعة كان مركز السلطة بيد الأب او الجدء وهو ما عمل 
عل تماسك الأسرة الداخلي ووحدتبا البنائية التي تتمثل بالسکن في بیت واحد آو 
بیوت متجاورة. وکان البیت الكبير يضم الأب والام والابناء والبنات والعمات 
والکنات والأحفاد. وقد وصل عدد أفراد الأسرة الى حمسين شخصاً أحياناً او ما يزيد 
على ذلك. وقد سُّمَيت بعض الحارات بأسماء الأسر. فكان البيت الكبير قاعدة 
لأعمال العائلة من الناحية الاقتصادية والاجتماعية والسياسية أحياناً. ثم إن بعض 
الأسر كانت تُسمى بأسماء المان (الحموي» والحمصي. والنابلسي)» أو بأسماء الحرف 
GP OUEST LN asta)‏ نس امات الي انيسن )اررق از 
النسب لطريقة صوفية (النقشبندي والرفاعي» OC BLT GILL‏ 

ويناقش بشارة دوماني «مفهوم العائلة العربية التقليدية» ويرده الى أصوله في 
الدراسات الاستشراقية والنظرية التحديثية التي تعتمد تقسيماً مصطنعاً تقو «التقليدي» 
و«الحديث» والنظرة القومية العربية التي تفترض أن العائلة هي لبنة الوحدة. بدلاً من 
ذلك يحاول ان يبحث في تطور الاسرة في كل من مدينة نابلس وطرابلس من خلال 


(۵6) یوسف جمیل نعيسة. مجتمع مدينة دمشق؛ ۱۱۸۲ -۱۲6۹ه۰ الال١ ‏ ١٤۱۸م‏ (دمشق: دار 
طلاس ۰ ۱ ص LAA EVN‏ 


۳۸۹ 








سجلات الأوقاف وانتقال الملكية» التي ترينا كيف نظر الأفراد حقاً إلى العائلة في 
الواقع الاجتماعي» اي نتيجة تاريخية لمفاهيم وأعراف القرابة والفروق الجنسوية والملكية 
التي تم على أساسها رسم الحدود بين العائلة الممتدة والعائلة النووية وتوزيع a‏ 
الذي حرم بعض الأقارب منه رغم أنه يحق لهم ذلك بحسب الشريعة الاسلامية . 
الأملاك التي انتقلت من خلال الأوقاف في مدينة نابلس» على خلاف مدينة 
طرابلس» ذهبت ال سلالة البنین مستثنية سلالة البنات» وذلك من أجل الاحتفاظ 
باللكية ضمن العائلة الواحدة وتجنب انتقالها ای عائلات آخر ۲ 

یتعلق تطور العائله بالتطورات الاجتماعية والاقتصادية والثقافية وما یواکبها من 
تطورات في مجالات التعلیم واتساع الدن والتصنیع وانبثاق الطبقة التوسطة وانتشار 
بعض القيم التي تشدّد على أهمية الفرد بالمقابل مع التشديد على أهمية العائلة . ولذلك 
تظهر بعض الابحاث الميدانية أن العائلة النووية أصبحت هي الغالبة فعلا في الكثير 
من المدن العربية» وحتى في بعض القرى. تبين من البحث الذي قام به بروثرو 
ولطفي دياب في أواخر الستينيات ان غالبية الزوجات اللواتي تزوجن في ذلك العقد لم 
یسکن ابداً مع أهل الزوج في بيروت (۷۵ بالشة) وعمان (۷۰ بالئة) ودمشق 
(۵4 باللة) وطرابلس لبنان (۵۲ بالثة) وقرية بوارج في AW) obs‏ بالثة) وقرية ارطاس 
في فلسطين ٤٦(‏ بالمئة). يضاف الى ذلك أن نسبة غير ضئيلة من العائلات الناشئة 
سكنت لفترة حددة مع أهل الزوج ثم أسست مساكنها الخاصة OM‏ 

وأظهرت دراسة إحسان محمد الحسن للأسرة في العراق أن نسبة العوائل النووية 
كانت 18 بالمئة عام ١15٠‏ وارتفعت الى 57 بالئة عام . غير أن النتائج تظهر 
أيضاً ان هناك تفاوتاً om‏ الأحياء والطبقات فى بغداد» إذ وجد الباحث ان نسبة 


العوائل النووية بلغت all 4١‏ في منطقة التصور » و۸۲ بالمئة في منطقة لامرن 


وقد آجری مجد الدین عمر خيري بحثاً ميدانياً ووضع كتاباً حول العلاقات 
الاجتماعية فى بعض الأسر النووية الاردنية أهداه «الى أسرق الأردنية الكبيرة» قال 
فيهة: #توضح المسوح الاحصائية التي تجری علی الجتمع الأردني بقطاعاته الایکولوجية 
الختلفة آن النمط الزواجی او النووي من الاسرة ولیس النمط المتد هو النمط السائد 
في جیع هذه القطاعات . ورغم سيادة المط النووي للأسرة في الجتمع الاردني فان 
تجد الا مفهوم الأسرة اللووية نقسه ( بصبح نا فا عد اة الات لشاف 


Doumani, «Endowing Family: Waqf, Property Devolution and Gender in Greater (90) 

Syria, 1800-1860,» pp. 3-41. 

Prothro and Diab, Changing Family Patterns in the Arab East, pp. 66-70. (01) 

(۷) اخسن. العائلة والقرابة والزواج : دراسة تحليلية في تغير نظم العائلة والقرابة والزواج في 
الجتمع العربي . AVIS AY Ge‏ 
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واسعة2”*00. وحيث أصبح النمط النووي مألوفاً كما في لبنان قبل الحرب الأهلية» 
نجد ان هذه الحرب أدت إلى اضعاف الطبقة الوسطى (وهى عماد النمط النووي) 
وانخفاض مستويات معيشتهاء فاضطرتها ظروفها الجديدة للعودة الى أحضان العائلة 
الممتدة وللجوء بسبب معاناتها الاقتصادية الى طلب المعونة من الأهل والاقارب. وهذا 
هو في الأساس سر التضامن الأسري. 

وتوصّل باقر سلمان النجار إلى أن معظم الأبحاث التي تناولت موضوع الأسرة 
في منطقة الخليج العري oust‏ أن التحولات التي خضعت لها المنطقة منذ اكتشاف 
النفط قد قادت الى تغيرات عديدة في شكل ومضمون الأسرة المتدقت وساهمت في 
بروز الأسرة النووية الصغيرة المستقلة من حيث المسكن والمصدر الاقتصادي عن أسرها 
المرجعية الكبيرة. ثم يضيف أن الأسرة الصغيرة هذه «تزداد أعدادها في أوساط 
احماعات الدنية والتعلمة» في حين أنها تقل في الأوساط الريفية والبدوية وغير 
التعلمة»۲؟. 

وهنا لا بد من الاشارة الى أن هذه النتائج لا تخوّلنا الاستنتاج آن العائلة العربية 
لم تعد متدق فالسکن في منزل مستقل غير كاف في تحديد المقصود من هذا 
المصطلح. لا تزال هناك عدة ظواهر تجعل العائلة في المجتمع العربي أقرب الى المتدة 
منها الى النووية: منها وجود ميل واضح بين الانسباء للسكن في مناطق واحدة أو 
قريبة» ما يسهّل التواصل المستمر والتدخل في شؤون العائلة» واستمرار العلاقات 
الوثيقة بين الأنسباء حتى في حالة تباعد أمكنة الإقامة » ورسوخ التكتل العشائري في 
بعض البلدان والقری حتی خارج البادية . > ويتبع كل ذلك التزامات غير محدودة قد 
تشمل حتی تفضیل التزاوج بین الانسباء. ثم ان خصائص العائلة العربية التي 
وصفناها لا تزال توثر بشکل مباشر وغیر مباشر في حجم الاسرة والرغبة في 
الانجاب والتکاثر» على خلاف تمنيات المعنيين بالتخطیط الأسري. 


ثانياً: أنماط الزواج والطلاق 


غاية الزواج وترتيبه 
يعتبر البعض أن التحولات في تقاليد الزواج ومفاهيمه خلال القرن العشرين 


(0) مجد الدين عمر خيري» العلاقات الاجتماعية فى بعض الأسر النووية الأردنية (عمان: الجامعة 
الأردنية» 14۸4۵( ص ee‏ 

(94) باقر سلمان النجار؛ «الاسرة وحولات الجتمع النليجي»» دراسات ۰ العدد ٩‏ (۱۹۹۵): 
ص 1۵ 
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ونضيف هنا ان التفاوت بين الاعتبارات الرسمية والنظرية في ما يتعلق بغايات 
الزواج» من جهة» وما هي عليه في الواقعم» من جهة أخرى» يفوق بدرجات 
التفاوت بين حاضر الزواج وماضيه. 

اعتبر الزواج تقلیدیاً شأناً عائلياً ومجتمعياً أكثر منه شأناً فردياًء فقد اعتادت 
العائلة ترتیبه متجاوزة سعادة الفرد (وبخاصة الرأة) فی ضوء مصالحها وطموحاتها 
ومفاهیمها. آوضح زهیر حطب ذلك بالعودة الى النصوص التقليدية» ومنها قول 
الإمام علي: «ما الزواج الا للأولاد»» وتعریف الفقهاء للزواج بأنه «عقد یملك به 
الرجل بضع المرأة»» وتوصية الامام الغزالي الزوجة بأنها مجب ان تقذم حق الزوج «على 
حق نفسها» وأن تكون «مستعدة في الأحوال كلها للاستمتاع بها كيف شا" . 
وكان بإمكانه ان يستعين بقول السيدة عائشة : «النكاح رق فلينظر احدكم عند من يرق 
كريمته»» وبحدیث نبوي یقول متوجهاً للرجال «آوصیکم بالنساء فانین عندکم عوان» 
eg Cae),‏ 





وکثرت الاشارة ال قول الامام علي: «ما الزواج الا للاولاد». فقال محمد عبده 
إن «الشهوة الحيوية المغروسة في الإنسان لم تكن مقصودة لذاتبا بل هي الة لنیل 
الإنسان Mba le‏ وأوضح صبحي الصالح: «ان أهم غرض من أغراض الزواج هو 
انجاب الذرية وابقاء الجنس الآدمي» فلم تخلق الشهوة الجنسية إلا لتكون باعثة 
مستحثة على اقتناص OU SM‏ 

وفي ما يتعلق بكون الزواج شأناً عائليً» يذكر أحمد شلبي أنه «إذا استبدت 
الفتاة واختارت لنفسها دون رضاء الاب فان الاسلام یقر لها بذلك الحق»» ولكنه 
يضيف اما دامت قد حسنت الاختیار .۰.. آما اذا الحرفت فی الاختیار وتزوجت 
غیر کف او بدون مهر اثثل» فان للاب حق الاعتراض ۰۰. فان شاءوا اعترضوا 
وحالوا دون الزواج او أبطلوه إن كان قد تم ما دامت الفتاة قد أساءت استعمال 
حقها“". السؤال الأساسي هناء والذي لم يطرحه أحمد شلبي» هو من يقرّر ما إذا 





)1( حطب. تطور بنی الأسرة العربية وامحذور التارخية والاجتماعية لقضایاها العاصرة » ص ۱۳۳ 
و1۹۸ 

(1۱) آبو عمر أحمد بن محمد بن عبد ربه» العقد الفرید (بولاق: مطبعة زهرة الاداب ۱۳۰۲ هه 
ج ۰۳ ص TW‏ 

(1۲) عمارة» الاسلام والرأة في رأي محمد عبده. ص 9% 

(۳) صبحي الصالح» المرأة في الإسلام ٠‏ كلية بيروت الجامعية» معهد الدراسات النسائية في العام 
العربي؛ ١‏ (بيروت: كلية بيروت احامعية» ۰6۱۹۸۰ ص ۲۸. 

sal (18)‏ شلبي» الحباة الاجتماعية في التفكير الإسلامي (القاهرة: مكتبة النهضة المصرية» 
[۸) ص 1۵. 
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كانت المرأة أحسنت الاختيار: هي أم غيرها ولمصلحة من؟ 


وتنعكس عملية فرض الأهل رأيهم على الفتاة في الكثير من القصص والروايات 
حتی الوقت OU‏ بین الروایات العربية العاصرة العديدة التی تعکس هذه 
الظاهرة» ee‏ روایه صیادون في شارع ضیق طبرا ابراهیم جبرا» ورواية موسم 
الهجرة ال الشمال للطیب صالح» ورواية الصبار لسحر خليفة. تخبرنا الرواية الأول 
کیف تعرضت سلافة ال ضغط والدها للزواج من شاب بدوي لا تعرفه. من آجل 
اجراء مصاة بین العائلتین ووضع حد لأزمة والدها المالية» فشعرت أن حب والدها 
يكاد يكون te‏ مثل بغضه. وتخبرنا الرواية الثانية أن والداً يجبر ابنته على الزواج من 
عجوز «یبذل النساء کما یبذل امیر»» فتضطر ال قتله وقتل نفسها. وفي رواية 
الصبار آراد الوالد آن یزوج ابنته من طبیب بسبب آنه «ابن عاثلة محترمة وأحواله الادية 
فوق الریح والزبائن آمام عیادته کالذباب»» والأب سید لا یناقش. 


هذا ما یمکن قوله في نهاية القرن؛ آما في مطلعه وما قبل» فکانت الاراضي 
| مه اا في مدینه a‏ غالا E‏ خاصة eo.‏ العائلة» كما 
تلجأ في مسائل الواح الى ee‏ آخر 0 في احتقار مشاعر بناتین» فرفضت 
تلك الأسر في غالب ole‏ مَنْ تقدم مِنَ الرجال لخطبة بناتهن» مما أدى الى تزايد 
عدد العانسات لدا. وكانت تلك الأسر تهدف من وراء ذلك حفظ نصیب بناتین من 
الارث بید الاخوة. وکلفت العانسات بتربیه 4 إخوتبن وأخواتهين ن الصغيرات» ومن ثم 
تربية أبناء الإخوة بعد زواجهم. وفي ol‏ الحالات فرض عليهن زواج من الاقرباء 
لحفظ الثروة في الأسرة»”*" . 


كذلك روى لنا أحمد حلمي العلاف كيف كان يتم اختيار العروس في دمشق 
في مطلع القرن العشرین : «عندما تصح عزيمة الوالدين على البحث عن كنّة لهماء 
يتذكران فيمن يعرفانه من الأقارب» وجیلان الطرف حول بنات العمومت فالأخوال 
فالخالات والعمّات» فالجيران. فإذا لم يوافق مشاربهم عمدوا الى أبعد من ذلك 
المحيط . تصطحب الوالدة ائنتین آو آکثر من قریباتبا» فيذهبن معا الى دار معيّنة أشار 
لهِنَ بها أحد المطلعين آو الطلعات» عل وجود بنات حائزات الشرائط المرغوبة». 
وللتعرف بدقة الى خصال الفتاة» تلجأ أم الشاب الى وسائل كأن تطلب منها «بأن 
تتكرّم AISI Mig coll ge GAS Lede‏ تشاهد خفتها ومشيتها وطولها وصحتها 
ومبلغ خجلها ... وقد تتكرّر الزيارة وتكثر المشاهدات» لأكثر من فتاة وأكثر من 


)10( تعیستة ‏ جتمع مديلة دمشق» ۱۱۸٦١‏ ۔ ۹١۱۲ھ‏ ۱۷۷۲ - ۸4۰م + ص ۹ 














عائلف ومن قبل أكثر من خاطبةء وقد تتقدم إحدى الخاطبات فتريّت على كتف ١‏ الفتاة 
إذا أعجبتها وتقبل فمها تقبيلاً حاراً. والقصد من هذه القبلة أن تفحص نَمْسهاء ٠‏ وهل 
لها رائحة كريبة ... أو رائحة دخان لتستعلم من ذلك إن كانت تدخن أم له" . 
وفي هذا تبدو مثل هذه السيدة التي تبحث عن زوجة لابنها كما لو أنها تتجوّل في 

وبين أهم الشروط المتوقعة من الفتاة ان تحتفظ بعذريتها لعريسهاء بينما ليس من 
المستحب بين الرجال ان محتفظ بعذریته لعروسه فيفاخر بين أصحابه سراً وعلئاً 
بمغامراته احقيقية والتخيلة. وتنعکس ارادة الجتمع بأن تحتفظ الفتاة بعذریتها من 
خلال طقوس الاحتفال بالأعراس» وحتی في الزغارید بلغة واقعية او مجازية. ومن 
تقالید الزغاريد في آعراس دمشق الثال الجازي التالي : 

آوها 

aly ky فی‎ 

آوها 


حلوه ولمَانه 
أوها 
حَلَّفْتْ ما اقطفها 


آوها 

a a 
القرن العشرين. كتبت سيدة مسيحية عزباء من مدينة سورية (تجاوزت سن الزواج‎ 
الى قريبة لها تخبرها فيها قصة محاولة‎ )١997/١/5١ أعجبها منهم) رسالة (بتاريخ‎ 
طلب يدها من قبل شاب عصري لم تكن تعرفه» وقد أحضره اليها زميل لها في‎ 
: العمل» وقد جاء فی رسالتها هذه ما یل‎ 

«هذه السئة جاءني أربعة عرسان ... جاءني عريس عمره 4۵ سنة مهندس 
عنده بيت وسيارة وقلت في نفسي .. جاء الحظ السعيد. ومحسوبتك وضعتٌ الماكياج 


(13) أحمد حلمي العلاف» دمشق في مطلع القرن العشرين » ط ۲ (دمشق: دار دمشق» ۱۹۸۳)ء 
ص AE AT‏ 
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وسوّيتٌ شعري ولبسث القصیر ... وآنا لا آعرف العریس وسوف آراه لأول مرة. 
.. وعند الغروب حضر العریس مع صديق يعمل معي في الشركة. شعره ابيض» 
وسمين مثل البغل. ماذا أخبرك؟ جاءني اكتئاب .. وكل كلامه أنا راتبي كذا وعندي 
إضافي ومكافآت وعندي مكتب وبيتي بيسوى كذا وسيارتي غيّرتها السئة. ولا استطيع 
أن ألبس غير الأحذية الايطالية. ومحسوبتك رايحة تطق من ثقل الدم ... دمه ثقيل 
وغليظ. طبعاً استقبلته مع اخوتي .. وبعد رحيله كانت ردة فعلي: أبقى عانسة ولا 


أتزوج من هذا البغل وليذهب الى الجحيم هو وبيته وسيارته وفلوسه وحذاؤه الايطالي. 


«ولكن ردة فعل إخوتي لم تكن كردة فعلي. قالوا لي: "يلي بدها تنستر وتتزوج 
وتفتح بيت لا تنظر الى هذه الأمور» وانت لست صغيرة وبيقدر يتزوج أحسن منك . 
على شو شايفة حالك؟6. بكيت كثيراً. كان القرار صعباً. هل انتهت الفرص والعمر 
يمضي في هذا المجتمع المعقّد السلبي. وتقول لي اخواتي بكرا بتصيري خدامة 
لاخوتك. ما حدا بيطل عليك. ظل رجل ولا ظل حيط . وامضيت اسبوعا كئيبة بعد 
هذا العريس اللمعمّن. من اين طلع لي هذا النحس؟ الهم آخذت القرار وارسلت 
الجواب بالرفض». 


تغيّرت أمور عديدة» ولكن التغيير في ما يتعلق بشؤون المرأة والزواج كثيراً ما 
احتفظ بمظاهره القديمة» بل كثيرا ما نشأت أوضاع وظواهر قد تبدو أكثر سلبية من 


الاضي القدیم. جاء في افتتاحية بعنوان «زوجي یضريني» في صحيفة الریاض SOY)‏ 


«قالت بكل هدوء: كنت اعبش في بيت أسري حيث تحتضنني أمي ويحتويني 
أبي بكل الحب ... لم يتطاول أحد بلسانه يوماً على كرامتي .. لم يضربني أحد لأي 
انعكس الجمال في مراة اطحياة الزوجية ... تزوجته شابا متعلما محمل شهادة علیا. 
تصوّرت الحياة معه آکثر اشراقاً ولم يكن الأمل سوى سراب حیث الغلظة في التعامل 
والقسوة في العبارة» واستمر التطاول الى حد الضرب. إنني الآن زوجة وأم لطفلين» 
ومع ذلك يضربني ... وحين أبحث عن سبب هذا التطاول لا أجد مبررا مقنعاء 
فمرة ينعتني بالزوجة المهملة وأخرى بالأم البليدة وثالثة بالمبذرة» ويعلم الله أنني 
ات الصخر لإرضائه ولكن هيهات) . 

وتتابع هذه الافتتاحية أن امرأة أخرى تؤكد ان زوجها نقيض ذلك فهو «لا بش 
ولا ینش» في البیت» ومع ذلك هو حقيقة لا يحترمني على الاطلاق» فأنا اتحدث معه 
بالساعات دون أن يرد علي» بل يكتفي ببز رأسه ... وحين يتناول غداءه وينام قلیلاً 


(۷) الریاض ۰ ۰۱۹۹/۱۱/۲ 














يخرج للسهر مع زملائه وانا العروس الجديدة لي الله ثم التلفاز والجدران الأربعة . 
لاذا تکون الفجوة بین الازواج ولاذا یتضاعف امحرح الأسري بالضرب او الاهمال؟ 
. .. حقيقة أستخرب كثيرأ لجوء الرجل للقسوة مع زوجته» فاما الابقاء بالعروف وم 
التسريح وبالمعروف كما نص على ذلك دیننا الحنيف» . 


وقد نشأت مظاهر جديدة مصاحبة للطفرة النفطية أخذت تتناولها الصحف 
والمجلات بشىء من التخوف والقلق على المصير. من ذلك ما جاء فى محلة الیمامة(**) 
عما آسمته #زواج مع وقف التنفيذ» أو «زواج البعد»» إذ يعمل الزوجان في مناطق 
تلفة فیصعب الاتصال. کأن تعمل الزوجة مدرسة بمدينة حفر الباطن في النطقة 
الشمالية» فيما يعمل الزوج في الجرس الوطني بمدينة الاحساء أو ان يعمل أحدهما 
فى مدينة جدة والاخر فى حائل. ويكثر الحديث فى المملكة العربية السعودية» كما 
تتداول ذلك وسائل الإعلام» حول ما يسممى «الزواج المسياري» أو «زواج السیارا؛ 
0 زواج يعقد على يد مأذون وشهود وكفيل 
للزوجة. ولکنه بظل سریاً فيزور الزوج زوجته السرية في آوقات فراغه» من دون 
علم زوجته الأول. وقد انتشر زواج السیار بشکل ملحوظ في السنوات الأخيرة» 
ويقال إنه اقرب الى زواج المتعة او الزواج العرفي» فلا یلتزم الزوج بأي مسوولیات 
تجاه الزوجة الثانية ولا يقيم معها ولا يوفر لها مسكنا. وقد سمّي المسيار إذ يسير 
الرجل الى هذه الزوجة في النهارء ويكون الليل لزوجته الأولى. ويقال إن هذه 
الظاهرة بدأت في القصیم حیث افتتح مکتب لتوئیق حالات هذا الزواج في منتصف 
اللمانینیات وحقق منذ هذا التاریخ آلاف الزجات الناجحة. ما آدی ال انتشار الفکرة 


وهو كما وصفته صحيفة الحياة 


الى العديد من المناطق الأخرى. وقد أخذ هذا النوع من الزواج ينتشر خارج الخليج 
والحزيرة العربية الى مصر وتونس والمغرب. ويعتبر الکثیر من الشیوخ إن زواج المسيار 
زواج شرعى يستند الى الدين الاسلامى الحنيف» وان الاعلان عنه من «المستحبات 
الشرعية وليس من الواجبات». 


وبحسب ما ورد فى صحيفة الحياة 5 


ا ان الدكتور يوسف القرضاوي أفتى 
بإباحة زواج المسيار لأنه «زواج شرعي تتوافر فیه شروط الزواج کافة» من شهود 
واعلان وقبول وایجاب». ولکن العارضین یعتبرونه زواجا غير شرعي بسبب احرص 
الزوج على عدم إعلان زواجه على الملأ»ء إذ ان الرجل يُقبل على هذا الزواج كي لا 


تعرف به زوجته وأولاده. 


.)ه١٤١۷ شوال‎ ١١( اليمامة‎ )58( 
.1945/5/5 » الحياة‎ )59( 
.1588/6/1١١ © BLA (Ve) 





































وتقول مجلة اليمامة ۲۲ إن الزواج العرفي أخذ ينتشر في مصر وعدد من الدول 
العربية . والزواج العرفي هو عقد بین رجل وامرأة يتفقان فيه على قيام علاقة زوجية 
بينهما. وقد يتم ذلك في صورة شفهية» أو بإيجاب غير رسمي من الرجل وقبول من 
المرأة في حضور شاهدين استوفيا شروط الشهادة. كما قد يكون في صورة تحريرية 
ومكتوبا. ويتوجب لدى اتام العقد الاعلان عنه لكي يعلم به الناس فلا يوصم 
الزوجان بوصمة الزنا. وهو يختلف عن الزواج الرسمي من حيث التوثيق» فالزواج 
الرسمي يشترط فيه أن يتم على ید شخص خوله القانون ذلك» وهو المأذون» إبرام 
عقود الزواج والطلاق» وهي عقود مطبوعة على أوراق رسمية وتحمل خاتم الدول 
كما يجري تسجيلها في سجلات وزارة العدل. وتشير المجلة الى أن الزواج العرفي 
أدى الى فساد ذمم كثير من الناس وضعف ضمائرهم ما جعلهم يستغلون النساء أسوأ 
استغلال» كأن يتم انكار قيام علاقة زوجية بعد أن یکون الرجل قد نال ماربه من 
المرأة التي قد تحمل وتلد فيحرم الأولاد من نسب الأب. ولا يحق للمرأة المتزوجة 
عرفيا المطالبة بنفقة من الزوج في حال امتناعه؛ كما لا يحق لها أن تطالبه بمؤخر 
صداق ولا أن ترث إن هو مات وهي في عصمته. وعموماً لا تستمع الحکمة ال 
دعوى الزوجة التي تقيمها ضد زوجها الذي ينكر زواجه منها إلا اذا كانت الزوجية 


ثابتة بوثيقة زواج رسمية. 





وتتفاقم مشكلات الزواع هده عبن بیجع من أزمات حادة. نشرت 
صحيفة نيويورك تايم: ' ee‏ أنه بعد مرور Soh ec ae‏ المضروب على 
العراق؛ تم مم تدمیر الجتمع» والنساء ء هن الأكثر تضرراً. لم يعد هناك من فرص 
للعمل» وبالتالي لم يعد بإمكان الرجال الزواج. ليس هناك من احصاء‌ات رسمية حول 
معد لات الرواج» ولكن احدى الصحف قدرت أن 7,٠١‏ بالمئة من العراقيين بين ۸ ال 
۰ سنة من العمر غیر متزوجین. وتعلق سيدة عراقية عل هذا الأمر بقولها: «بنای 
il‏ في النزل طیلة الوقت. لیس بقدرة الرجال التزوج. فماذا یمکن للمرأة آن تقول؟ لا 
i‏ شىء. كل ما يمكننا ان نعمل ان نظل صامتات». 


هذه هى بعض مظاهر التغییر ولا يعرف ما إذا كان الجديد أقل أو أكثر سوءاً 
من القديم الثابت. بسبب مثل هذه التطورات يقول باقر سلمان النجار في دراسته 
الشار الیها سابقا: «نحن في واقم الامر مستهلکون للحدائت» غیر متمثلین لقیمها. 
فالعائلة في قراراتها احاسمة زالت خاضعة بشکل مباشر وغیر مباشر لسلطة 














cole VA) ULI (V1)‏ الاخرة ۱۱6ه). 


New York Times, 25/12/1998. ۷0 


الجماعة المرجعية» فمنظومة المعايير والقيم التي تنتظم وفقها العلاقات الأسرية ما زالت 
OM‏ . 


في جوهرها تقليدية» 


۲ - الزواج الداخلي (بین الانسباء 

وضمن الجماعة والانتماء الواحد) 

تتسم العائلة العربية بالنزوع نحو الزواج الداخلي (9إ2ةع8300) او ضمن نطاق 
الانتماء الواحدء بدءاً من العائلة والقبيلة» ومروراً بالحي والقرية والجماعة العرقية 
والطائفة. وانتهاء بالامة بالعنی القومي والديني. ویتصل الزواج الداخلي بالنسبة 
للانتساب الأسري بنظام اختیار الزوج من قبل الأهل باعتبار أن هذه مسألة عائلية 
بالدرجة الأولى. وقد جرى العرف ضمن الجماعات التقليدية على أن الزواج من ابنة 
العم والانسباء eon‏ الفضل. حتى ان ابن العم في بعضص الأوساط التقليدية 
أصبح يعتبر ذلك fee‏ من حقوقه. ومن مظاهر المبالغة المعروفة قى هذا رف ان 
بعض الأهل الخاضعين للمرجعية التقليدية قد ینذرون بناتبم للزواح من آشخاص 
معينين حتی عند الولادة. 

وحظ زهیر حطب أن الزواج الداخلي كان يمارس في الجاهلية من قبل القبائل 
التي كانت تحرص على وحدتها القبلية وتماسكها الداخلي. اما نمط الزواج الخارجي 
المعاكس (221ة808) فكانت تمارسه القبائل التي كانت تحتاج لأن تعزز نفوذها وتجارتها 
عن طريق توثيق علاقاتها مع الخارج من أجل تبادل الفائض من gE lees‏ ویغلب 
الزواج الداخلي خاصة ضمن الطائفة الدينية الواحدتة والمدينة او البلدة او القرية او 
القبيلة الواحدة. 


وبين الظواهر الزوجية التي حظيت باهتمام الكثير من الدراسات ظاهرة الزواج 
من بنت العم» ويذهب الكثير منها الى أنه الزواج المفضل تقليدياً عند العرب. حتى 
لقبت الزوجة ب «بنت العمم». أما في القرن العشرين» فان نسبة الزواج من بنت العم 
تتراوح في الابحاث اليدانية بين ۳ بالائة و8" بالمائة في مناطق مختلفة من البلدان 
العربية. وجد شاكر سليم في دراسته لقرية الجبايش في أهوار العراق في مطلع 
الخمسينيات أن الزواج من بنت العم بلغ 8” بالمئة من أصل ١١٠١‏ عائلة تمثل القرية. 
بالإضافة ال ذلك وجد أن حوالى ۱۳ بالثة من الزيجات تمت ضمن الفخذ الواحد» 
و١١‏ بالمئة تمت بين الحمولةء و١7‏ بالمئة تمت ضمن العشيرة» وحوالى 18 بالمئة تمت 
خارج القرية. وبهذا كانت نسبة التزاوج داخل الفخذ ٩۱‏ بالثة وداخل امولة 


(07 النجارء «الأسرة وتحولات المجتمع الخليجي»» ص ٠٠ - ٤۹‏ 
(4/) حطبء تطور بنى الأسرة العربية والجذور التاريخية والاجتماعية لقضاياها المعاصرة » ص 1۵ - 
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۲ بالثة وداخل القرية ۸۲ بالثة. مذا وکان جحق لاي رجل في الفخذ أن ينهى عن 
تزويج آية فتاة خارج الفخذ الذي تنتمي اله وتسم هذا عق الهو[ 


وتبین من دراسة د ۲۱۶ زيجة في قرية فلسطينية» في نهاية الربع الأول من 
القرن العشرين» أن 1 بالمئة من هذه الزيجات كانت من بنت العم» وأظهرت دراسة 
لجميع عقود الزواج المسجلة في المحكمة الشرعية السنية في بيروت أن " بالمئة فقط 
من عقود 1915 و١١‏ بالمئة سنة 1465 كانت من بنت العم" . ودلت دراسة لقرية 
شيعية في جنوب لبنان في مطلع الستينيات ان هذه النسبة بلغت 1۸ بائة" . كما 
وجد فؤاد خوري في بحث ميداني لمنطقتي الغبيري والشياح من ضواحي بيروت في 
نهاية الستينيات أن نسبة الزواج من بنت العم بلغت ١١‏ بالمئة بين المسلمين (معظمهم 
من الشیعة) و۳ بالثة من السیحیین". کذلك وجد محمد برهوم في دراسة لعينة من 
عائلات عمان فی نهاية السبعینیات ان ۲۰ باللة من الزجات کانت بین الأقرباء۲۳. 
وحظ صفوح الأخرس في دراسته الذکورة سابقاً ان الزواج في دمشق یتدرج في 
حدود العائله ال نطاق اي ومن ثم ضمن نطاق الدينة الواحدة . تبین ان ۲۳۲ حالة 
(من أصل ٤٤١‏ عائلة) توافق فیها مکان ولادة الزوج مع مکان ولادة الزوجة في 
مدينة دمشق. كذلك أشارت النتائج هذه الى ان ۸۷,١‏ بالئة من الأزواج المولودين في 
ريف دمشق كانت زوجاتهم أيضاً من هذا الريف. وظهر من دراسة لبلدة مغربية في 
السبعينيات أن نسبة الزواج من بنت العم بين عائلة الشرقاوي (صاحبة زاوية دينية) 
بلغت "١‏ بالمئة» بينما بلغت بين عامة سكان البلدة ١4‏ بالمئة» وبين العامة في الريف 
۲ باة “^ . 


وتوصل باقر سلمان النجار في التسعينيات الى أن الأسرة الخليجية الحديثة في 
قراراتها الحاسمة ما زالت خاضعة بشكل مباشر لسلطة الجماعة المرجعية» ومن هذا أن 


(5/) شاكر مصطفى سليم» الجبايش : دراسة انثروبولوجية لقرية في أهوار العراق. ط ۲ (بغداد: 
مطبعة ‘Gul‏ ۰ ص ۱٩‏ ۰.۱۲۱۰ 

Prothro and Diab, Changing Family Patterns in the Arab East, pp. 62-66. (v1) 

E. L. Peters, «Aspects of Rank and Status among Muslims in a Lebanese Village,» (VY) 

in: Julian Pitt-Rivers, ed., Mediterranean Countrymen: Essays in the Social Anthropology of the 

Mediterranean, recherches méditerranéennes. Etudes; | (Paris: Mouton, 1963), pp. 159-200. 

Fuad I. Khuri, «Parallel Cousin Marriage Reconsidered: A Middle Eastern Practice (VA) 

that Nullifies the Effects of Marriage on the Intensity of Family Relationships,» Man, vol. 5, 

no. 4 (December 1970). 

M. I. Barhoum, «Courtship, Marriage and Family in Jordan,» (Mimeo). (v4) 

Dale F. Eickelman, Moroccan Islam: Tradition and Society in a Pilgrimage Center (A+) 

(Austin, TX: University of Texas Press, 1976), pp. 203-204. 


۳۹۹ 





1 
1 
3 
1 


محدد «الأصيل» (أي ذات النسب المعروف بمكانته الاجتماعية) مقابل «البيسري» (أي 
ذات النسب غير المعروف) ما زال يحكم علاقات الزواج حتى في أوساط الأسر التي 
قطعت شوطاً في التعليم وبدت متمثلة للقيم المدينية. تشير الأرقام التي أوردتها دراسة 
حديثة (۱۹۹۳) عل الشباب القطري الى ان 575,4 بالمئة من عينة الدراسة قد أجابوا 
بأن أمر الزواج لا يزال في يد الجماعة القرابية. وفي دراسة أجريت على طالبات 
المراحل النهائية فی جامعة قطر تشیر ای آن الغالبية العظمی (۸۳,۵ بالثة) يفضلن 
ازواجهن منٍ خارج اطار الوحدة القرابية» الا انمبن أشرن الى عجزهن عن تحقيق 
رغباتهن عملياء فتقاليد الجماعة لا تزال طاغية. وفي دراسة لصلة القرابة بين الزوج 
والزوجة في مدينة الدوحة» تبين ان 8,8" بالمئة توجد فيها درجة قرابة» فبلغ الزواج 
من العائلة نفسها 5,7" بالمئة» ومن أبناء العمومة 75,5 بالمئة» وأبناء الخالة ١5,6‏ 
call‏ وأبناء الخال ۱۰,۷ بالث «الأمر الذي يؤكد مرة أخرى أن فكرة عملية التحضر 
والتحديث ذات تأثيرات محدودة في القيم المحددة لاختيارات الزواج للاسر الحديثة 
ا 


وإننا نفسّر ظاهرة استمرار الزواج القرابي هذه في ضوء عوامل نذكر منها 
ضرورات المحافظة على الأملاك والثروة ضمن العائلة» وتعزيز الوحدة الأسرية 
وترابطها وتوثيق العلاقات في ما بينهاء وتخفيض قيمة المهر المتزايدة» والابقاء على 
البنت قريبة من أهلهاء والتقليل من احتمالات الطلاق» ومعاملة الزوجة بالحسنى. 
ما تنعكس هذه الرغبة في الأغاني الشعبية التى تطرب لها الفتيات ومنهاء مثلاء 
القطع التالي من أغنية واسعة الانتشار: 

خيروني ابن العم» خیرونی ابن الخال 

قلت لهم يا أهلي انا لي موال 

ولذا نجد أن الزواج خارج الجماعة قد تم فعلاً في بعض الحالات» ولكن نادراً 
ما تعرضت له الدراسات الاجتماعية وإن كانت قد تناولته بعض الأعمال الأدبية. من 
ذلك أن لبنان بلد ضم رسمياً سبع عشرة طائفة ولكل منها حق السيادة في ما یتعلق 
بتطبيق الأحوال الشخصية. وقد تناولت بعض الروايات مثل رواية طواحين بيروت 
لتوفيق يوسف عواد مسألة الزواج بين الطوائف المختلفة وبين مذهب وآخر ضمن 
الطاتفة الواحدةء ولكن كثيراً ما تصوّر هذه الروایات الصعوبات التی یواجهها هولاء 


(۸۱) النجار» «الاسرة وتحولات الجتمع اخليجي»» ص 94. 
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وكثيراً ما تنتهي علاقات الحب بالإخفاق بسبب غياب الزواج الماني ومعارضة القوی 
الطائفية التي لا تزال 


وتتعرض وسائل الاعلام لمشكلات الز eX as‏ الجحماعة وخاصة من 
الأجانب. من ذلك أن حدثت ضجة بين العرب المقيمين فى الولايات المتحدة من 
تلف الطوائف والذاهب الدینیة» حين تم توزیع كتيب بعنوان التزوج بالكتابيات 
وموم ضرره على البنين والبنات للشيخ عبد الله بن زيد آل محمودء وكان حينذاك 
رئيس المحاكم الشرعية والشؤون الدينية بدولة قطر (حرر في 7١‏ محرم ۱۳۹۵ ه). 
وقد نصح في هذا الكتيب الا يتزوج الرجل المسلم خارج دينه لأن صفات المرأة 
الصالحة «لا تتفق إلا مع المسلمة الصالحة الجليلة» أما غير الصالحة والتي غير المسلمةء 
فإنها جديرة بأن تخون زوجها في نفسه وماله وعیاله. کما تخونه في نفسها ۰.. ولهذا 
حث النبي» صلى الله عليه وسلم - .. إن «تنكح المرأة لأربع: لالها ولجمالها 
ولحسبها ولدينهاء فاظفر بذات الدين تربت يداك». 


وكتب عبد الله الجعيئن في صحيفة الرياض مقالة بعنوان «الزواج بأجنبية 
متاعب بلا شانة۷ ۳ . وقد جاء فيها: «وهذه المتاعب تعم الزوج السعودي والزوجة 

غير السعودية» بمعنى أنه ليس في صالح الطرفین eae‏ اد ی - آن یتم هذا 
me‏ وبالمقابل فإنه ليس في صالح المرأة السعودية - في الأغلب أيضاً era.‏ 
رجلا غير سعودي .. . إن زواج المرأة من بيئة غير بيئتها يشقيها أشد الشقاء 
وان زواج الرجل من غير بجتمعه يصيبه في الأغلب - بالأم والقصام ولا جع 
يذوق لذة الانسجام والهدوء والسکینة». وتزداد خطورة الأمر في رأيه بسبب OP‏ 
المرأة - جاهلة كانت أم عالمة ‏ أقوى في التأثير المعنوي على كيان الأسرة من الرجل 
ولو كان أعلم العلماء ... والسبب في هذا يعود إلى أن المرأة هي نواة الأسرة وهي 
التي تمثلها لأن تكوين الأسرة ورعايتها هو عمل المرأة الأول - حتى ولو كانت 
عاملة) . 


ثم إن هناك مؤشرات رمزية مهمة وراء نزعة تفضيل نمط الزواج الداخلٍ» 
ويتعلق ذلك بالتأكد من موقع الزوج في الجماعة ومكانته فيها. من هذه المؤشرات 
0 و > وهي ا پرسل Jl‏ 
لون مراکز اا في ا إن فى ذلك تأكيداً على الدعم 


(۸۲) الریاض. 9/ 4440/0 


٠»يندرألا الربايعة» «مظاهر التغير في عادات الزواج لدى الشراكسة في المجتمع‎ al (AY) 
.۲۷٤ العدد ۷ (۱۹۸۷)» ص ۲۷۳ ۔‎ ۱٤ دراسات» السنة‎ 


۳۹۸ 





المعنوي من قبل الحماعة التي ينتمي البها الفرد» وهذا غير متوفر في الزواج الخارجي 
حيث لا تعرف العائلة» كما يقال فى الثقافة الشعبية» «قرعة أبيها من أين». 


۳ المهر 

يتعلق المهر بأعراف الزواج والطلاق في الإسلام» ودف معيارياً في الأصل الى 
حماية حقوق الزوجة إذ قد يشكل قوة رادعة ضد الطلاق» إلا أنه من حيث مصادره 
الاجتماعية يعود الى تقاليد عائلية قديمة متعددة النوازع المادية وغير المادية» وخاصة ما 
يتعلق منها بالتبادل والمكانة الاجتماعبة. والهر في الإسلام على نوعين: المقدم 
وال خر . بدفع المقدم عند كتب الکتاب ولا یعتبر الزواج شرعیا من دون فيما يظل 
الژژخر واجبا یقتضیه الطلاق . 


وبصرف النظر عن آصول الهر ومبرراته» یتبین من خلال الابحاث العديدة آن 
المارسات الفعلية تتسم بکثیر من السلبیات» بینها ارتفاع قيمته وتصرف الأهل به في 
معظم الاأحیان. وجد شاکر سلیم في دراسته حماعات البایش في جنوب العراق 
المشار اليها سابقا ان قيمة المهر التي كانت تدفع للفتاة داخل الفخذ اختلفت عن القيم 
التي كانت تدفع للفتاة خارجه» ففي الحالة الأولى كان يتراوح المهر في مطلع 
الخمسينيات بين ۳ دنانیر و۳۰ دینارآ أما في الحالة الثانية فتراوح بين ۲١‏ و١٠٠‏ 
دینار. ووجد رتشرد انطون في دراسته لقرية آردنية آن معدل قيمة القدم بلغت ۵1۰ 
دولاراً لابن القرية و ۸4۰ دولارا للغریب سنة ۰۱۹۲۰ وارتفعت ال ۷۷۰ دولارا 
لابن القرية و۹۸۰ دولاراً للغریب ple‏ ۰۱۹۲7 في الوقت الذي كان معدل دخل 
الفرد في الأردن لا يزيد على مئة دولار”*” . 


كذلك تبينٌ من دراسة بروثرو ودياب لسجلات المحاكم الشرعية الإسلامية في 
صيدا وطرابلس أن المقدم زاد على الف ليرة لبنانية في أواخر الاربعينيات في حوالى 
سین بالائة من الزجات فی صیدا وفی حوال ثلث الزيجات فى طرابلس. وقد زاد 
اللقدم Le‏ آلف ليرة لبنانية في آوائل الستینیات في 15 بالنة ال ۷۰ بالمئة من 
ey cole sl‏ ثلائة آلاف في حوالی عشرین بالائة من الزجات في الدینتین 


(Ao) | 


الذكورتين 


واعتبر صفوح الاخرس في دراسته لأوضاع العائلة في مدينة دمشق أن المهر 


Richard T. Antoun, Arab Village: A Social Structural Study of Transjordanian (A‘) 
Peasant Community, Indiana University Social Science Series; v. 29 (Bloomington, IN: Indiana 
University Press, 1972), p. 111. 


Prothro and Diab, Changing Family Patterns in the Arab East, p. 40. (Ao) 
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أسيء استعماله مع الزمن وأصبح عند البعض «وسيلة تجارية أكثر منه تعبيراً رمزياً 
لرباط مقدس . فارتفعت المهور الى درجة كبيرة ... وباتت المرأة وكأنها تباع وتشترى 
في سوق الزواح»۰ إذ قد وجد أن قيمة المهر المقدم في السبعينيات كانت أقل من 
٠‏ ليرة سورية فى حالة 18 بالمئة من عائلات مدينة دمشق وتراوحت بين ۵۰۰ 
و رشب قی ST Mad Vere FOG bay GAL VO‏ 
حالة ۱۳ بالمئة. كذلك وجد ان مفهوم المهر مرتبط بمفهوم المكانة الاجتماعية» فكلما 
ارتفعت مكانة عائلة المرأة» ازداد الیل للمطالبة بمهر مرتفع". 


وفي دراسة مفصلة حول آأزمة الزواج في سورية في السبعینیات» وجد بو علي 
ياسين ان التأخر حتی الامتناع عن الزواج مرتبط I‏ حد بعید بغلاء الهر. وتذکر هذه 
الدراسة ان متوسط المهر في الريف السوري بلغ في ذلك الوقت ۳8۰۰ ل.س. في 
الریف و41۰۰ ل.س. في الدینة» ویضیف آن «مقیاس أفضلية الفتاة على غيرها 
ais‏ هو ما یدفع Ce oe let‏ ویشیر ال جوانب الساومة في عملية تقریر حجم 
المهر الذي يبدأ بوجود فارق بين شروط العارض (الفتاة وأهلها) وشروط الطالب 
(الخاطب)»» فتبدو المرأة في رأيه من خلال هذه العملية وکأنا تتحول الی Mink‏ 


وتنعکس هذه الازمة فی الشعر الشعبی الذي اطلعتٌ علیه» كما يبدو من 
حاورة شعرية ساخرة باللهجة السورية في الساحل الغريي بین والد الفتی الخاطب 
ووالد الفتاة الخطوبة وهذا هو نصها کما اختصرتها من شریط مسجل لأهميتها من 
حیث وعي الشعب لهذه الأزمة وسخرية الشعراء الشعبیین من الهر باعتبار آن 
مارسته حولت المرأة الى سلعة تباع وتشتری. ویبداً السجال الشعري ge‏ شاعرین 
يمثل الأول دور والد الفتى الخاطب. ويمثل الثاني دور والد الفتاة الخطویة: 


والد الفتی : 

چ eal gp Le Le‏ ان شاء الله ما برجع خايب 
والد الفتاة : 
والد الفتى : 

بعناالقطن وبعنا ات واتبحبحنا وماشی الحال 


(۸) الأخرس تركيب العائلة العربية ووظائفها: دراسة ميدانية لواقع العائلة في سورية» ص ۱۳۱. 
(۸۷) بو علي یاسین آزمة الزواج في سورية (بیروت : دار ابن رشد ۰6۱۹۷۹ ص ۲۳. 


gee 


Fe ge ee ey Ce ek ee eee ee ee Eee aye it ha! 








والد الفتاة : 


لكن آماني صکبره 


الجازة ستكلف يا جار 


والد الغتى : 

بديافهم بالتحديد 
والد الفتاة : 

بيني وبينك مافي خلاف 


كنى هالشغله قدا 


اص برن لشاور شحنا 


معليش ولو بعت الدار 


والد الفتى : 

ثمن تالاف؟ شو هالطلعه 
i 5 1‏ و 5 
والد الفتاة : 

يوم الجوزناالمحروس 

وماقبلت ام العروس 


كبيري وما لا دباره 
ومهنجوز نص الحاره 


وماعز مناالآغاوا ہہ لات 


حتى العرس مطنتطن صار 


والد الفتی : 

ياجاري هبق انت 
والد الفتاة: 

ul i‏ اا 

وحسدن الضيعة عصهر 
والد الفتی : 

إسابتحكيى بالعادي 

یال بیط Hy‏ زيسادي 
والد الفتاة: 

ياجاري حاجي تحتد 

وحياة عينك مابتنرد 


شنشل بنتي بالالماس 


طمن عبد الله وقلو 


ge) 

























































































































































وفي دراسة لتطور معدل الهر والعوامل والقیم الاجتماعية الوثرة به» تبیّ لنورا 
علم الدین وبول ستار» من خلال تحليل عقود الزواج عند الطائفة الدرزية في لبنان 
بین ۱۹۳۱ و۰۱۹۷ ان قيمة الهر ارتفعت مع تقدم الزمن» إذ بلغ المعدل ۲۲۰ ليرة 
لبنانية في الثلائینیات ثم آصبح ۹۹۶ ليرة لبنانية في الاربعینیات و ۱۸۹۰ في 
الخمسينيات» و۵,۲۰ في الستينيات» ests eles cles BEN‏ 
قيمة المهر بكون المرأة عذراء أو أرملة أو مطلقة أو ثُيّباّء وبمستوى مكانة عائلتها 
الاجتماعية» وبانتماء المرأة السياسي (أي يزبكي او جنبلاطي)» وبدرجة القرابةء 
وبقرب عائلة الزوج او بعدها عن عائلة الزوجة» وبعمر الزوجة وجمالهاء وغير ذلك. 


فى ما يتعلق بمكانة العائلة الاجتماعية (خاصة من حیث الانتماء لعائلات 
المشايخ او العامة)» تبین ان المهر يكون أكثر ارتفاعاً في حالة زواج رجل ثري من 
العامة بامرأة من المشايخ (المعدل ۱۳,۱۲۲ ل.۵.) يليها زواج بين عائلات المشايخ 
(المعدل ۰)1,۳۹۰ ثم زواج رجل من الشایخ بامرأة من العامة (المعدل (JiJ FENA‏ 
وأخيراً الزواج بین العامة (العدل ۲,۷۱۷ ل.ل.). وتبین ایضا من هذه الذراسة ان 
قيمة المهر oe‏ أكثر ارتفاعاً عند الزواج بين الجنبلاطيين واليزبكيين (المعدل ۳,۲۰۰ 
ل.ل.) منه بین عائلة يزبكية وعائلة يزبكية (۲,۷۲۲ ل.ل.) او عائلة جنبلاطية 
وعائلة جنبلاطية (۲,۷۹ ل.ل). کذلك تبین ان معدل قيمة ۵ ل.ل . 
خارج القرية. و۲,۱۷۲ ل.ل. داخل القرية» وا؟۲,۰ ل.ل. داخل العائلة 
الواحدة» وان المهر ير تفع Les‏ عندما يكون الزوج مهاجراً خارج البلاد وعندما يرتفع 
فارق العمر بين الزوج والزوجة ۳ 


ولمجرد الاطلاع على مدى تأزم مشكلة الزوا ج بسبب المهر» نشير الى ما نشرته 
مجلة اليمامة فى العقد الأخير من القرن العشرين 00 «لقد أصبح الزواج في بلادنا 

. يشكل مغامرة ومشكلة كبرى لمن لا تسمح لهم ظروفهم الاقتصادية بتنفيذ 
الطالب التعجيزية التي تقصم ظهر محدودي الدخل ... كان الآباء والأجداد ‏ في 
كل جزء من شيه الجزيرة العربية _ عندما يتقدم اليهم من يرضون دينه وأخلاقه وأمانته 
ورجولته رن يزوجونه بناتهم وأخواتهم : (بريال وشيمة الرجال) لا يشترطون مهراً 
محدداً ... ولم يكن هناك - حینذاك غیر التزام شفهي: (امساك بمعروف أو تسريح 
باحسان)؟ . 


Nura S. Alamuddin and Paul D. Starr, Crucial Bonds: Marriage among the Lebanese (AA) 
Druze (Delmar, NY: Caravan Books, 1980), pp. 63-83. 


)۸٩(‏ الیمامة (۱۲ صفر ۱۶۱۵ه). 


۲ 





سن الزواج 

كنا قد ذكرنا أن بین العوامل التي حد من حرية اختيار الزوج زواج الفتاة المبكر 
في المجتمع العربي قديماً وحديثاً. لقد حدّد القانون العثماني سن زواج الفتاة أن يكون 
تسع سنوات على الأقل» ولكن العمر ا التقاليد هو سن البلوغ» اي بين 
۲ و۱۳ سلة. وبحسب آراء البعض أن العبرة ة LB NS‏ 
العقد استناداً الى ان الرسول عقد على عائشه 2 وهی بنت ٩‏ سنوات ودخل با وهی فی 
التاسعة. ولربما لهذا يقول حمد عمارة إنه ليان من المکن تحدید سن الزواج لان 
معیار صلاحية الفتاة للزواج هو البلوغ لآن الراد من الزواج الانجاب. واقترح ان 
تکون السن الأدنی ۱۵ سنة للفتاة و۱۸ سنة للرجل. وتری زینب الغزالي ان لاب ان 
يزوج لت ني سن ٩‏ سنوات» وان من حدد سن الزواج لیس الاسلام بل احکومات 
العلمانية”” 


إن السن القانوني زيا فى مر ر اکر من elie‏ العربية هو ١١‏ سنة 
للبنت» وفي oe‏ ۱۷ عاماً للفتاة و ۲۰ عاما للشاب ویعتبر لبنان بطوائفه السبع 
عشرة oa eee!‏ العربي من حيث قوانين ن الزواج التي لم تخضع للأنظمة 
المدنية . تقول دار الفتوى إن فوانین ن الشرع تعتبر العمر الفترض للشات ۷ سنه 
وللفتاة as \é‏ ویقول مطران جبل لبنان جودج خضر ان الزواج لا يحتاج إلى البلوغ 
بحسدي فقط وانما الی البلوغ النفسي. وعن العمر المفترض للزواج لدى الطائفة 
الدرزية تورد نصوص قائون الاحوال الشخصية انه لا يجوز زواج من لم يتم ١1‏ سنة 
من عمره ولا الفتاة التي لم تتم 16 من عمرها. وتقول لیاء رستم شحادة إن سن 
الزواج الأدنى للفتاة في لبنان ختلف بين سن البلوغ (بحسب الشرع احعفری) 
و۱۲ سنة لدی الیهود» و۱۷ ال ۱۸ عند الطوائف الأخرى. ولكن المحاكم الدينية 
تستطيع تجاوز ذلك وسمح بزواج البنات منذ الولادة عند الیهود» والتاسعة بحسب 
القانون (الجعفري). و۱۳ - ۱۵ سنة عند بقية الطوالف""*. 


۱ ولکن ما ینم في الوافع هو میل متزاید تتأخبر الزواج في ختلف البلدان 
a‏ ل أن سن زواج المرأة في الشرق العربي ar:‏ 


۱۹۹۷/۲/۲۱ ۱۸ : الشرق الاوسط‎ )٩۰( 
Lamia Rustum Shehadeh, «The Legal Status of Married Women in Lebanon,» (91) 
International Journal of Middle East Studies, vol. 30 (1998), p. 505. 
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صيدا وطرابلس أن معدل سن الزواج في حالة الرجل قد تراوح خلال 40 سنة 
(۱۹۲۰ - ۱۹۲۵) بین ۲۸ و۰۳۲ فيما تراوح في حالة المرأة خلال المدة نفسها بين 
۷ و۲۱ سنة. ويجدر بنا أن نلحظ ان معدل سن الزواج قد ارتفع بشكل ملحوظ 
عند المرأة من دون ان يتغير كثيراً عند الرجل بین العشرینیات والستینیات. ومثالا عل 
ذلك ان التفاوت في العمر بين الزوج والزوجة في صيدا بلغ حوالى ١4‏ سنة في 
العشرينيات وتدنى الى 4 سنوات في مطلع الستينيات. وتفيد الاحصاءات الرسمية في 
لبنان أن نسبة العزوبية عند الذكور من الفئات العمرية بين ٠١‏ و5١‏ سنة بلغت حوالى 
6 بلمائة وعند الاناث 7١‏ بالماثة . 


وتدل احصائية الديوان التونسي للأسرة أن معدل سن الزواج عام ١177‏ كان 
٠‏ عاماً بالنسبة للفتاة» و٠5‏ عاماً بالنسبة للشاب. وارتفع هذا المعدل عام 1985 الى 
3 للفتاة وما يزيد على ۲۸ عاماً للشباب. وقد أصبح متوسط سن الزواج في تونس 
يتر يتراوح بين ۲۷ للفتاة و۳۰ عاماً للشاب. 


وورد فى أعداد صحيفة الشرق الأوسط المذكورة أن هناك ميلاً فى عدد من 
الناذة العوكة وفقيا: سورنة لد als WRUNG, cS Sle AN‏ من GaN‏ 
العمرية ١5‏ ۲۲ الى التأخر في الزواج» وبدت هذه الظاهرة خاصة في العقد الأخير 
من القرن العشرين رغبة في اكمال تعليمهم الثانوي والجامعي. وتظهر الاحصاءات 
الرسمية في سورية أن الفتيات من الحاصلات على مؤهل الدراسة الابتدائية تزوجن في 
سن تقل عن العشرين عاما» فى حين ان نسبة المتزوجات من dla‏ الشهادات الاعدادية 
والثانوية في هذا العمر لم تتجاوز 5٠‏ بالمائة منهن. أما الخريجات الجامعيات اللواتي 
تزوجن دون العشرین» فلم تتجاوز نسبتهن ۸ بالائه. وقد ارتفع متوسط عمر زواج 
الاناث في سورية من 18 الى ٠١‏ عاماً. 


وقد دلت النتائج التي توضل اليها صفوح الأخرس في دراسته المذكورة حول 
العائلة الدمشقية ان متوسط عمر الأزواج في العينة بلغ 44 سنة فيما بلغ متوسط عمر 
الزوجات حوالی ۳۷ سنة. ويختلف التقاوت كي العمور بين الروج والزوجة باختلاف 
الأجيال أو بحسب العمرء فكان كبيراً بين الأزواج الذین تراوحت أعمارهم بين 
٠‏ و54 سنةء إذ ان 45 بالمئة من زوجاتهم تراوحت أعمارهن بين ۵۰ و۵ 
و۲۸ بالائة منهن تراوحت أعمارهن بين 5٠‏ و٤٤‏ سنئةء و١١‏ بالائة كانت أعمارهن 
أقل من ٤٠١‏ سنة. أما الازواج eee ee‏ قا كاي 
أعمار 4٠‏ بالمئة من زوجاتهم أقل من 40 سنة. وفي حالة الأزواج الذين تراوحت 
أعمارهم بين 7٠١‏ و74 سنةء تبین آن نصف زوجاتهم كانت أعمارهن تتراوح بين 
۰۵ و۲۹ سنهة . وقد خص الاخرس ذلك بقوله : اله كلما انخفضت أعمار الأزواج خف 
الفروق بينهم وبين زوجاتهم ؛ وهذا يعطي مود شراً الى اتجاه التوافق بين أعمار الأزواج 
٤‏ 


والزوجات في المستقبل القريب)!""' . 


ويستدل بو علي ياسين على أزمة الزواج في سورية من ارتفاع سن الزواج» 
مستعيناً باحصاءات تشير الى ان الشباب من الذكور والاناث قد اصبحوا يميلون الى 
التأخر في الزواج» وخاصة في أوساط المتعلمين والمتعلمات. وبين الإحصاءات التي 
أوردها ان نسبة المتزوجات بين النساء اللواتي يقل عمرهن عن عشرين سنة بلغ 
۸ بالائة للامیات و۸ GUL‏ للملمات بالقراءة» و45 بالائة من اللواتي يحملن 
شهادة ابتدائیت و۲۳ بالائة من اللواي حملن شهادة اعداديةء و١٠‏ بلمائة من اللواتي 
يحملن شهادة انویف و۷ بالائة من اللواتي دخلن امحامعة ۳ . 


كل هذا يظهر تطوراً عما كان عليه الوضع في منتصف القرن. في ذلك الوقت 
وجد شاكر سليم ان السن الاعتيادية للزواج في الجبايش هو ۲۰ - ۲۲ سنة للشباب 
و4١ ١١‏ للشابات. وفي بعض الحالات كانت تُرْوَّجٍ الفتاة في الاهوار العراقية قبل 
بلوغهاء خاصة في حالة زواج البدل او الصدق. فيشترط والد الفتاة الا يواقع الزوج 
زوجته حتى تبلغ . وما كان يحدث ان ينذر طفلان أحدهما للآخر على ان يتزوجا في 
المستقبل» ويتم النذر هذا في السن المبكر بقراءة فاتحة العباس» وهي سورة الفاتحة من 
القرآن ولكنها تقرن باسم الإمام العباس بسبب الاعتقاد المنتشر بين سكان الأهوار أنه 
هو القيّم على تنفيذ هذا Sly dal‏ شدید العقاب ۳ . 


ويمثل الاتجاه الحالي تطوراً ايجابياً للا نعرفه في التراث الشعبي التقليدي من 
أقاصيص ووقائع حول مآسي التفاوت الكبير في العمر بين الزوج والزوجة. تشير 
فاطمة المرنيسي في كتابها ما بعد الحجاب الى ان الفتيان في المغرب كثيراً ما خسرون 
صديقاتهن إذ يتزوجن مضطرات برجال متقدمين في العمر. وتفضح أساطير وحكايات 
شعبية عديدة في الجزيرة العربية سعة انتشار ظاهرة وجود «صاحب» او «(صويحب» 
لدى النساء الصغيرات المتزوجات من رجال متقدمين في العمرء ورغم ما يقال حول 
تعرضهن في كثير من الحالات لعقوبات صارمة في Je‏ انفضاح آمرهن ۲۹ 

ولكن ما نعتبره تطوراً ايجابياً قد يحمل فى نفسه جوانب سلبية» فتقول لنا 
دراسات سعودية وخليجية إن التطورات الحديثة في مظاهر الزواج تدفع بالكثير من 


)٩۲(‏ الاخرس. ترکیب العائلة العربية ووظائفها: دراسة ميدانية لواقع العائلة في سوریفة 
ص SAY. NAN‏ 

.١19 یاسین أزمة الزواج في سورية. ص‎ )٩۳( 

(۹۶) سلیم؛ ابخبایش: دراسة انثروبولوجية لقرية في آهوار العراق» ص ۰۱۰6 

(945) عبد الكريم الجهيمان» من آساطیرنا الشعبية في قلب جزيرة العرب؛ ؛ ج (بیروت: دار 
الثقافت. ۱۹۱۷ - ۱۹2۹). 
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الشباب ال تأخر زواجهم وبين هذه الظاهر «مبالغة في الهور» واسراف في 
احتفالات الزواج» ومبالغات في ما ينفق على بيت الزوجية ae‏ وكثر من الشباب 
یترددون في الزواج من الاسر التي تفوق آسرهم في القوة الاجتماعية والثروة خوفاً 
من عدم قدرتهم على alle‏ أسرة الفتاة AUG‏ 


- تعدد الزوجات 


أباح الإسلام للرجل حق الزواج بأربع نساء شرط العدل بينهن والقدرة على 
الانفاق. وقد فسّر الفقهاء العدل بين الزوجات بالعدل الادي (اي الساواة بینهن في 
القسمة والنفقة وغیر ذلك من الأمور الادیة) ولیس بالحبة» فهذا آمر تستحیل معرفته» 
واختلف الفسرون حول مسألة اشتراط الاسلام ان یکون تعدد الزوجات محدداً بمثنی 
وثلاث ورباع فحسب» مع الاحتفاظ بنظام التسري بعد ان کان مباحا بين العرب قبل 
الاسلام یمارسونه من دون حدید. ثم هناك اختلاف في تفسیر تعبیر امثنی وثلاث 
ورباع»» فزعم البعض ان الاسلام CL‏ التعدد بغیر حصرء بحجة ان هذا التعبیر ورد 
على سبيل المثال لا على سبيل الحصر. ومن هنا ان البعض زعم ان العدد المباح هو 
تسعة وذلك بتفسیر العبارة على انا تقصد (۳+۲+< 4 بل ان احدهم زعم ان 
العدد الجائز من النساء هو ثماني عشرة زوجة لآن العبارة تعني في رأيه اثنين اثنين 
وثلاث ثلاث واربع أربع (۲+۲ و۳+۳ وع+ع ۸ 


دم اختلفت 9 ات» فان تعدد الزوجات ope‏ جداً بين السلمین ویکاد 
عاملة anf ols‏ لاه فن الروجة الأول. ee‏ خالد شاتيلا في دراسة له في 
أكثر من زوجة واحدة» وان هذه الظاهرة هى أكثر ie‏ الریف منها في 
OMAN)‏ أما في السبعينيات فقد تبين من دراسة صفوح الأخرس أن ؟ بالمائة ba‏ 
من المتزوجين في دمشق كانوا يجمعون بين أكثر من زوجة واحدة. أما بالنسبة 
للمعدلات العامة في البلدان العربية في الربع الثالث من القرن العشرين» فقد ذكرت 


(47) ابراهيم العبيدي وعبد الله الخليفة؛ «بعض المحددات الأسرية والاجتماعية لتأخر زواج 
الفتیات : دراسة میدانیت»» محلة العلوم الاجتماعیة. السنة ۰۲۰ العددان ۱ ۲۰ (ربيع - صيف 2۹۹۲ 
ص ۰۱۱ 

() عبد الناصر توفیق العطار. تعدد الزوجات (جدة: دار الشروق؛ دمشق؛ بیروت : موسسة 
الرسال» ۰)۱۹۷۱ ص ۱۲۳۱۰ .١١١‏ 

Prothro and Diab, Changing Family Patterns in the Arab East, كما وردت في:‎ )94( 

p. 182. 


get 


الدراسات والاحصاءات أن هذه النسبةً تدنت عن ۲ aL‏ من المتزوجين المسلمين فوخ 
لبنان» وبلغت حوالی 6 بالثة في سورية» و۸ بالائة في الاردن» وار4 بالائة في الیمن . 


وعلی صعید القوانین الرسمية التبعة في البلدان العربیة ‏ فان بعضها یأخذ بتعدد 
الزوجات في نطاق الااحکام الدينية (السعودية والکویت والامارات والیمن والسودان 
ولیبیا واحزاثر والاردن ولبنان ومصر) وبعضها یقبّد تعدد الزوجات بقیود محدودة 
Sta gal ye ad bt gs‏ (الغرب) وشترط. الفثرة عل الاتغاقی (سوربه 
والعراق)» وبعضها حاول حتى تحريمه (تونس ۰ ۹513+ 


ومهما كانت النسبة ضئيلة أو طبيعة التقييد» فقد جرى نقاش حاد حول مسألة 
تعدد الزوجات فأصبح له خصومه ومناصروه. يرى خصومه ان تحريمه جزء لا يتجزأ 
من قضية تحرير المرأة وانه ينتقص من كرامتها وحقوقها الإنسانية. واعتبره قاسم أمين 
نظاماً بدائياً» كما اعتبر محمد عبده أنه يشكل ضرراً على الإسلام وتهديداً للأسرة» 


افمفسدة تعدد الزوجات تنتقل من الأفراد الى البيوت ومن البيوت الى الأمة cae‏ فهى 
ضري بينهم العداوة والبغضاء . . . فيدب الفساد في العائلة كلها . 


غير أن لتعدد الزوجات أنصاره ومسوغيه» ومنهم عباس عمود العقاد الذي قال 
انه لإحدى وسائل تحرير المرأة التى تأخذ بيدها من حياة فیها الکابة والهانة او 
cla lees Soa yh ste ee‏ لد قو قبطا كلانه بالعوة رو الطهارة 
OG I,‏ ويبرر عبد الناصر توفيق العطار في السعودية نظام تعدد الزوجات 
بقوله: «ان سنة الله في الكون ... جعلت المرأة لا يصلح لها نظام تعدد الأزواج 
بینما یصلح للرجل نظام تعدد الزوجات ذلك أمر واضح من وجود رحم للمرأة 
... بينما لم يكن للرجل مثل ذلك الرحم ... وبالتالي تعارضت طبيعة المرأة مع 
نظام تعدد الازواج» خشية ان يأي ابنین من دماء متفرقة فیتعذر حدید المسؤول عنه 
Fey OMI gy Leon‏ محمد کرد علي (۱۸۷۲ - ۱۹0۳) نظام تعدد الزوجات 

ا الحجاب بالاستناد الى حجج منها أنه معروف بین غیر السلمین؛ واحتمال 

عقم المرأة» وغیاب لزوج عن البيت لوقت طويل» والحروب التي تقلّل من نسبة 
Dae ET 115‏ 3 


وفی مطلع النمانینیات اعد الشيخ صب حي الصالح دراسة dal‏ الدراسات 


(44) عمارةء الاسلام والرأة في رأي الامام حمد عبده. ص ۱۳۰ - ۰۱۳۱ 

(۱۰۰) العقاد» الراة في القرآن» ص ۸4. 

(۱۰۱) العطان تعدد الزوجات» ص ۱6 - 

(؟١٠)‏ محمد كرد علي» الاسلام والحضارة الغربية. ط ۳ (القاهرة: بنة التألیف والترجمة والنشر» 
۸ ص AAA LAY‏ 


۷ 






















































































































النسائية في العالم العربي (كلية بيروت الجامعية) ردّد فيها التسويغات نفسهاء موضحاً 
أن من حق المرأة ان تشترط على زوجها الا يتزوج عليها فتكون عصمتها بيدهاء 
وتستطيع «رفض التعدد او القبول به» في حين لا تملك أختها الغربية الا بارا 
واحداً: هو رفض التعدد مهما تكن أسبابه ودواعيه». ويضيف ان هناك ضرورات 
اجتماعية منها «انتشار الاسلام بفضل التکاثر العددي» وضرورات شخصية منها «ان 
تكون زوجته مصابة بمرض مزمن». وخشيته من «الوقوع في الفحشاء. فيسلك 
الطريق moe‏ ویتزوج زوجه شرعية)» وأن اتكون الزوجة عقيماً. والزوج يحب 
الذرية) 230١9‏ . وهو لا بخطر في باله وهو یردد هذه الأمور ان الزوج يمكن ان يكون 
مصاباً بمرض مزمن وان یکون عقیما وان الزوجة قد تحب الذرية وانها تخشى من 
الوقوع في الفحشاء. وحين يصور ان للمرأة الخيار في رفض التعدّد او القبول بهء 
ينسى آنها لا تملك ما یمتلکه الرجل من حقوق ویتجاهل الامور والأوضاع والضغوط 
الاجتماعية والعائلية التي تفرض علی الرأة وتضطرها لسلوك ما أعذ لها مسبقاً. 

بكلام آخرء يبدو أن الشيخ صبحي الصالح لم يتساءل اذا كان يحق للمرأة تعدد 
الازواج حين تنشأ عندها ضرورات اجتماعية وشخصية» كي یکون منسجماً مع 
نفسه . ولو فعل ذلك لرفض کلا من نظام تعدد الزوجات وتعدد الأزواج على انهما 
یتقصان من کرامة الأخر رجلا كان أو امرأة. 


وبقي مثل هذا الکلام يتكرّر حتی العقد الاخیر من القرن العشرین» فکتب 
عبد الله ايان ف صرحي الرياضن مقالة بعنوان «لا تدفعي زوجك الى 0 
عليك» قال فيها: «وهل هناك امرأة تدفع زوجها الى الزواج عليها؟ الجواب: 
وح ca pees pel as‏ ا لسر e‏ 
اهمال المرأة لزوجها هو السبب الأول الذي يدعو الرجل في انحاء العالم الى البحث 
عن زوجة اخرى ... فإن همه في الليل والنهار هو الزواج عليها لتأديبها والانتقام 
ها ie We Je aay‏ ها حدق ذاه ویشعره باهنه ۲۳۳ , 


ویتکلم رجل آخر بتعابیر الاعلانات التجارية في مجلة اليمامة ۰ فیقول co‏ 
واحدة واحصل علی الثانية مجاناً إن كيرا مو الاسر لدیها عدد من البنات» 
والعنوسة خطر یداهمهن ومد من مصیرهن. فلو أخذ أرباب تلك الأسر هذا الاقتراح 
لساهم ذلك في تشجیع الأخوين أو الصديقين بالتروج من أختين أو صدیقتین وسوف 
يساهم ذلك في زيادة الزجات واضمحلال العنوسة»"" ۲ . 


(۱۰۳) الصالح» الرأة في الاسلام ص 1۰ - ۰171 
(۱۰6) الریاض» ۱۹۹۵/۳/۳۱ 
(۱۰۵) اليمامة (۲۰ ربیع الأول ١١١٠ه).‏ 


۸ 


أما ما يعنى تعدد الزوجات للمرأة والبنين والبنات» فهذا أمر نادراً ما يفكر به 
الرجل. كتبت سيدة يمنية قصة ‏ سيرة ذاتية عن حدث عادي في حياة الرجال ومفعم 
بالألم لها ولأمهاء وهو زواج أبيها من امرأة ثانية. تقول إنها أمضت كل سنوات 
حياتها تحاول ان تبعد هذا الحدث عن ذاكرتها. إنه حدث كان وما زال يقتحم حياتما 
ويفرض وجوده ويعيدها الى ذلك اليوم حين كانت بين الرابعة والخامسة من عمرها. 
وهی حين تريد ان تكتب عن هذا الحدث تجد نفسها تبدأ بطلب العفو من والدها 
لأنبا تحمله وحده ما تعانيه من قسوة العداوات بین «الضرات» ونظام تعدد الزوجات 
والثمن الذي تدفعه المرأة من إهانات لكرامتها إشباعا لنزوات الرجل. تصف آلامها 
(وآلام أمها التي كانت حاملاً في شهرها التاسع) وسط احتفالات بزواج ابيها من 
امرأة ثانية» فنتعرف بعمق الى تلك الوحشة الروحية داخل صخب أفراح الرجال. 
تحتمي الطفلة بأمهاء وتحتمي الأم الخائفة من ضياع مكانتها بطفلتها من والدها 
العملاق الحاط بالسلحین من آتباعه. وامعاناً في تعمیق احرح» کانت العادة الهينة 
توجب على الزوجة الأولى أن تقف عند مدخل المنزل لتستقبل الزوجة الجديدة» وان ۸ 
تفعل تحسب قليلة الأصل. وكان على هذه الزوجة أن تختفي» فقد وضعت مولودها 
عند وصول عروسة زوجهاء وكادت أن قوت في اللحظة التي انطلق صوت المولود 
الحديد. 


5 غياب الزواج المدنى 

إن الزواج الماني زواج يتم وفقاً لشرعية مدنية تطبّق من دون تمييز بين جميع 
المواطئين مهما كانت خلفياتهم وانتماءاتهم» تغل تجاوبا مع تطورات المجتمع 
واتجاهات التفكير العام. أما الزواج في مختلف البلدان العربية فهو زواج ديني يخضع 
usa‏ واجراءات ومبادىء دينية من قبل رجال الدين» ویتصف بما یل : 

أ لا يملك طالب الزواج حق الاختيار بين الزواج الديني والزواج المدني» 
بينما يحق له ذلك فى المجتمعات العلمانية . 

ب ان قوانين الاحوال الشخصية (زواج وطلاق وبنوة وولاية آبوية ووصاية 
وإرث) تختلف في البلدان العربية تبعا لاختلاف المذاهب والطوائف الدينية» وليس من 
قوانين عامة تسنها السلطة المدنية وتطبق بالتساوي على جميع المواطنين. ويكتسب هذا 
الأمر أهمية خاصة في البلدان المتعددة الطوائف والمذاهب والأديان. 


ج - ان قوانين الاحوال الشخصية الدينية نادراً ما تتغير بتغير الازمنة والاحوال 
والاوضاع العامة» فهي تُفهم على أنها مقدسة ومصدرها الله لا المجتمع والشعب. إنها 
تستند الى مبادىء مطلقة أزلية ولا تخضع لتغير الواقع الاجتماعي بقدر ما تخضع هذا 
الواقع لمشيئتها الذاتية . 

د يجمع رجال الدين من مختلف الطوائف والأديان بدرجات مختلفة على محاربة 


1۹ 































































الزواج المدني» لأنه يحد من سلطتهم وليس فقط لأسباب مبدئية. فيما يتخوف رجال 
الدين المسيحيون من أن الزواج المدني قد بحلل الطلاق ویسمح بالزواج خارج الطائفت 
یتخوف رجال الدین السلمون من أن يساوي التشريع لذن ی ارو بالطلاق بحق 
الرجل » وان يمنع تعدد الزوجات» وان يسمح بزواج المسلمة من ع غير المسلم. 

ه ‏ تتخوف المراجع iy YI‏ التقليدية من الزواج الدنی لأنه قد يفقدهم 
سيطرتهم على آبنائهم وبناتهم» فقد تمکنوا حتی الان من توظیف البادیء الدينية الطلقة 
وتفسيرها في خدمه مصاطهم وسلطويتهم» وليس من الأكيد أنه سيكون بإمكانهم ل 
يفعلوا الشيء ذاته في ظل المبادىء المدنية المتطورة بتطور الواقع الاجتماعي. 

وفي je‏ غياب الزواج المدني » يكثر النقاش حول مشاريع عقود زواج جديدة لا 
تتعارض مع الشرائع الدينية» وذلك لحماية حقوق الزوجة. من ذلك عفد رواج جديد 
في مصر كان قد قدمه الرکز القومي لرعاية الطفولة والامومة. وقد آثار الشروع جدلا 
teal‏ ببنوده العشرة » وهی er‏ كر 

۱ - آن ییل الزوجان السن القانوني للزواج . 

۲ - التزام الزوج والزوجة بحسن المعاملة والعاشرة والتعاون في العمل ورعاية 
شوون الاسرة والنزل وتربية الاولاد. 

۳ یلتزم الزوج بعدم الزواج من آخری من دون علم الزوجة وأخذ موافقتها. 

- حق الزوجة في التعلیم والعمل خارج النزل. 

٩‏ - حق الزوج او الزوجة في العمل خارج مصر لفترة لا تزید على ثلاث 
سنوات والتزام الطرف الاخر بالوافقة علی مراعاة مصلحة الابناء. 

حق الزوجة في تطلیق نفسها وبخاصة اذا تزوج الزوج من دون علمها 
آساء معاملتها آو معاملة ابناتها او تعذر دوام العشرة بینهما . 

۷ - التزام الزوج بالانفاق علی زوجته وآسرته بما یتفق ومتوسط معيشة الزوجة 
وقت الزواج. 
الزوجية اذا مضى على الزواج ١5‏ عاما. 
حقها في النفقة ومؤخر الصداق. 


1 - شروط أخرى . 


.)۱۹۹۵ آب/ أغسطس‎ ١5( كما وردت فى مجلة : الوسط‎ )2١5( 


5*٠ 





وقد آثار الاعلان عن هذا الشروع Sie‏ واسفاة وكما ورد في صحيفة 
الحياة ۲۲ حرص آنصار الشروع le‏ التأکید آن الوثيقة امحديدة تضمن حقوق 
الطرفین بقدر متساو ولا مس الشريعة ولا تتعارض مع الدستور. ووافق عی الشروع 
مفتي الديار المصرية» غير أن شيخ الأزهر أعلن عدم موافقته» وقال: ole Ol)‏ 
الأفكار هدامة ومضللة في المجتمع» وإنها من القضايا المستوردة والتي تثار لإحداث 
الخلاف والنزاعات في مجتمعناء لتصرفنا عن مهمتنا الحقيقية وعن التفكير في مستقبلنا 
ومکانتنا في العال». - ۱ 

حدث مثل هذا الامر آیضاً في الغرب حیث جرت ماولة لتعدیل مدونة 
الأحوال الشخصية باعتبار ان النص السابق في هذه المدونة يبالغ بالتقید بالاراء 
الفقهية التي 1 تعد تتلاءم مع الوضع الاجتماعي المعيشي . هنا أيضاً تمت معارضة 
التعديل بحجة أنه «دعوة مقئّعة للطعن في الإسلام بتجاوز المدونة وتغيير الأحكام 
الشرعية ... تارة من منطلق مسايرة الموائيق الدولية ... التي تدعو الى محو كل 
آشکال ی ور المرأة والرجل الذي تكرسه المدونة» وتارة أخرى من منطلق مسايرة 
Maal si‏ 

هذه هي بعض أنماط ا في المجتمع العربي المعاصرء وقد اتضح من 
عرضنا لها انها -خاضعة لسلطوية الأهل والثقافة الذكورية والمؤسسة الطائفية 2 
يمكن استنتاجه في ما يتعلق بأنماط الطلاق التي نتناولها في ما يلي . 


۷- آنماط الطلاق 
تتنوع الاعراف والشرانع التعلقة بالطلاق بتنوع الطواتف ضمن الجتمع العرب . 


ففیما یسهل الطلاق عند بعض الطوائف. یکون مستحیلا عند بعض الطوائف 
الأخرى. وهو کذلك. لأن الطلاق (كما هو الحال بالنسبة للزواج) شأن ديني لا 
يعكس التطورات الاجتماعية وليس شأناً مدنياً. 

كان الطلاق شائعاً قبل الإسلام في شبه الجزيرة العربية. وكما كان الرجل 
يستطيع أن يطلق زوجته متى شاء عند بعض القبائل» كان بإمكان الزوجة ان تطلق 
زوجها ا e‏ الأخرى. ابو 6 الأصفهان أن 
ا ال هل oO‏ 


(۱۰۷) ایا ۱۹۹۵/۳/۸. 

۸ ی السلمات (۷ کانون الثاني/ ینایر ۱۹۹۶). 

(۱۰۹) آبو الفرج علي بن الحسين الأصفهان» الأغاني. ج ۰۱7 ص ۰۱۰۲ كما ورد في: حطب» 
تطور بنى الأسرة العربية واحذور التاريخية والاجتماعية لقضایاها العاصرة. ص 00 OV‏ 


1١ 























































































اعتبر الإسلام الطلاق بحسب الحديث النبوي «أبغض الحلال الى الله»» وجعله 
على نوعین آساسیین هما الطلاق الرجعی والطلاق البائن . فی حالة الطلاق الرجعی 
مک المودة غته زمغاودة ایا الزوجية قبل انقضاء قتره العلاة dole Gi) Gigs Ga‏ 
لاجراء عقد ومهر جدیدین. واذا انقضت فترة العدة من دون عودة عن الطلاق یصبح 
بائناً لا تصلح العودة عنه الا بعقد ومهر جديدين. ويكون الطلاق بائناً بينونة كبرى 
عندما یطلق الزوج زوجته ثلاث مرات فتصبح محرمة علیی ولا تمكن العودة عنه إلا 
اذا تزوجت زوجاً آخر وم الطلاق منه. 

ويبقى أن نشير إلى أن الطلاق لا يزال في الجتمع العريي العاصر امتیازاً للرجل 
على حساب المرأة. ففیما یستطیع الزوج آن یطلق زوجته بسهول ومتى od oll‏ 
بإمكان الزوجة أن تحصل على الطلاق رغم ارادة زوجها سوى بال مثول امام القاضي 
الذي قد يوافق على طلبها بالتفريق فى الحالات القصوى من سوء المعاملة والتقصير 
الادي. ورغم حفظ محمد عبده حول مساویء الطلاق. إلا أنه قال: «ان مشروعية 


pee‏ نت pe GAS el lanl‏ الستتکر .: ۰ وإنما يباح إذا رأى الرجل أن رجوع المرأة 
aE ae‏ عليه » فيو صى اروت بأن يبدأ بالوعظ (فإن لم يفد فليهجر. فإذا لم 
يفد E ali‏ 


ی اللجوء الى الضرب» يستطيع أيضاً أن يستفيد من نظام 
الخالعة الذي بموجبه يسيء الرجل معاملة زوجته كي تفتدي نفسها بالتخلي عن الهر 
شرط أن یطلقها. وبین الوسائل التي قد یستعملها الرجل لدفع الزوجة ال اللجوء ال 
المخالعة الظهار (وهي ان يقول الزوج لزوجته انت علي كظهر أمي» فتحرم عليه في 
المعاشرة الجنسية)» والايلاء (وهو ان يحلف الزوج ألا یقرب زوجته ویمتنع عن 
(le thes‏ والاحتباس (اي عدم مغادرة البیت الا باذن الزوج). واذا خرجت الزوجة 
عن طاعة زوجها. اي نشزت» یصبح من حقه الامتناع عن تأمين النفقة. 

ولقد تبین من دراسة بروثرو ودیاب لسجلات الحاکم الشرعية في صیدا 
وطرابلس آن الخالعة هي الطریق الغالبة في فسخ الزواج منذ مطلع الربع الثاني للقرن 
العشرین . دلت هذه السجلات ان فسخ الزواج بحسب المخالعة قد تم فعلا بنسبة مئوية 
تراوحت بين 9۸ بالائة و۷۷ بالائة فى صيدا وبين 1۵ بالائة واه بالائة فی طرابلس 
(بین ۱۹۳۰ - ۱۹3۵). ورغم الضوابط والتوصیات لا یزال معدل الطلاق مرتفعاً في 
البلدان العربية وبخاصة في الدن. لقد تراوح معدل الطلاق خلال ۱۹۵۸ - ۱۹۱۷ بین 
5 و۱۰۵ من کل آلف زيجة في سورية (مقابل ما بین ۱۷۰ و۲۰۲ في مدينة دمشق). 
کذلك تراوح بین ۱۱۹ و۱4۹ في الاردن (مقابل ۱۱۲ و۲۳ في عمان). 


(۱۱۰) عمارة. الاسلام والرأة في رأي الامام حمد عبده. ص ۳4. 
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وتفاقمت معدلات الطلاق فى الكويت فى العقدين الأخيرين من القرن» 
وبخاصة المطلقات من عمر ٠٠‏ سنة وأقل» إذ وصل عدد المطلقات الصغيرات في 
الفترة ١997 ١944‏ الى ثلاثة آلاف حالة سنوياً» وشكلت نسبة المطلقات الصغيرات 
۳ بلمئة من مجموع حالات الطلاق بين ۱۹۸۰ و۱۹۸۷" . 
في عام ١145‏ انتهى "١‏ بالمائة منها (اي )١857‏ بالطلاق. 


وقد تمت 5٠0١‏ زيجة 


وق الک الب السمرفنه ات یه aN‏ ن امات خي ن 
خس الزیجات التي مت فیها انتهت ای الطلاق بحسب احصاءات وزارة العدل لعام 
۳ هء ولکنها تراوحت من منطقة ال اخری. اذ ان حوال ۶۱ بالائة من الزجات 
انعهت بالطلاق فی النطقة الشرقية» و۳1 بالائة فی تبوك و۳۳ بالائة فی وادي 
الدواسر و۲1 بالاتة في الریاض و۲۰ بالائة في الدينة النور:(۱۱۳. ۱ 

وأهم من الارقام تلك الازمات الاجتماعية والنفسية التي یسببها تزاید الطلاق . 
وقد قامت في الکویت موسسة خاصة تعنی بتهيثة التزوجین للطلاق؛ اما لتجنبه آو 
لعرفة کیف التعامل معه لدی حدوثه. ثم إن هناك في المملكة العربية السعودية حالة 
«لعلقات» بسبب الهجر حیث لا زواج ولا طلاق. وقد أعطت مجلة اليمامة ۲۱۲۳ 
نماذج موسفة عدة تظهر منها العاناة التي تعیشها الکثیر من النساء. وقد یکون من 
وراء التعلیق دفع الزوجة للتنازل عن حقوقها» وطمع الزوج بمالها ما بالصداق الذي 
دفعه لها آو بالتنازل عن الوجل. والتعنت بالرآي. 


ومهما یکن فالطلاق يژدي ال تصدع الأسرة وحصول الکره والنفور وتزعزع 
الثقة» كما أنه يسبب للبنين والبنات» وبخاصة في الصغرء صدمة عاطفية قوية ذات 


آثار سلبية دائمة. هذا ما يتعلق بظواهر الطلاق وأسبابه» أما النتائج فتظل غامضة في 
المجتمع العربي بسبب غياب الدراسات اليدانية والمتعمقة. ماذا تفقد المرأة بالطلاق؟ 
كيف يكون شأنها عند أهلها وفي المجتمع؟ ما هي الأزمات النفسية والمادية التي 
تعانيها؟ هذه قلة من أسئلة لا تزال من دون أجوبة منهجية. 


تشير وسائل الإعلام بين فترة وأخرى الى بعض مضاعفات الطلاق بالنسبة 
للأفراد والأسر والمجتمع. من ذلك ان مجلة اليمامة (*''2 سألت عدداً من المتخصصين 
المنتدين عما يؤدي اليه الطلاق من شروخ بین الاسر وفي الجتمم بالإضافة الى 
الشرخ الكبير بين الزوجين والتأثيرات السلبية على البنين والبنات. وكان هناك شبه 


۱۹۹۷/۲/۲۰ الشرق الأوسط.‎ )١١١( 
.)ه١51١5 جمادى الأولى‎ ٠١( اليمامة‎ )١١؟(‎ 
.)ه١5١6 شوال‎ ١5( اليمامة‎ )١١( 
شوال ۱8۱۸ه).‎ ٠١( اليمامة‎ )١١5( 


























































































إجماع على ان الطلاق بين الزوجين يتبعه طلاق أكبر بين الأسرء فلا تقتصر آثاره 
السلبية على الزوج ومطلقته بل تتعدى الحدود لتصل الى الأهل والأقارب» فيحدث 
طلاق آخر في الأسرة الكبرى» بل كثيراً ما يكون بعض الأقارب هم السبب في 
حدوث الطلاق» ويتبع ذلك عداءات وضغائن جديدة تتحول الى حرب بعد الطلاق» 
ويكون ضحاياه في الغالب البنين والبنات. 


وما تجدر الاشارة اليه ان سيدات مختصات شاركن فى هذه الندوة» ولكن يبدو 
أن بعضهن يعانين وعياً مزيفاً كثيراً ما یعانیه الضعفاء العاجزون. إذ تقول احداهن: 
«للأسف الشديد ان بعض المطلقات إن لم يكن غالبيتهن تكن عداء لزوجها وأهله 
نتيجة الجهل أو القصور في أمر الطلاق الذي حلله الشارع للرجل بعد عجز الوسائل 
الودية والشرعية لرأب الصدع بينهما .. فلا تتقبل أمر الطلاق بينما المطلوب أن تكون 
أكثر واقعية وترضى بما حدث بالصبرء وأن لا تلقي اللوم كله على زوجها وأسرته». 
وتقول مختصة أخرى «ان على الأسرتين والزوجين الرضا بالقضاء والقدر إذا حصل 
الطلاق ... كل ما يجري على الإنسان في الحياة قبل ان يكون في الأرض هو في 
السماء قدر مکتوب». 


وتجدر الاشارة ال التجربة التونسية الفريدة فی مذا الجال فقد عمدت توا بعد 
الاستقلال عام ۱۹۵۲ ال تبلي قانون متقدم نسبیاً للأحوال الشخصية. لقد ألخت ذلك 
الطلاق الذي يُنهي فیه الرجل الزواج من طرف واحد وبدون تدخل القضاء وذلك 
باعادة تفسیر الشريعة ولیس بالتحرر منها» وان حدت التراث المعمول به حتى ذلك 
الوقت. ۸ يعد من طلاق خارج القضاء ومن دون الرور في مرحلة من النصح 
والمصالحة» كما جرى تأكيد على مبدأ المساواة في الحقوق والواجبات بين الرجل 
cai tl,‏ فأقر القانون ثلاثة أنواع من الطلاق: طلاق بالتفاهم والقبول المتبادل» وطلاق 
على أساس الخطأء وطلاق بناء على طلب أحد الزوجين. كذلك أجرى القانون 
تعدیلات د I‏ 


ومهما كان النظامء جديداً او قديماًء فإن مدى احترام حقوق المرأة أكان في 
الطلاق أو الزواج يعتمد الى حد بعيد على مكانة عائلتها وقوتها في المجتمع. 


Mounira Charrad, «Repudiation Versus Divorce: Response to State Policy in (110) 
Tunisia,» in: Esther Ngan-ling Chow and Catherine White Berheide, eds., Women, the Family 
and Policy: A Global Perspective, SUNY Series in Gender and Society (Albany, NY: State 
University of New York Press, 1994). 
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خاتمة: الأسرة والمؤسسات الاجتماعية الأخرى والمجتمع 

إن شبكة من العلاقات الوثيقة تجمع بين العائلة والدين والطبقة الاجتماعية 
والسياسة في نسيج شديد التعقيد والتشعب» حتى ليستحيل دراسة أية منها بمعزل 
بعضها عن بعض دراسة موضوعية ودقيقة» بل لا بد من النظر في شبكة هذه 
العلاقات في إطار المجتمع ككل وتحليلها في مختلف أوجهها المتكاملة والمتناقضة. وإننا 
نركز هنا على العلاقة بين العائلة والطبقات الاجتماعية» ونكتفى بالاشارة الى بقية 
علاقاتها مع الدين والسياسة» على ان نركز عليها في الفصلين اللاحقين بمختلف 
جوانبها. 


ليست العائلة نواة للمجتمع فحسب. بل هي في صلب نشوء المؤسسات 
الاجتماعية الأخرى وتطورها. من حيث علاقتها بالنظام الطبقي» آظهرنا آنبا تشکل 
وحدة اجتماعية اقتصادية ومن خلالها يرث الأفراد والجماعات انتماءهم الطبقي» كما 
حللنا آهمية النسب العائلی في عملية التمایز الطبقي. وربما یکون التمییز ضمن العائلة 
بداية خصول وتسويغ أنواع Got‏ ال اخماعات والطبقات الختلفة. 
کذلك تبداً طاهرة الفروق الطبقية بالنزوع نحو حصر الارث في نطاق الاسرة 
وحدهاء وهنا نکتشف علاقة وثيقة لا تنفصم بین الاسرة والطبقة والدین معا فقد 
ثبّت الاسلام هذا النزوع ٍذ لا یسمح للشخص ابالتصرف باکثر من ثلث آمواله 
پوصي ما لغیر وارث شرعي بعد وفاته .۰.. وتکون حصص الیراث بحسب شدة 
القرابة من التوی ۰.. ولذلك. نا کان الأولاد امتداداً تشخصية الوالد» کانوا قرب 
الوارثين اليه" ""“. ومن هنا أن نظام الارث الذي یعتمده الاسلام یشمل مبادیء عدة 
من oly «ch be ley‏ کان بالامکان اختراع وسائل تسهّل عدم التقيد بها: 

- لیس للرجل آن یتصرف بماله كيف شاءء فقد سمح له بالتصرف ضمن 
حدود ثلث أمواله. أما الباقى فهو ملك واجب للورثة . 


- ان الميراث اجباري فلا يملك الرجل أن يمنع أحد ورثته من الميراث. 


- جعل الإسلام الميراث في دائرة الأسرة لا يتعداها» وجعل استمرار الأسرة 
عن طریق الذکور آساس التفاضل في الیراث. 

- حدّد نصیب البنت بنصف نصیب الولد الذکر» وجعل نفقتها دائماً عل عاتق 
الرجل با وزوجا وأخا۳. 


(۱۱7) حطب؛ تطور بنی الأسرة العربية وامحذور التارخية والاجتماعية لقضایاها العاصرت ص ۹۰. 
(۱۱۷) الصدر نفسه. ص ۱۰۰ - ۰۱۰۱ 
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ومن مظاهر العلاقات الوثيقة بين العائلة والطبقات والدين نشوء طبقة خاصة 
من السادة والاشراف وقيام الأسر الحاكمة الارستقراطية كما أوضحنا في الفصل 
السابق. ثم إن الوضع الطبقي محذد بدوره جوانب عدة من احياة العائلية بما فيها 
تنوع أنماط الزواج والطلاق ونوعية العلاقات ضمن العائلة» وحتى النتائج الحياتية 
(کالتفاوت في نسبة الرض وأنواعه ووفیات الاطفال التي ترتفع کثیرا بين الطبقات 
الفقيرة بالقارنة مع الطبقات الوسطی والعلیا). وختلف آنماط التربية والتنشة في 
العائلة باختلاف الطبقات من حيث مدى التشديد على العقاب امحسدي وعارسة 
الترهیب او الحماية المفرطة . 

وبين الأمثلة على طبيعة العلاقة بين العائلة والنظام الطبقي ما ذكرناه من 
الاختلاف في آنماط الزواج والهر والطلاق وغیره» بل ان التزاوج بین الطبقات 
محدود (وقد آسهم الاسلام بذلك باقرار مبداً الکفء)» والهر یرتفع بحسب موقع 
العائلات في بنية الهرم الطبقي والزوجة قوة عمل شبه مجانية خاصة بین الفلاحین. 

وکی یکون تلیلنا دقیقاً لا بد من النظر ال محتلف هذه العلاقات وغیرها فی 
سياق المجتمع ككل . أظهرنا ان العائلة تشكل مؤسسة نواتية يتمحور حولها المجتمع » 
اذ تتصل اتصالاً عضوياً بالمؤسسات الاجتماعية الأخرى وتُّتخذ ركيزة ونموذجاً لقيام 
الجماعات التي يمكن اعتبارها امتداداً للتنظيم الأسري. تقوم العائلة بوظائف أساسية 
تشمل الإنجاب والتنشئة والإعالة المادية والنفسية» وتتوسط بين الأفراد والمجتمع 
مباشرة او من خلال التكوينات الجماعية الأخرى. ويبمنا في ختام هذا الفصل أن 
نتوسّع في وصف بعض جوانب الحياة العائلية من حيث علاقتها بالمجتمع» فنشدد على 
ثلاث وظائف أساسية فى هذا المجال: 

أ التنشئة الاجتماعية 

تعتبر العائلة تقليدياًء المؤسسة الأولى التي تقوم بمهمة تنشئة الأجيال الطالعة 
وإعدادها للعيش والعمل في المجتمع. تتكوّن شخصية الفرد في العائلة بمساندة 
المؤسسات الأخرى التربوية والدينية» وفي كثير من الاحيان بالتنافس مع مؤسسات 
وانظمة ذات دور مهم في التنشئة» منها وسائل الاعلام ومعاشرة الأجيال المتقاربة في 
العمر والأحزاب او الحركات الاجتماعية والسياسية الأخرى. من خلال هذه الثقافة 
التکاملة السائدة یُنشیء الجتمع الافراد عل شاکلته وبکل تفرعاته وتناقضاته» فيحمل 
الافراد قیمه وأخلاقه واهتماماته وانشغالاته بدرجات متفاوتة بحسب مواقعهم 
وانتماءاتهم ومصالحهم ومدی اندماجهم في الژسسات التقليدية واحدیثة. ویظهر جلیا 
ان العائلة قد تفقد بعض طاقاتها على تنشئة الأفراد حين يمر المجتمع في مراحل 
انتقالية وفي حالات التعارض التثقيفي بين العائلة والمؤسسات SPM‏ 

وفي ما یتعلق بأنماط التنشثة في العائلة» فإنها كانت» ولا تزال» تختلف الى حد 


١ 


بعيد من حيث التشديد على استعمال وسائل العقاب الجسدي والقسر والترهيب او 
الاقناع والترغيب. في ظل اللجوء الى الوسائل القسرية» تنشأ نزعات معاكسة كالفردية 
والأنانية والتأكيد على «الأنا» أكثر من التأكيد على «النحن». ونتيجة للمحاولات 
القسرية لسحق الذات وتذويبها في الجماعة وفرض الطاعة والتأکید علی العضوية على 
حساب الفردية» والتقليد على حساب الابداع والاستقلالية» تتكوّن عند الأفراد في 
الخفاء حاجة ماسة مضادة للتأكيد على الذات وهدم غيرها. أن الهيمنة التسلطية في 
العائلة والمؤسسات الأخرى هي بين أهم مصادر النزوع الفردي الاناني والتهديمي» إذ 
تغرب الإنسان وتبعد بينه وبين موسساته وجتمعه . 


ب - التوسط بين الفرد والمجتمع 

تقوم العائلة بدور الوسيط بين الأفراد والمجتمع الكبير» وبهذا تتمكن يحسب 
مدی قوتبا من ان تلعب عدة أدوار مهمة» منها ما یتعلق بمدی المشاركة في اللحياة 
Ubu‏ بالاضافة ال آنها تعذهم کأعضاء فاعلین في الجتمع وجهّزهم بالضمیر 
الاجتماعي» وتعينهم من خلال علاقتها بمراكز السلطة والقوى النافذة oe‏ 
الوظائتف والتغلب عل الصعوبات التي قد تعترضهم؛ وتحميهم من تقلبات الزمن 
ومن هنا قيام نظام الواسطة الواسع الانتشار في ختلف البلدان العربیة» والذي من 
دونه قد يكون من الصعب جداء إن لم یکن من الستحیل» حل الکثیر من الشاکل . 


اج - تجسد العائلة فى الجتمع » والجتمع في العائلة 
إن المجتمع صورة مكبّرة للمائلة والعائلة صورة مصكَّرة للمجتمعء فكلاههما 


مرآة الآخر» وليس من فروق كبرى بين الثقافة والعلاقات والأدوار التي تسود في كل 
منهما. وما يحدث من تغيرات في أحدهما يؤدي بالضرورة الى نغيرات مشابهة في 
الآخر. ونستدل على التشابه في العلاقات السائدة في العائلة والعلاقات السائدة فى 
الجتمع من آن علاقة الاستاذ بالتلمیذ. والعامل بصاحب العمل» والمواطن بالحاكم» 
والومن برجل الدین تشبه الى حد بعيد علاقة الولد بالأب» فهي في ختلف هذه 
الحالات علاقة سلطوية تتحكم بها قيم الطاعة والتخوف والتودد والخضوع. 


ومن هنا أن كلمة «رب» تستعمل فى نطاق العائلة» فنشیر ال الاب بکونه «رب 
الأسرة»» وفي نطاق الدين الى أن الله «رب الكون». وفي نطاق العمل الى أن 
صاحب المصلحة «رب العمل». وانطلاقاً من تصور عائلي نشير إلى الله بأنه الأب 
السماوي وننادي رجل الدين بأبينا أو شيخنا أو سيدناء كما ينادي من هو في موقع 
القوة من هم دونه ب «یا أبنائي» . 

ضمن شبكات العلاقات هذه تتكوّن الظراهر الاجتماعية والإنسانية وتتبذل 
المؤسسات بفعل مواقعها وانتماءاتها أكثر ما تتكوّن وتتبدّل بفعل قوانينها الداخلية 








































































الخاصة. لذلك يبدأ التغير الشامل بتغيير البنى والمؤسسات الاجتماعية والنظام السائد. 
ان الاسرة تتکون في الجتمع في pe‏ ظروف اجتماعية - اقتصادية محددة وتتبذل Jake‏ 
الاوضاع السائدة فیه . لذلك اتخذت العائلة في الأزمنة المختلفة أشكالاً متنوعة وحتی 
متناقضة في بعض اخالات. ان خصائص العائلة العربية في الزمن احاضر مرتبطة 
بأوضاع اجتماعية ‏ اقتصادية ‏ سياسية معينة وتتبدّل بتبدل هذه الأوضاع . كما أنه 
يصعب فهم العائلة خارج هذا السیاق. كذلك يصعب تغيير الجزء من دون تغيير 
الكل. من هنا ان تغيير وضع المرأة لا ينفصل عن عملية التغيير الشاملة. هذا هو 
التحدي الأساسي الذي يواجه المجتمع العربي في هذه المرحلة الانتقالية الحرجة. 

ويبقى التحدي الأخر التعلق بدواعي التغییر. ان احماعات الوسيطة في 
المجتمع العربي من قبلية وعرقية وطائفية هي امتداد للعائلة. فتتمثل روحها بروح 
الجماعة التي تغيّب المجتمع كما تغیّب الفرد الستقل البدع التفرد. بکلام آخر؛ 
تتشكّل الجماعات الوسيطة بدءاً من العائلة وتتخذها صورة لنفسها وقاعدة لعصبياتها 
الخاصة ومصدراً لقيمها. ويكون علينا أن نشير الى ضرورة إجراء أبحاث نوعية في 
يحالات مهملة من حياة العائلة كتلك التى تتعلق بشؤون العائلاث التى تنجب البنات 
فقطء أو التي تنجب صبياً وحيداء او التي تحرم من انجاب الأولاد كلياً. ثم يبقى ان 
نبحث فى علاقات الإخوة والأخوات» وعلاقة الزوجة بأهلها وأهل زوجها. هذه 
مسائل لم تنل ما تستحق من اهتمام في العلوم الاجتماعية والنفسية العربية. 

ومن العائلة نتخذ منفذاً إلى الدين فى حياة الناس كسلوك ومواقف وظاهرة 
ادها 1 





(لفصل التاسع 
الدين في المجتمع العربي'*) 


ويل لأمة كثرت فيها طوائفها وقل فيها دينها. 
جبران. 


مقدمة: منهج البحث في علاقة الدين بالمجتمع 


نحلّل الدين» ليس فقهياً او لاهوتياً. بل من منظور علم الاجتماع فنركز 
اهتمامنا على الممارسة السلوكية في الواقع المعيش وما تعتمد عليه من معتقدات 
وتفسيرات للنصوص الدينية من منطلق مواقع الإنسان والجماعات في البنية 
الاجتماعية. ما نسعى اليه هناء بكلام آخرء هو تحليل السلوك الديني في الحياة 
اليومية وما يستند اليه من تفسيرات خاصة للنصوص الدينية فى السياق الاجتماعى 
والتاريخي» ومن منطلق التناقضات والصراعات القائمة داخل المجتمع وفي علاقاته 
بمجتمعات وحضارات أخرى. إننا نتبع » oly‏ منهجاً دينامياً يتعارض مع النهج 
Pe eee Oy eee‏ 
ال د شا د ت و الاجتماعي في تطوره التاريخي » 
أي في مكان وزمان محدّدين. ولذلك سيعنى هذا الفصل بشكل خاص بتحليل 
العلاقات المتشابكة ر بين الدین والجتمع والطبقات الاجتماعية والأسرة والسياسة. 


(#) أثار فصل خاص من كتابي المجتمع العربي المعاصر )١1184(‏ حول «الحياة الدينية: السلوك 
والمواقف» فضول البعض» فاستلٌ أجزاء منه دون وضعها بين أهلة كما تقتضى الأمانة والتقاليد العلمية 
بذلك. 


۹ 

















































































ليس الغرض هنا تحليل النصوص ولمعتقدات الدينية المجردة وتوضيحها 
ومناقشتها بحد ذاتباء كما في منهج علوم الدین والنهج السكوني الذي يعتبر الدين 
ثابتا خارج التاريخ (فهو منهج مثالي ومعياري لا يميّز بين المثال كما يرد في 
النصوص؛ والواقع كما يتجلى في السلوك» بل يخلط بينهما ويعمّم من أحدهما الى 
الاخر). ينطلق أصحاب المنهج السكوني المثالي من مستشرقين وعلماء دين وإسلاميين 
سیاسیین» خصوصا في دراسة الجتمع العري العاصر. من فرضیات تعتبر ان الدین 
هو الفتاح الاساسي لفهم الواقم الاجتماعي والسياسي والاقتصادي» فيتم الترکیز علی 
التصوص الدينية الجردة» ومنها تکون التعمیمات البسطة حول السلوك الانساني 
باعتبار انها تصدق في کل زمان ومکان. ولاجم ینطلقون من الثال آولاً» یصفون 
الواقع على انه انعكاس لا هو مفترض وليس لما هو كائن في ال حياة اليومية. ومن أجل 
توضيح منطلقات المنهج السكوني هذاء نورد هنا بعض الأمثلة الحسية من تعميماته 
المجرّدة . 


فى محاولة لوصف «البنية الأساسية للحكومة الإسلامية)» يستعين الستشرق 
غوستاف فون غرونباوم بأعمال الاوردي (توفي ۱۰۵۸م) وابن تيمية (توفي ۱۳۲۸م) 
ليتوصل من دون تمييز بين النصوص والسلوك وبين الاسلام والسلمن ال عدة 
تعميمات مَبسطةء منها آن «الاسلام یفرض شروطاً على مجمل حياة المؤمن وأفكاره»» 
فليس هناك «أي شيء مهما كان صغيراً او شخصیا او خاصاً لا يستحق التنظيم من 
قبل إرادة مقدسة». ومن هنا أن المسلم «يحس إحساساً عميقاً بضحالة الإنسان» وعدم 
تأکده من مصیره» وجبروت السلطة التي لا يمكن التحكم بها. وهو لذلك ربما كان 
آکثر استعداداً من الانسان الغري لتقبل الامر الواقع. ۰ فیقرّ القانون الاسلامي 
الدستوري حکم الغتصب النتصر ... ویرضخ السلم لا یفرض علیه بدعم من قوة 
جبارة. . ولذلك ۸ مد القانون الاسلامي الدستوري مطلفا من سلطة اطحاکم». ثم 
يضيف الى ذلك ان «المسلم جمع دائماً بين القدرة على تقبل عناصر أجنبية مع شيء من 
الترذد في الاعتراف بأصولها الأجنبية“"'. وللتدليل على مثالية منهج غرونباوم غير 
التاريخي» نشير أيضا إلى تعريفه «الحكومة الإسلامية» من خلال النصوص المجرّدة بدلا 
من الواقع المعيش» فيقول إنها تقوم على الفرضيات الأربع التالية : 


- غاية الإنسان هى خدمة call‏ أي العبادة. 
- العبادة التامة تستلزم وجود أمة منظمة من المؤمنين . 


Gustave Edmund Von Grunebaum, Jslam: Essays in the Nature and Growth of a (\) 


Cultural Tradition (New York: Barnes and Noble, 1961), pp. 9, 67-74 and 228. 


gy 


- وجود مثل هذه الامة يستلزم قيام حكومة. 


الغاية الأساسية للحکومة هی جعل العبادة مکنة . 


إن مثل هذه «الحكومة الإسلامية» مفهوم نظري بحت؛ فهي کما حددها ۸ 
توجد في أية مرحلة من مراحل التاریخ العري الاسلامي» وما هي سوی تصور ذهني 
يقوم على فرضيات مستمدة من النصوص المجرّدة. وهذا ما يظهر أيضاً من خلال 
ی الإسلامي بأنه «تاريخ أمة تسعى لتحقیق جتمع نسقي 
مرسوم as‏ . ومن هذا المنطلق يكثر هذا التحليل المعياري السكوني الذي يميل 
الى وصف الأمور بلغة المطلق المقدس وبتعابير تدل على الثبات مثل «دائماً» و«أبداً» 
و«مطلقاً»؛ مما لا يساعد كثيراً على فهم السلوك الديني ذ في الواقع اليومي» وهو سلوك 
eS‏ علاقات الموة :في semen‏ . ولجرد as‏ الى مثل حيّ» نذكر 
هنا أن تشديد غرونباوم على أن المسلم أكثر استعداداً من الإنسان الغربي «لتقبل الأمر 
لواف ان ا ا CAE Ly see oe‏ مسر اهر مقاومة المسلمين 
للاستيطان الاستعماري والصهيوني رافضين الأمر الواقع مهما كان العدو قوياً ومهما 
كان ضعفهم آنياً . 


وكي لا يُظن أن المنهج السكوني مقتصر على الاستشراق» يكون من الضروري 
أن نشير إلى بعض ادبيات الفكر الديني العربي في أجزاء الكتاب كافة» وخصوصا في 
الأجزاء التالية من هذا الفصل. تُكثر هذه الأدبيات من الحديث عن «الفطرة البشرية» 
ولاخصائص الانسانیة» کما یقول مها مثلا» سيد قطب الذي يؤكد لنا ان «الإنسان 


فی التصور الاسلامی - هو سید هذه الأرض. بخلافته فیها عن الله» وكل ما فيها 
مسخر له. بقدرة الله تعالى»» ويضيف أن «الدين هو منهج الحياة الكلي» الذي تتحرك 
في إطاره» وتنمو بكل انوع النشاط الانساني» ومنه العمل والانتاج والسياسية 
والاقتصاد» والخلق والسلوك» 8 


ويرى قطب أن في م: منهجه «وحده يتحرر الناس من عبادة بعضهم لبعض يعبادة 
الله وحده. والتلقي من الله وحده. واخضوع له وحده. ورفض الاقرار بالحاكمية 
لأحد من دون الله» ورفض شرعية أي وضع لا يقوم على هذه القاعدة». بل يذهب 
أبعد من ذلك ليؤكد ان هدف الإسلام «هو إقامة مجتمع الإسلام الذي تطبق فيه 


Manfred Halpern, The Politics of Social Change in the Middle East and North Africa (¥) 
(Princeton, NJ: Princeton University Press, 1963), p. 119. 


(۳) سید فطب. الاسلام ومشکلات الحضارة (القاهرة: دار الشروق» ۰0۱۹۸۲ ص ۲۶ و۱۷۹. 
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أحكام القرآن تطبيقاً حرفياً. وأول هذه الأحكام ان يكون الحكم نفسه لله وليس لأي 

بشر أو جماعة من البشرء وأن أي حاكم إنسان بل أي مسؤول إنسانء إنما ينازع الله 
cass‏ » بل إن الشعب نفسه لا یملك حکم نفسه لأن الله هو الذي خلق الشعوب 
وهو الذي يحكمها ants‏ 


إنه منهج لا يرى من ضرورة للتمييز بين الخيالي والتاريخي فلا مهتم بأن يقول لنا 
aol yes as‏ رای پل ار ان دون دحل يدري قل حك 
الله الجتمع مباشرة أم بواسطة بشر یدعون الایمان ویفشرون الدین من منطلق 
مصالحهم ومواقعهم الخاصة؟ وكيف يمكن dle‏ الایمان آن حکموا البشر من دون 
أن يفرضوا تفسيراتهم على بقية المجتمع؟ وماذا يحدث حين يكون للمسلمين والمسلمات 
تفسيرات مختلفة او متناقضة للعقيدة؟ نعرف جيداً أن هناك تطبيقات مغلقة ومنغلقة 
للفکر الاسلامي» كما أن هناك على العكس دعوات لتأسيس تاريخ منفتح للفكر 
الإسلامي على علوم الانسان والجتمع» وهذا ما يقول به عدد كبير من المسلمين. 


ولا بد هنا من توضيح أن الباحثين الغربيين في الإسلام هم أيضاً لا يشكلون 
اتجاهاً واحداء بل يتبعون مناهج مختلفة إن لم تكن متناقضة . الیل عل ذلك تکتفي 
بالاشارة إلى مثلين يقتربان من المنهج الدينامي الذي يتناول الحياة الدينية في سياقها 
الاجتماعي التاريخي . يصف المستشرق ق الفرنسي جاك بيرك الجتمع العربي على أنه في 
حالة صراع SpA,‏ فالعرب كما یراهم (یکافحون وسط الانقسام» لاستعادة 
وحدتهم مع أنفسهم . . . ومع الأخرين»: وذلك بسبب التناقضات» ومنها ما يحدث 
بین «آمجاد الاضي» و لام احاضر». مثل هذا التناقض وغیره هو «القانون السائد» 
ویمثل واحدة امن آهم السمات العامة التي یتمیز مها الشرق العریی»*. 


کذلك بری الستشرق ولفرد کانتول سمیث آن کل ما لدی السلمین هو في 
حالة حول حتی لاصبح من الألوف جداً ان بتخلموا عل تغپر الاجکام بعفیر 
الأزمان. من هنا ان الدارس «لا يستطيع أن يفهم دور الإسلام في المجتمع فهماً دقيقاً 
قبل آن یعتبر دور الجتمع في الاسلام"» وعندما «نتطلع إلى ما وراء الرموز ونبحث 
عن معانيهاء لا بد آن ندرك في التحلیل الاخیر آن لكل دين عالمي آشکاله بقدر ما 
لديه من المؤمنين. إنها لحقيقة تاريخية .. . فالمواد نفسها تعني أشياء ختلفة لأشخاص 


(6) محمد حافظ دیاب سید قطب: الخطاب والايديولوجيا (القاهرة: دار الثقافة الجديدة.» 2)١1988‏ 
ص ۱۲۲ و۰۱۳ من : سید قطب» معالم فى الطريق› ص ٩‏ و5ه. 

Jacques Berque, The Arabs: Their History and Future, translated by Jean Stewart; (0) 
preface by Sir Hamilton Gibb (London: Faber and Faber; New York: Praeger, 1964), pp. 262 
and 25. 


۲ 




















عتلفن . .. کته ا ل ee‏ فرون واحدا 

اخ ا اا ال موی اختلفت كادي وخلفيابم. رقدرامم داش خیم 

. لهذا تقتضي معرفة الإسلام» كما تقتضي معرفة أي دين آخرء دراسة 

we i.‏ وتوجهاته » كما تقتضي فهم ماذا يعني الدين للمؤمنين والومنات في 
ظروف تاريخية محدّدة» ومن هنا شدة التنوع داخل كل دين. 


وليس المنهج الدينامي الذي نقول به من زاوية علم الاجتماع غريباً عن ae‏ 
العربي والإسلامي» منذ ابن سينا وابن رشد والفارابي وابن خلدون الى عبد الرحمن 
الكواكبي ولطفي السيد وطه حسين وزكي نجيب محمود ومحمد اركون وغيرهم. 
يحلل ابن خلدون الصراع الأساسي في التاريخ العربي والاسلامي بالصطلحات الدينية 
بل بمفاهيم البداوة والحضارة. وحين تناول الدين» نرى أنه حاول «اثبات النبوة 
بالدليل العقلي»”"". وفي تفسيره حقيقة النبوة» قال متبعاً منهجاً تحوّلياً تکاملیا: «اعلم 
أرشدنا الله واياك ‏ أنا نشاهد هذا العالم بما فيه من مخلوقات كلها على هيئة من 
الترتيب والاحكام وربط الأسباب بالمسببات» واتصال الأكوان بالأكوان واستحالة 
بعض الوجودات ال بعض» لا تنقضی عجائبه فی ذلك ولا تنتهی غایاته. وابداً من 
ذلك بالعالم الملحسوس»» ذلك آن «الانسان صاحب الفکر والروية ۰۰۰ اجتمع فیه 
الحس والإدراك»”" . ثم إن أفعال البشر كما يراها ابن خلدون لیست جرد آفعال 
فطرية» بل «إن أفعالهم إنْما تصدر بالفكر والرويّة لا بالطبع»؛ 0 يكون «النوع 
الإنساني ... ولا يتم وجوده وبتاژه الا بتعاون آبنائه عل مصالحهه)!" 


إننا نبحث في تعاون العرب على مصالحهم الحيوية» ولذلك نعتمد المنهج 
الدينامي في تحليل السلوك الديني في المجتمع العربي المعاصرء الأمر الذي يستدعي» 
على عكس ما يستدعيه المنهج السكوني» ألا نكتفي بتحليل النصوص المجرّدة خارج 
سياقها الاجتماعي التاريخي وبحد ذاتها وبمعزل عما تعني للمؤمنين والمؤمنات كل من 
موقعه أو موقعها فى البنى الاجتماعية والاقتصادية والسياسية» فنشدّد على المبادىء 
التالية : 


Wilfred Cantwell Smith, [slam in Modern History (New York: Mentor Books, 1957), (1) 
pp. 14-17. 


(۷) آبو زید عبد الرهن بن محمد بن خلدون. المقدمة: كتاب العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام 
العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر (تونس: الدار التونسية للنشر؛ الجزائر: 
المؤسسة الوطنية للكتاب» (VAAL‏ ج ۱ ص ۰۷٩‏ 

(8) المصدر نفسهء ص ۱۳۲۰ - ۰۱۳۷ 

)4( الصدر نفسه. ج ۲ ص ۰۷۰۲ 

















































































- ینبشق الدین من واقع اجتماعي - اقتصادي - سياسي - تاريخي شدید التعفید 
ویتطور بتطور هذا الواقع 


الاجتماعية ily‏ السياسة وغیرها) Yu‏ 55 وتداخلياً وتفاعلياً فيكون Seu‏ 
هار مؤثراً متأثرل pee‏ متغيراً في آن Shae‏ 


- يقوم الدين بوظائف محددة ويلبّي حاجات ظاهرة وحفية» اوقد تکون توظیفانه 
punts LS‏ ویعاش ويمارس في الحياة اليومية ‏ ايجابية أو سلبية به . وكثيراً ما تكون 
التأويللات الدينية متنوعة بل متناقضة . 


- كثيراً ما يتحوّل الدين من طاقة روحية ثورية في مرحلة التكون الأولى الى 
مؤسسات ونظم وطبقات وطوائف في المراحل التاريخية التالية. 


- تحصل الانقسامات والنزاعات الدينية داخل الدين الواحد وبين الأديان المختلفة 
الاجتماعية - السياسية . 


- قد يُستخدم الدين من قبل الانظمة السائدة في تثبیت شرعیتها وهیمنتها؛ 
من قبل الفوی المعارضة للتحريض وإثارة السخط ضد النظام القائم» او من قبل 
الطبقات والجماعات العاجزة المحرومة اليائسة بحيث تستمد منه العزاء والمصالحة مع 
أوضاعها التي تحيلها الى كائنات ضعيفة معرّضة للاضطهاد والقمع. 


- تنشأ فى الحياة اليومية المعيشة فجوات عميقة بين القول والفعل» والظاهر 
والباطن» والعام واخاص» والرسمي العلن والشعبي اخفي؛ فیعمٌ الرياء واليأس 
والاضطهاد والشك التبادل والاحساس بالاغتراب فیکون التفکك الاجتماعي 
والسياسي. 


- ليس بالإمكان استعادة الماضي مهما كان ذلك مستحباًء وذلك لأن القيم 
والأفکار والعتقدات تنبثق من واقع معين ولا يمكن فرضها من الخارج على واقع 
خالف للواقع الذي نشأت فيه أصلا من دون تطويرها والتخلي عن بعضها. 


- لا يقتصر اغتراب الإنسان عن المجتمع والمؤسسات والجماعات» بل قد 
يغترب المؤمن في الدين وعنه عندما يصبح عاجزاً تجاه المؤسسة والقوى الدينية 
€ 


النخبوية التی تجرده من قدراته الابداعية» وتسيطر أو تتعالى عليه وتغتنى على حسابه» 
فیفتقر هو 0 صلب وجوهه الروحى بقدر ما تغتنی هی Lol.‏ هذا ما يحدث قاماً 
عنذما تمود. الطعوسية والعنسی ات از القظنیقات اطرفيه فی. المازشتات الذیثیة: 
فتتحول القیم من قوة في خدمة الانسان ال قوة فوق ارادته وضده. في مثل هذا 
الواقع الغرّب للانسان تعجز احرکات الدينية التشددة عن العمل على تجاوز الأوضاع 
القائمة والتحرر منها. 


في تركيزنا على هذه المبادىء والجوانب الدينية وغيرهاء یکون اهتمامنا لیس 
بالنص بحد ذاته ولا بمدى صحته او صوابه» بل بتفسيرات النص وتوظيفاته فى 
الحياة اليومية ومواجهة أزماتها. لذا نركز هنا على السلوك البشري في التعامل مع 
الواقع» وفي هذا السياق ندرس الدین وعلافته بالجتمع . إذن» سنحاول تحليل الحياة 
الدينية في المجتمع العربي العاصر من منظور علم اجتماعي» فنهدف الى دراسة الدين 
في المجتمع والتاريخ وليس خارجهماء على عكس ما يمعل الكثير من الباحثين الذين 
يبدأون بدراسة الدين من خلال النصوص الثالية المجردة بمعزل عن الواقع 
الاجتماعي. مفترضين وجود «عقلية عربية» او حتى «عقل عربي» ثابت عبر الأمكنة 
والأزمنة . 


وفي ضوء منظور علم الاجتماع الديني هذا سنتناول في هذا الفصل الأمور 
التالية» على أن نتناول جوانب أخرى فى الفصول اللاحقة للتأكيد على التفاعل بين 
مختلف المؤسسات والظواهر الاجتماعية؛ والدين هو إحداها: 


أولاً: أصول الدين في المجتمع والحياة الهادفة . 


ثانياً: التمييز بين الدين والطائفة» وبين الدين الرسمى والدين الشعبى 


ثالثاً: البحث فى العلاقات التفاعلية بين الدين والعائلة» والطبقات isles‏ 
والسياسة . 


رابعاً: تحديد وظائف الدين في المجتمع والثقافة السياسية العربية: أدوات 
السيطرة» والتحريض » والمصالحة مع الواقع المرير. 


خامساً: الصراع بين العلمانية والسلطة الدينية. 


سادساً: الدين والتغيير التجاوزي: الاغتراب في الدين. 
٥‏ 





























































أولا: أصول الدين في المجتمع والحياة الهادفة 

تشكل مهمة تحديد الدين وتحليل أصوله في المجتمع قضايا مركزية في حقل 
علم الاجتماع الديني والعلوم الاجتماعية والنفسية الأخرى. وليس من مقاربة واحدة 
في هذه العلوم» فیشدد البعض على أصول الدين في المجتمع ودوره في تعزيز وحدة 
الامة والانتمای والبعض الآخر على كونه نیرا عن الحاجات الا نسانية للقیم والیادیء 
الأخلاقية أو للتغلب والتحرر من القلق والخوف والبؤس» أو لفهم معنى الحياة 
والإجاية عن اسئلة غامضة محيرة للعقل البشري كمسألة نشوء الكون والمخلوقات» او 
عن كل هذه الأمور مجتمعة. وفي تحديد الدين» قد يكون التركيز على الآلهة او القوى 
الخارقة المتفوقة على الإنسان» او على الصراع بين المقدس والمدنس والله والشيطان 
ووحدانية الألوهة او تعذدهاء أو على التجارب الذاتية» أو على الوظائف والأدوار 
التی بودما الدین في الجتمع وحياة الفرد. 


بسبب ذلك لا یتفق الباحثون الاجتماعیون حول آصول الدین وطبيعة وظائفه 
في المجتمع ونوعية علاقته با مین الاجتماعية والاقتصادية والنظام السائد. يؤكد هیغل 
آن الأفکار والعتقدات. آي البنية الفوقية (بما فیها الأفکار والعتقدات الدینیة) هي 
التي تحدّد السلوك الإنساني. وعلى العكس من ذلك تماماء يؤكد ماركس على أن 1 
الانتاج والأوضاع الاقتصادية او البنية التحتية هي التي تنشأ عنها الأفكار والمعتقدات. 
وبين هذين النقيضين يقف ماكس فيبر الذي يتراوح فكره بين التشديد على أولوية 
الأفكار والمعتقدات» كما في كتابه الأخلاق البروتستانتية وروح الرأسمالية (وهو بذلك 
أقرب الى هيغل)؛ وعلى التفاعل بين الثقافة والبنى الاقتصادية» كما فى كتاباته حول 
التنظیم الاجتماعي والاقتصادي: وعل تخلیب العوامل الادية في معابمته ابحانبية 
للإسلام (وهو بهذا أقرب إلى ماركس). 

لقد شدد عالم الاجتماع الألماني ماكس فيبر (1854- )۱۹۲١‏ في معالجته 
للإسلام» على عكس معالجته للعلاقة بين القيم والأخلاق البروتستانتية ونشوء 
الرأسمالية في أوروباء على الصلة الوثيقة بين الدين (خصوصا الاسلامي) والسلوك 
اليومي الهادف ذي الضمون الاقتصادي» فقال في کتابه علم اجتماع الدین کلاماً 
يذكرنا بالتفسير الماركسي المادي: إن «غايات الدين... هي على الأغلب اقتصاديةى 
نما يفسّر سبب عجز الورع الديني عن أن يمنع «فلاحاً في جنوب أورويا من أن 
تعن عل تال قدیس ل يستجب لمطالب كان قد تقذم بها إليه»” a‏ 


يذكرنا هذا الكلام بالمثل الشعبي العربي» ١ما‏ حد ببخر لربّه ببلاش»» وبأن 


Max Weber, The Sociology of Religion (London: Methuen and Co., 1966), pp. 1-2. (+) 
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بعض العرب القدماء كانوا يحطمون تاثيل آلهتهم عندما تتأخر في تلبية دعواتهمء أو 
يصنعونها من التمر فإذا ما جاعوا أكلوهاء وبما أشار اليه المرزوقي حول صلاة 
ets Pe‏ وم فالیدها آن عمل الاطتال دنا من شحرة برفعون یا 
ses oe‏ ا رت امرأة عجوز صالة وینشدون منادین دم طمبو» - وهي [لهة الطر 
الفينيقية - أن ترسل لهم 30 وحين لا تستجيب» يجتمع الصغار يحرقون ثوب 
العجوز الذي پرمز لام طمبو"". 


انطلاقاً من مقولة ماکس فیبر حول السلوك الدینی الهادف وصلة العبادة بأمور 
نفعية» يشير إلى أن «الآلهة والشياطين ... تأثروا مباشرة» وبالدرجة الأولىء 
بالأوضاع الاقتصادية والمصير التاريخي لشعوب مختلفة»» وأن الإله «قد يكتسب مكانة 
خاصة [في نفوس المؤمنين والمؤمنات] لكونه في الأصل موضع اهتمام طبيعي في 
الحياة الاقتصادية»”"''. وفي ما يتعلق بمعالجته للإسلام» قال فيبر إن دعوة النبي 
اكتسبت أهمية اجتماعية خاصة بعد أن أقبل عليها شيوخ القبائل البدوية فعدلوها في 
ضوء نمط معیشتهم ومصالهم الاقتصادية. بذلك اعتبر فیبر آن القیم والعتقدات 
الاسلامية جاءت متناسقة مع امحاجات الادية للطبقة الحاربة . وبکلام آدی؛ اعتبر فیبر 
أن الاسلام زاوج بین القیم التجارية والقیم الفروسية البدوية والقیم الصوفية الْعبَرة 
عن عواطف الجماهير وحاجاتها. ونتيجة لهذه الزاوجة الثلائیت» وجهت الطبقة 
الحارية الاسلام باتجاه امحهاد والاخلاقية العسکریف ووجهته الطبقة التجارية في الدن 
باتجاه التشريع والتعاقد في مختلف أوجه الحياة اليومية» ووجهته ابحماهیر الستضعفة 
بالاتجاه الصوفي والهرب الضبابي7" , 


وقد ساهمت هذه القيم التقليدية باستمرار نزعة الولاء القبلي الأبوي لشخص 
السلطان وليس للمؤسسات والسلطة الإسلامية الجديدة» أي ما أسماه فيبر مصطلح 
الولاء والطاعة للسلطان - الحاكم sil (Patrimonialism)‏ يحصر القرارات بشخصه 
af Lew‏ ظل الله على الأرض» الأمر الذي يتعارض مع القيم العقلانية والقوانين 
المدئية. بكلام آخرء رأى فيبر تعارضاً بين الإسلام وروح الرأسمالية ونشوء المؤسسات 
بسبب تأثره بالقيم البدوية ونشوء تحالف بين السلطان وعلماء الدين. 


وفي نقده التحليلي لآراء فيبر في الاسلام» لم يقلّل براين تيرنر من أهمية العوامل 


۰۱۹۸۰ مد الرزوقي. مع البدو في حلهم وترحالهم (تونس: الدار العربية للکتاب؛‎ )١١( 

.۱٤۳ ۔‎ ۱٤١ ص‎ 
Weber, lbid., p. 13. (VY) 
Bryan 5. Turner, Weber and Islam: A Critical Study, International Library of (1) 
Sociology (London; Boston: Routledge and Kegan Paul, 1974), pp. 171-172. 
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الاجتماعية والاقتصادية في نشوء الوسلام وتطوره» بل توسع في شرحها وأكد عليها 
مشدداً بشكل خاص على عاملين Al eyo!‏ الفراغ السياسي الذي كان قد حل 
فيٍ المنطقة نتيجة للصراع التاريخي بين الإمبراطوريتين البيزنطية والفارسية فأضعفهما 
معاء الأمر الذي ساعد على ظهور الإسلام وانتشاره. وثانياً» بروز دور مکة کمرکز 
تجاري مهم عل ملتقی الطرق التجارية العالمية» وهو ما نشأت ace‏ تطورات أساسية 

فى البنى الاجتماعية والاقتصادية والسياسية والحياة الثقافية عامة. وكان د بين نتائج هذه 
التطورات انحلال القیم التقليدية وبدء انتشار قيم الكسب والحاه فاد الفردية . . في 
هذا الوضع «(Anomie) Jeo!‏ اي المرحلة الانتقالية بين انحلال القيم التقليدية 
وانبثاق القيم التجارية الجديدة» نشأت حالة من البحث عن الخلاص والاستعداد 
النفسي لتقبل قیم بديلة» وهذا ما قدمه الإسلام» Sua‏ الفراغ التاريخي الذي كانت 
eas‏ املزيرة العريية في تلك الرحلة الزمنية. 


وبين الباحشن الرواد في حقل علم اجتماع الدین جورج سيمل (Georg‏ 
Simmel)‏ (۱۸۰۸ - ۱۹۱۸) الذي آکد عل آسبقية الجتمع على الدين» فقال إن أنماط 
التفاعل الاجتماعي والقيم الاجتماعية المتصلة بها هي نفسها غير دينية» وهي التي 
ترکت آثارها العميقة في الدین؛ بل ان الکثیر من الشاعر والتعبیرات التي تنسب 
للدين هي عناصر جوهرية من عناصر التفاعل الاجتماعي عامت فالتألیه والالتزام 
والعبادة والمحبة أمور مشتركة فى كل أشكال التجارب والعلاقات الإنسانية فى مختلف 
العصور والجتمعات قبل ظهور الأدیان وبعدها. ان الشاعر والتعبیرات والعتقدات 
الدينية کافة وجدت أصلاً في الجتمع السابق OP AU‏ من هنا آهمية القول بدراسة 
دور الجتمع في نشوء الدین وتطوره. 


وهذا ما ذهب اليه عالم الاجتماع الفرنسى اميل دورکایم )1۸9۸ - ۱۹۱۷) 
الذي اعتبر أن «روح الدين» هي في الواقع «فكرة المجتمع» نفسه. وهو یری» بکلام 


ol‏ ان الدين رمز من رموز المجتمع والمعبّر عن وحدته وعصبيته. إن إله العشيرة 


ليس سوى العشيرة نفسها مشخصنة أو ممثلة بالإله بحسب التصوّر الإنساني. وبذلك 
تكون عبادة الإله هي في الواقع عبادة المجتمع؛ وتكون وظيفة الدين الأساسية هي 
تعزيز وحدة المجتمع وعصبيته وإعطاء الشرعية لقيم المجتمع ومعاييره بإضفاء القداسة 
علیها وبتجمیع الناس معاً في هوية موحدة من خلال مارسة الشعاثر والطقوس 
الدينية . وبحسب تعبیر دورکهايم ان ما تسمیه الادیان «الله» هو في الواة eae‏ 
نفسه . ويستدل على ذلك من مفاهيم الطوطم ومبادىء ا Ul‏ اه 


Ronald L. Johnstone, Religion in Society: A Sociology of Religion, 5"" ed. (Upper (\£) 
Saddle River, NJ: Prentice-Hall, 1997), p. 28. 
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في التنظيم والتماسك الاجتماعيين. أما الطوطم في الأديان القديمة فهو جسم 
محسوس» هو رمز للأب او الجد الذي يتحدر منه أفراد القبيلة فينظرون اليه في احترام 
وخشوع. وهذا الطوطم ليس مهماً بحد ذاته» بل بما يمثل. إنه رمز لروح القبيلة 
واستمرارهاء والمعبّر عن شخصيتها وهويتهاء بل ان المجتمع يتجسد في الطوطم 
والآلهة فيكون هو موضوع العبادة» وذلك لحاجة المجتمع إلى ان يؤكد ذاته بذاته 
ويرسخ شرعيته وقيمه. . بحسب هذه الرؤية يكون الله صورة للمجتمع» وليس 
المجتمع صورة چ OO‏ 
إن مقولة دوركايم التي تشدّد على أن وظيفة الدين هي تحقيق وحدة ا 

تذكرنا بدور الإسلام في توحيد قبائل الجزيرة العربية والحضر والبدوء مما ساهم في 
قيام الفتوحات الإسلامية الصاعقة. ولذا تكلم كل نبي لغة شعبه فكانت الآية #وما 
أرسلنا من رسول إلا بلسان قومه ليبين لهم. . .€ [سورة ابراهيم: الآية »]٤‏ ومن 
امناسب هنا أن نشير كذلك إلى أن كلمة دين في اللغات الغربية مشتقة من الكلمة 
اللاتينية «166118856» التى تعنى وحدة الجماعة وهويتهاء أو من الكلمة «»Religere»‏ 
al‏ ي الا هة م ال مالاع أا الله اة ي كلية 
دين إلى المحاسبة» اي مواجهة الله (يوم الحساب و یوم CS aa‏ او الحا جاه 
المجتمع (السيرة الصالحة او الشأن احسن). Wy‏ يسمّى الله «الديان»» وهذه تسمية 
الحاكم والقاضي أيضاً. 


وفيما أكد دوركايم على الوظيفة الايجابية للدين وهي التماسك الاجتماعي» ركز 
کارل مارکس (۱۸۱۸ - ۱۸۸۳) عی جوانب سوء استعمال الدین من قبل المؤسسات 


والطبقات والقوی الهيمنة في الجتمع» ومن حیث الدعوة لترسیخ فیم الصبر وتحمل 
الضيم والمصالحة مع الواقع الریر» فاعتبره من هذه الناحية «آفیون الشعب». شدد 
ماركس على استعمال الدين من قبل القوی السائدة في الجتمع من آجل تثبیت 
شرعیتها وتشجیع الضعفاء والفقراء عل تقبل آوضاعهم الغربة في الجتمع والاستکانة 
لهاء بدلا من العمل على تغييرها. ما رفضة ماركس في الدين هو الدعوة إلى الطاعة 
والامتثال عل انبا قوانین الهیة. مذا العنی فحسب یری الدین «أفیون الشعب!» 
ویکون من الریاء استغلال هذا التعبیر خارج سیاقه التاریخي . 


بكلام آخرء اهتم ماركس بالدين كمؤسسة اجتماعية وحلله على صعيد الممارسة 
اليومية في المجتمع ومن حيث كونه مصدراً من مصادر غربة الإنسان وعجزه في 


Emile Durkheim, The Elementary Forms of they 37٠ 594 انظر: المصدر نقسهةء ص‎ )١5( 
Religious Life, translated from the French by Joseph Ward Swain, Free Press Paperbacks (New 
York: Free Press, [1965]), pp. 236-245 and 462-472. 
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علاقته بالژسسات السائدة. في تقدیره ان الانسان یسقط قواه وقیمه علی ما هو خارج 
حياته فيغترب عن ذاته ويتحول الى كائن عاجز يعمل في خدمة الوْسسات (ومنها 
المؤوسسات السياسية) ولا تعمل فى خدمته. من هذا الوفع النقدي يقول ماركس: 
«الإنسان هو الذي يصنع الدين؛ وليس الدين هو الذي يصنع الإنسان. الدين هو حقاً 
وعي الإنسان لذاته. . . طالما لم يجد نفسه أو أضاعها. . . ان الآلام الدينية هي في 
الوقت ذاته تعبیر عن الا احقيقي واحتجاج ضد الا الحقيقي. ee‏ 
المخلوق المقموع. وعاطفة dle‏ لا قلب cal‏ ورفح الأحوال التي لا روح فيها. . 
الغاء الدين كمصدر 3 لسعادة الإنسان» هو سعي للتوصل الى سعادته ا 
ب Ce‏ 
الذی متا ال آوهام»۳. 
c= S‏ 

ولا تخلو الأدبيات العربية في هذا المجال من محاولاات الربط ر بين الدين alt,‏ 
الاقتصادية . من ذلك مايمت بصلة و سقة ثيقة إلى العلاقة بين الجهاد الإسلامي والعوامل 
الاقتصادية» فيوضح زهير حطب “st‏ الإسلام «حين فرض الجهاد على المسلمين. .. 
کان» بطريقة مباشرة يعالج عدة مسائل في أن معاً. فمن جهة تجب تصفية الاحقاد 
التى نمت على المدينة. . . ومن جهة أخرى هناك أثر الحياة القبلية وعصبيتهاء والغزو 
الذي يعتبر جانباً أساسياً من الحياة البدوية» وكان الإسلام أوقفه في الجزيرة... كما 
أن قضية مورد الجزيرة التي أصبحت أقل من حاجة سكانهاء كانت تضغط في سبيل 
إيجاد مورد عيش ید۲ 


ويشدّد زهير حطب كذلك على أهمية العامل ony‏ بقوله إن المسلمين 
«وجدوا في الدین امحدید» طريقهم إلى الجد والثروة والغنی» . ی يشير إلى أن مكة (التي 
کانت تعتاش من عوائد الكعبة) حاولت قبل الإسلام أن نستر رضي القبائل بوضع صنم 
eed JS gol‏ كما أوجدت فرش في سوك عکاظ ری للأدب zo‏ 
كانت العلاقات بين الحضر ۳ علاقات عدائية» فإننا نعرف أنه لم يتوقف في 
ey‏ التاريخية التي تلت ذلك» ee‏ ابن و 


Karl Marx, «Contribution to a Critique of Hegel’s Philosophy of Right,» in: T. B. (41) 

Bottomore and M. Rubel, eds., Karl Marx: Selected Writings in Sociology and Social 

Philosophy (London: Watts and Co., 1956), pp. 26-27. 

(۱۷) زهیر حطب. تطور بنی الاسرة العربية وامحذور التارخية والاجتماعية لقضاياها المعاصرة. 
الدراسات الانسانية» علم اجتماع الاسرة (بیروت : معهد الانماء العريي» ۰۱۹۷۲ ص ۸۲. 

(۱۸) الصدر نفسه. ص ۱۱۵ و۳۰ ۰.۳۱ 


۰:۳۰ 


أهمية العامل الاقتصادي بقوله: «ان العرب فى الجاهلية كانت تستعمل شهور الأهلة 
وتقصد مكة للحج... ولكن لا كان لا يقع في فصل واحد من فصول السنة بل 
يختلف موقعه منها بسبب تفاضل ما بين السّنة الشمسية والقمرية ووقوع أيام الحج في 
الصيف تارة وفي الشتاء اخرى. . . أرادوا ان يقع حجهم في زمان واحد لا يتغير» 
وهو وقت إدراك الفواكه والغلال واعتدال الزمن في الحر والبرد» ليسهل عليهم السفر 
ويتجروا بما معهم من البضائع والأرزاق مع قضاء مناسكهمء فقال لهم خطيبهم: 
«ليأت حجكم وقت إدراك الفواكه والغلال» فتقصدوننا بما معكم منهاء فوافقت 
العرب على ذلك»“' . 


وربما ليس ما هو أكثر دلالة على الصلة بين التدين والحاجات المعيشية من 
صلاة الاستسقاء فى الديانات القديمة كما فى الديانات الجديدة. يذكر عبد ال رحمن 
منيف في كتابه سيرة مدينة : عمان في الأربعينيات أنه «حين تنقضي التشارين ولا يأي 
المطرء يصبح الأمر خطيراً. فالشركس الذين تعودوا على طقس آخرء والذين يعتمدون 
على الزراعه بشكل كامل» يصبحون أكثر Lid‏ وربما أكثر خوفاًء لذلك يستخرجون 
من الذاكرة ا جمعية» من الموروثات البعيدة» كل ما اختزنوه فيها من طاقة لمواجهة 
اخطر الاتي . 

... کان آطفال الشرکس یصنعون دمية کبيرة من العیدان والقصب. یلفون 
عليها أردية [ما يُذكر بتقليد أم طمبو في تونس كما أشرنا سابقاً]» ثم يدورون على 
البيوت» ويسيرون في الشوارع وهم یرددون : 

حنسه کواشه زدوشه یا الله 


وکان الاطفال العرب تقليداً أو غيرة» وربما نتيجة تراث قديم أيضاء يدورون 
في الشوارع وهم یرددون : 
إذا كان الكبلر أذئلبوا فنحن الصغار ما ذنبنا 


أما الكبار فكانواء بعد صلاة الجمعة» يصعدون الى الجبال» وهناك يجري دعاء 
ثم صلاة الاستسقاء. يرفع الرجال» وبخاصة السنون. آیدییم ال السماء بضراعة 
حزينة أقرب الى الاستغاثة» بعد ان ينزعوا العمل عن رؤوسهم» ويبدأون بدعاء فيه 
بعض العتاب» ولا يخلو من استغفار كثيرء طالبين من الله أن يبعث المطر. ... كان 


(19) عبد الرحمن بن حسن الجبري» عجائب الآثار في التراجم والأخبار (بيروت: دار الجيل» 
([د. ت .]۰4 a‏ ۰۱ ص ALY‏ 


۰:۳۱ 






























































































الله يستجيب بعض الأحيان» وکان لا بستجیب فی آأحیان آخری» لکن الناس لا 
یکفون عن الانتظار والتضرع" . 


ليست هذه الحوانب المعيشية والاجتماعية منفصلة عن الجوانب النفسية» ففی 
الأزمات يتعمّق التدين وتزداد الحاجة للجوء الى الدين. وهنا ننتقل الى المغرب الاقصى 
لنستشهد بما جاء في رواية دفنا الاضي لعبد الکریم غلاب وتقع أحداثها في فترات 
عصيبة أثناء الصراع للتحرر من الاستعمار الفرنسي. في تلك الفترة» وفي «عالم من 
الظلام والوحدة... انصرف عبد العزيز الى القرآن يتلو آياته وانصرف بقية الفتية الى 
الصلاة. يسجدون وهم يتفون من أعماقهم: الله آکبر... وفي هداة اللیل 
البهيم. . . كانت كلمات: الله أكبر تفتح أمامهم آفاق المستقبل فتهفو نفوسهم الى هذا 
المستقبل بكل اطمئنان وخشوع... وفي هدأة ليل بهبيم وقف علي يصلي في الظلام. 
وسمع الفتية أنيناً يتردد من أعماقه فأدركوا أنه يبكي. .. وأصبح الصباح فاختلى اليه 
عبد العزیز في رکن قصي من الزنزانة رقم ۱۳: لم كنت تبكي وقد وعدك الله 
pe eee‏ 


وكثيراً ما ينشأ التدين ليس عن وضوح الرؤية» بل عن القلق في مواجهة 
الغموض والخنوف منه وعدم القدرة على التعامل معه تعاملا خلاقاً» فالإنسان بحاجة 
لأن يفهم معنى هذا الوجود الذي يصعب فهمه بسبب تعقيداته وعدم محدوديته في 
الزمان والمكان. يقول جبرا ابراهيم جبرا في روايته يوميات سراب عفان : «أديان 
البشرية کلها بدأت بعبادة الأسرار التي لا تفهم»۳۳. لذلك نشأت مفاهيم مختلفة 
حول علاقة الدین برغبة الانسان في فهم الکون واکتناه آسراره وشرح معانیه وأصوله 
ونشوثه وموقم الانسان فیه» ومعرفة معنی اياة والوت والظواهر الطبيعية وتفسیر 
الأحلام والعجائب وتکون الوجود ومصیر الانسان فیه» والبحث عن ASV) Sad‏ 
والقیم الطلقة والعاني النهائية لعدم القدرة علی التعامل مع تنوعاتها ونسبیتها والشکوك 
التي حیط با وتنبشق منها في الواقع المعيش. تجاه هذا الواقع المحيّرء يقدّم الدين 
للإنسان المعنى النهائي الذي ينظم الحياة والكون ويساعد على قيام الشعور بتجاوز 
الذات والمكان الضيق والآونة المحدودة. وبذلك يحل المقدّس مكان الشأن Ghd!‏ 
والخارق مكان العادي» واليقين مكان الشكء. والأزلي مكان العابر» والمطلق مكان 
النسبي» والامتثال مکان الابداع. ١‏ 


(۲۰) عبد الرهن منیف سيرة مدینة: عمان فی الأربعینات (بیروت: الوسسة العربية للدراسات 
والنش (44٤‏ ص YY LAYS‏ 
)۱( عبد الکریم غلاب tb  یضالا bas‏ (الرباط : مطبعة الرسالة» [د. Vs uf (La‏ 


RE جبرا ابراهيم جبرا» یومیات سراب عفان » رواية (بیروت : دار الاداب ) ص‎ (YY) 





ر ادت الخاد ين الدين رارك ماش خی ال نات اة و 
ظواهرها عبادة قدماء المصريين للتمساح الذي كان يبدّد الناس. وكي يضعوا حداً 
لافتراسه للناس والتغلب على خوفهم منهء رأى هؤلاء أن يجعلوه ه احد آلهتهم ويتعبدوا 
له اتقاءً لشره. سا النزوع لدى من يُسمون بعَبّدة الشيطان حتى الوقت 
الحاضرء والنزوع لدى بعض الواطنين العرب في الوقت الحاضر لتكريم خكامهم 
المستبدين. ومن هنا ما يراه البعض من أن الدين هو قلعة على حدود اليأس» او أنه 
نوع من التسامي تعويضاً من الفشل في تحقيق رغبات إنسانية FEL‏ أو كونه مسكتاً 
يساعد الإنسان على تقبّل أوضاعه وتعاسته والانسجام معهاء إذ يقل بفردوس هو 
نقيض للواقع المعيش» وهو ما يسوّغ الوضع القائم ويقلّل من أهمية الحياة الدنيا. 


ولذلك لم يكن ماركس وحده هو الذي تخوف من الأوهام الدينية التي تمنح 

الإنسان eet‏ بالسعادة المزيفة. هذا ما ذهب اليه فرويد (۱۸۵۲ ere‏ 
الدين من حيث هو وهم مخترعه الانسان ویتعلق به. في محاولة يائسة لتجاوز العْقّد 
النفسية في الطفولة والاحباطات والمكبوتات العديدة التي يختبرها في عالم شديد 
القسوة. وقد أعاد فرويد نشوء هذا الوهم الى أصوله في أشكاله الأول في تاريخ 
التطور الإنساني» اي الى الخوف د بالذنب والندم الناشیء عن ذبح الابناء 
للأب المستبد. ولدى فروید. کما لدی مارکس؛ الطوطم الذي كان موضع العبادة 
الأول هو بديل رمزي للأب الذي اضطر الابناء لقتله. ثم ان هناك حاجة إنسانية 
see‏ السيطرة على الحياة الى أب صوريء» كما ورد في دراسته موسى 
والتوحید ما yd BS Goll be OPUS SI ao‏ بين الله CAL‏ 
كما سنرى في ما بعدء حين نبحث في العلاقة بين الدين والعائلة. 


الدين فى مختلف هذه الحالات» ومهما تعدّدت الأصولء ممارسات ومعتقدات 
شعبية تساعد المؤمن على فهم الكون والتعامل معهء والحياة والموت وما بعده. وهو 
في كل ذلك متنوع الى أقصى الحدود نتيجة لتنوع الأوضاع والأحوال والعلاقات 
والأنظمة والبيئات وأنماط المعيشة. يفسّر المؤمن دينه بحسب أوضاعه وحاجاته الخاصة 


Sigmund Freud: 70/071 24 Taboo; : للاطلاع على مفهوم فرويد للدين. انظ ر‎ (YY) 

Resemblances between the Psychic Lives of Savages and Neurotics (New York: Moffat, Yard and 
Company, 1918); The Future of an Illusion, translated by W. D. Robson-Scott, International 
Psycho-analytical Library; no. 15 ([New York]: H. Liveright, 1928); Civilization and Its 
Discontents, authorized translation by Jean Riviere (New York: J. Cape and H. Smith, [1930)), 
and Moses and Monotheism, {translated from the German by Katherine Jones] (New York: 
Knopf, 1939). 
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والعامة» فيهمل بعض جوانبه كما يقبل على بعضها الآخرء والتفسيرات التى قد تسود 
فى زمن.ما قد لا تسود فی ازمتة آخری. ان الانسان ر بض عل الحمسك بالعضدات 
el‏ تناسبه فیعذلها او یتقید بأصولها رمزیاً أو حرفياً؛ يزيّفها قصداً أو عفوياً. 
يستعملها في تسويغ الواقع أو فضحهء يمارسها مهما كلفته من تضحيات ويستند اليها 
في تحقيق حاجاته ورغباته» أنانية كانت او غير أنانية. لذا يقال إنه في المجتمع ومن 
النفس الانسانية انبثقت الالهة. فیتوصل دیفید معلوف في روایته حياة متخيّلة إلى 
القول : «ِنْ وجدث الالهت فذلك لأنك أنت الذي اكتشفتهم هناك؛ رسمتهم من 
حاجة نفسك إليهم»» فکان آن «أعطینا الالهة اسما»(*۳*. 


وقد اعتدت شخصياً لزمن أن أسأل أناساً من خلفيات مختلفة أن يصفوا لي كيف 
يرون علاقتهم باللهء فتلقيت أجوبة مختلفة يشير بعضها الى علاقة المحبة والخشوع 
والثقة بأنه يستجيب لطلبات المحتاجين اليه» أو إلى عدم الإحساس به إلا في حالة 
الضیق أو إلى أنه خشبة خلاصء أو إلى اللجوء إلى الصلاة له في حالات الخوف 
لاستعادة الطمأنينة النفسية» او الى ان العلاقة بالله هى علاقة تعبير عن الامتنان 
والشكر والالتزام» فهو آبونا الکبیر في السمای ولأنه هو الذي خلقناء وهو يرعانا 
كالأب لأننا مثل أولاده» وهو أعطانا القدرة على مواجهة سلطة الشیطان. وقال رجل 
آعمال یمارس التبشیر : «اننی بحاجة لوجود الله فى حياتي. ولكوني رجل أعمال 
تفاوضت معه على صفقة. اعتقد ان بینی وبین الله صفقة لأن آبیعه للذین محتاجون 
اليه». وقالت سيدة إن لدا إيماناً بأن الله هو فوق الكل» ولكنها اعترفت بأنها تطرح 
أحياناً على نفسها أسئلة لا جواب عنهاء مثل «الله» من خلقه؟»» فتصرف النظر عن 
الموضوع مفضّلة أن تتكل على إيمانها أكثر من عقلهاء ولكن ما يقلقها أن الناس 
یفسرون الدين بحسب مصالحهم الشخصية . 


وعبّرت بعض الاجوبة عن وجود قطيعة مع الله فقال أحدهم: ليبس من 
علاقة بيني وبینه. وقالت سيدة فلسطينية آنها طلقته یوم قتل الجنود الاسرائيليون 
صديقتهاء وسألته كيف سمح بقتلهاء فلم مجب. وقال آخر علاقتي مع الانسان 
دائمة» أما الله فلا أحس به إلا في حالة الضيق. وذكر أحدهم أنه يصلي الى القديسين 
والأولیای لأنه غير قادر على تخيّل الله. وقالت لي سيدة إنها لا تصلى» ولكنها عادت 
واتصلت بي بعد مدة لتقول !نا أصبحت تصل منذ اکتشقت آنها حيل . 


وآذکر هنا آنني طرحت هذا السوال لاول مرة على زوجتي آثناء سفر في 
الطاثرت وکانت هی التی وصفت ل علاقتها بالله عل آها علاقة محبة وخشوع وثقة. 
تر هي التو ! or:‏ 


David Malouf, An Imaginary Life: A Novel (New York: Vintage Books, 1996), pp. 28 (Y€) 
and 32. 


٤ 


ولا انتهت من الاجابة سألتنی : «وانت کیف تصف علاقتك بالله؟». ترذدث قلیلاً فی 
الإجابة» ولكنني حين كنت على وشك أن أقدم تصوراًء قالت: «لا تقل شيئاً ونحن 
فى الطائرة!». وصمتٌ إلى أن حطت بنا الطائرة بأمان. 


وقد تکون علاقة الومن بالله علاقة حب لذاته و علاقة خوف. قاماً كعلاقته 
بوالده او حاکمه (فیقول من موضم العجز مجاه السلطة «حاکمك ربك») ویسترحم 
ویطلب الغفران سجوداً عل رکبتیه أو يقيم علاقة تبادل منافع كما يبدو من توجه 
عشائر بني لام في العراق إلى الله بهذا الكلام الآمر: 


oT : ۰ ۰ ۰ 2 ۰ ۰ 3‏ 5 ۰ ۰ 
وإن 7 ۰ ۰ ۰ 4 2 9 ٠. z‏ ۰ 
ومثل هذا ما يورده أحمد العلاف عن التقاليد الدينية» ومنها أناشيد كان يتعلّمها 
الطلبة في المدارس القرآنية في دمشق مطلع القرن: 
ارس اب الا ده وبالرجال القاعده 
تجع ل أموري نانده أنا وكل لبي 
هذه جلة من التفسیرات الاجتماعية والنفسية التی تختلف فی ما تذهب الیه 
ولکنها تتفق في مدلولاعا العلمية عل آن الدین «تعبیر بشکل آو آخر عن احساس 
بالتعلق والاعتماد علی قوة خارج انفسنا"" ۳۳. ثم |ٍن تلف هذه التفسیرات تستند ال 
فرضية آن القوة التي هي موضم التعبد هي رمز للقوة والتفوق في الجتمم الانساني . 
زللتعمق فی ما ذهبنا الیه» یکون من الفید الاشارة ٍل عدد من الابحاث 
الأخری التي تناولت الدین من منظور العلوم الاجتماعية. منها بحث آجراه عام 
النفس الاجتماعی غاي سونسون الذي حاول فی کتابه مولد الالهة (۱۹۰۰) آن 
یتعرف - من خلال دراسة نشوء الادیان فی کثیر من الجتمعات والثقافات القديمة - 
إلى مدی وجود التقاء بین العوامل الاجتماعية وعدد من العتقدات والمارسات الدينية 
(مثل تعدّد الآلهة» والتوحید والاعتقاد بأرواح الآباء والأجداد» والتقمص؛ ودیمومة 
الروح» والعجائب). وبين أهم ما توصّل اليه وجود علاقة وثيقة بین التعدد 
الاجتماعى والإيمان بتعدّد الآلهة» فكانت المجتمعات المتماسكة تميل نحو الإيمان بإله 
واحد على عكس المجتمعات المفسّخة (القبلية مثلا) التى أبدت نزوعاً ظاهراً للتمسك 
بفكرة تعدّد الآلهة. ومما وجده انتشار السحر فى تلك المجتمعات التى تتصف بغياب 


(15) أحمد حلمي العلاف» دمشق في مطلع القرن العشرين» ط ؟ (دمشق: دار دمشق» ۱۹۸۳)ء 
ص * - ۰.1۱ 
A. R. Radcliffe-Brown, «Religion in Society,» in: Louis Schneider, ed., Religion, (¥1)‏ 


Culture and Society; a Reader in the Sociology of Religion (New York: Wiley, [1964]), p. 66. 
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معايير واضحة تنظم العلاقات البشرية وكيفية التعامل مع قضايا أساسية”"" . 

وهناك بحوث تناولت الدين من منظور الانثروبولوجياء وكان عبد الحميد الزين 

قد راجعها في دراسة وصفية ركز فيها على أعمال خمسة من الباحثين في هذا 

cen‏ من ذلك ما قام به عالم أنثروبولوجيا الدين كليفورد غيرتز في كتاب له 
حول تفسیر الثقافات » حلل فیه مجموعة متداخلة من الرموز التی تدل علی ماهية 
الحياة» مما يشرح لنا الألم والظلم والوت وغیرها fe‏ آنها جزء من الوضع الانساني. 
الدين مذا العنی ومنه الا سلام» یکون منظومة من العاني التي تشرح لنا ما هي 
ead‏ ویطبق غیرتز نظریته الثقافية علی الاسلام فیتحدث عن اختلاف التعبیرات 
الثقافية في الا سلام من جتمع الى آخرء وجري مقارنة بين الغرب الأقصى واندونيسيا 
بحيث إن الاوضاع الاجتماعية في كل منها رسمت الحدود التي يمكن الإسلام أن 
ينمو ويتغير ضمئها. 

ومنها دراسة للطريقة الحمدشية (سيدي علي بن حمدوش) وأتباعها : نامرك 
العربي قام بها فينسنت كرابانزانو مستفيداً من مصطلحات التفسير النفساني» وبخاصة 
في ما يتعلّق بثنائية التسلط والخضوع في علاقة الرجل بالمرأة والأب بالابناء. وأشار 
الآ تزع الط cree Jee‏ وير رودا مال ا هنيع العام 
القائم بسيدي أحمد دغوغي e‏ 

كذلك هناك دراسة موسّعة لعبد الله بجرا حول ختلف جوانب الحياة» ومنها 
الدينية» وعلاقتها بالتكون الطبقي (طبقات السادة والشيوخ والمساكين) وطبيعة 
توظیفاتبا في الضبط الاجتماعي وعلاقات القوة والمكانة الاجتماعية والتفوق 
الاقتتصادي والتكوينات العائلية والقبلية» وذلك في بلدة حريضة في حضرموت. 
سنتعرض لهذه الدراسة في أجزاء مختلفة من الكتاب» كما سنتعرض لدراسات أخرى 
قام بها مايكل غيلسينن وديل إكلمان» وهي تتركز على جوانب متنوعة من الطرق 
الصوفية فى عدد من المجتمعات العربية. ومن خلال هذه الدراسات نتعرف الى ماذا 
يعني الإسلام للمسلمين في العصر الحديث» وكيف إن هذه المعاني تختلف باختلاف 
مواقعهم في البنى الاجتماعية والاقتصادية. 


Guy E. Swanson, The Birth of the Gods; the Origin of Primitive Beliefs (Ann Arbor, (YY) 
MI: University of Michigan Press, [1960]). 

Abdul Hamid El-Zein, «Beyond Ideology and Theology: The Search for the (YA) 
Anthropology of Islam,» Annual Reviews Anthropology (1977). 

Clifford Geertz, The Interpretation of Cultures; Selected Essays (New York: Basic (¥ 4) 
Books, [1973]). 

Vincent Crapanzano, The Hamadsha; a Study in Moroccan Ethnopsychiatry (¥+) 
(Berkeley, CA: University of California Press, {1973]). 
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انیا: التمییز بین الدین والطائفة 

كنا قد تحدثنا في الفصل الثاني عن الانتماءات الدينية والطائفية فتجدر العودة الى 
ذلك. هنا نقول ان مهمة دراسة الحياة الدينية فى سياقها الاجتماعى والتاريخى تقتضى 
التمييز بين الدین والطائف وبين الدین الرسمي والدین الشعبي » وبين هذه كلها 
والتصوف. ومن أجل التعرف إلى الفروق بين هذه المصطلحات وإعطاء أمثلة حسية 
علیها. سنخوض في نقاشات فحواها أن النزوع الطائفي هو أكثر رسوخاً من الدين 
في المشرق العربي (وبخاصة الهلال الخنصيب)» Oly‏ الدين الرسمي يسود في المدن 
فيما يسود الدين الشعبي في الريف (خاصة في المغرب العربي ومصر والسودان وإن 
کان واسع الانتشار في تلف الجتمعات العربية الأخری)» وآن التصوف تجربة 
Sree‏ ا ی 3 في الجردات 
بالمجز والاغتراب . 


- الدین والطائفة 


إن من يدرس الحياة الدينية من منظور علم الاجتماع بدلاً من التحلیل الفقهي 
للنصوص المجرّدة» يرى من الضروري أن نميّز بين مفهوم «الدين» الذي يشير في 
الأساس الى العقيدة والفاهیم والبادیء والتعاليم و العتقدات والطائفة التي تشير الى 


التنظیم الاجتماعي الذي تسلکه او تعتمده جاعة دینیة» ما حدد هویتها وولاءاتها 
والقوی الفاعلة فیها کرجال الدین» بالقارنة مع جماعات طائفية أخرى موجودة في 

حدد ناصيف نصار الطائفة» في سياق دراسته للمجتمع اللبناني» بأنها «جماعة 
منظمة من الناس یمارسون معتقداً دينياً پوسائل وطرق وفنون معينة. ابا إذاً نجع 
ديني في الاأصل والممارسة والغاية. وإذا ما اكتسبت مع الزمن بعداً اجتماعياً lula‏ 
فذلك عائد ال نوع فهمها وتطبیقها للدین وال و التاريخية التي اجتازتها»» 
وذلك بالقارنة مع تعریفین آخرین یقول آولهما ان الطائفة هي «کیان اجتماعي له 
عدده ومؤسساته وأبنيته وأوقافه وشعاراته وعاداته»» ويقول ابي (اهتمام مجموعة 
دينية بممارسة عقائدها وشعاثرها وتنظیم کیاها العائلي الاجتماعي» © . 


(0*) ناصيف نصارء نحو مجتمع جديد: مقدمات أساسية في نقد المجتمع الطائفي. ط ١‏ (بيروت: 
دار النهار » )ل ص Ao‏ 
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وقد يغلب التوجه الطائفى» فيتخذ طابعاً سياسياً تؤسس الطوائف بموجبه 
أحزابها وتنظيماتها الخاصة بها في حالات عدة» منها رسوخ قوة الجماعات الوسيطة 
يقابلها ضعف الدولة المركزية» والميل عند الأغلبية الدينية في مجتمع تعدّدي لتحديد 
دين الدولة بحيث يخدم مصالحها ويميّزها من غيرهاء فتتعرز التفرقة بين الناس في 
احقوق والواجبات وتتمتع بعض الطوائف على حساب الطوائف الأخرى بالنفوذ 
والجاه والثروة والمكانة الاجتماعية» والتدخل الخارجى من قبل قوى أجنبية تعمل على 
ترسيخ هيمنتها. بالإضافة الى ذلك يصبح لكل طائفة مرجعية خارجية تعمل في المدى 
البعيد على مزيد من التجزئة. 

توصل جال حدان إلى أن «مشكلة الطائفية» مهما بدت «قديمة في العالم العربي» 
فإنها لم تنفصل في أي مرحلة من مراحلها عن الاستعمار: هو الذي غذاهاء إن لم 
يكن خلقهاء وهو الذي اتخذ منها أداة سياسته يدعم بها وجوده». ذاكراً «ان 
حماية المسيحيين»» و«الاستعمار التركي » لكي يضرب عناصر الدولة المتنافرة بعضها 
pare‏ فیضمن بقاءه» وضع عامداً متعمداً «نظام الملة» الذي محدد اطار الحكم على 
أساس الدين» وخلق بذلك Ley‏ دينياً بالذات » وبذر اول بذور الطائفية . وفضلاً عن 
هذا فإن الاستعمار التركي» بتعصبه الضيق الأفق واضطهاده للشيعة» هو الذي زرع 
الأشواك بين الفِرق الإسلامية نفسها. ۰ . ثم يأي الاستعمار الارن ن د 
الطائفية بلا مواربة وكسياسة مرسومة. . . فاحتضن الأقليات وعمل على خلق شعور 
بكيان خاص لا 


ونك أن استعمل الاستعمار الغربي الإرساليات التبشيرية ووضع بعض 
الجماعات في مواقع التميز الاقتصادي والسياسي والاجتماعي» أقام اسرائيل كنموذج 
للكيانات الطائفية oe‏ من هنا تحريض المفوض السامى الفرنسى بقوله الاستفزازي 
في دمشق : «لقد عدنا يا صلاح الدین» فاعتبر هذا القول شماتة كبرى. ولذلك 
یتساءل جدان: «آمن الغریب. اذآء آن تلتهب امماسة الدينية حتی تصبح النبرة 
الإسلامية ودعوة وحلة المؤمنين هي الشعار المضطرم في طول العالم الإسلامي 
1 


ومثل هذه القولة بالذات هي التي اعتمدها الفکر الأمريكي صموئیل هانتنغتون 
في کتابه صراع امحضارات في حاولة للء الفراغ النظري والتسويفي الناتج من انتهاء 
الحرب الباردة وأنهيار الا تماد السوفياتي» بخلق عدو we eer‏ به الغرت هو 


- ۸۹ مدان » العام الإسلامى المعاصر (القاهرة : عام الكتب» )2 ص‎ dle (TY) 
۰.۱۳۲ الصدر نفسب ص‎ )۳۳( 
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الإسلام السياسي. وهذه النبرة ذاتها شجعت قيام نبرة مضادة» باعتبار أن لكل عصبية 
عصبية موازية لها فيكون كل منهما غذاء لنمو الآخر. إن المتعصّب لدينه أو طائفته 
كثيراً ما يرغب في التأكيد على أن الآخر متعضّب ضد جماعته كي يبرّر تعصّبه هو 
بالذات. 


وقد يبتدع الإنسان هويات أسطورية في محاولة لتخليه عن هويته المجتمعية 
الموضوعية. إن المسيحي اللبناني الذي يدّعي انه أقرب الى المسيحي الأوروبي منه الى 
المسلم اللبناني هو من النوع الذي يبدع؛ غافلاء هوية وهمية فيما يتخلى عن هويته 
الجتمعية احقيقية. کذلك اماً هو الصري السلم الذي یشعر متوهماً ان السلم 
الاندونیسی آقرب اليه من الصري القبطی الذي یشاطره الصیر الواحد» فهو أيضا 
Se‏ لهویته الجتمعية التي هي آألصق الهویات بواقعه العیش. 


وتنشأ الخطورة الداخلية التي لا تنفصل عن الخطورة الخارجية» كما يظهرء مما 
توصل اليه جورج قرم في دراسته لظاهرة الطائفية في الجتمعات التعددية ولطبيعة 
العلاقات بين الطوائف فى مجتمعات العصور القديمة» المسيحية والإسلامية منهاء 
موضحاً آن الدیانات تتحوّل مع الوقت من حرکات رائدة ال موسسات محافظة رسمية 
تقدّم مصالح الجماعة على مصلحة العقيدة”” ". 


وقد خلص جورج قرم في كتاب آخر هو مدخل الى لبنان واللبنانيين إلى «أن 
النظام الطائفي؛ مهما سعينا إلى إضفاء طابع حضاري ديمقراطي عليه» ليس فقط لا 
يمكن أن يؤسّس هويّة في الظروف التي نعيشها منذ منتي سنة من اضطرابات الشرق 
تحت وطأة الدول الكبرى» بل هو مجرّد آلية لتشجيع تدخل الدول في الشؤون 
المحلية. والحقيقة التى لا بد من محامتها هى أن التوازنات الطائفية فى لبنان... 
ليست من صنع إرادة اللبنانيين» بل هي نتيجة لتوازن القوى الخارجية الفاعلة على 
الساحة اللبنانية» وأدواتها الطوائف اللبنانية»”2" . 

ان لبنان هو المختبر الذي تبلورت به الطائفية في أبعادها كافة» ومن خلال هذه 
التجربة یمکننا آن نتعرف لیس فقط ال JS gee Lb doh‏ دین» Jane Mh‏ 
الروابط في ما بینها ویینها وبین القوی اخارجية. ومن خلالها نعرف ae‏ الفرضية 
النظرية ان الطواتف ضمن کل دین هي الأقرب بعضها الى البعض. على العکس من 
ذلك» اتضح لنا تاريخياً أن التباعد النفسي الاجتماعي بين الطوائف التي تنتمي الى دين 


(۳۸) جورج قرم» تعدد الادبان وانظمة احکم: دراسة سوسيولوجية وقانونية مقارنة (بيروت: دار 
اللهار ۱۹۷۹). 

(۳۵) جورج قرم» مدخل إلى لبنان واللبنانيين» تليه اقتراحات في الاصلاح (بیروت : دار اخدید» 
۲ ص ۰۳3۷ 
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واحد قد يفوق التباعد بين الطوائف المختلفة الأديان. هذا ما يمكن القول به بالنسبة 
للعلاقات بين السنة والشيعة والدروز في لبنانء بالمقارنة مع علاقات كل منها مع 
الطوائف غير المسلمة. كذلك يمكن القول إن التباعد بين الموارنة والروم الاورثوذكس 
قد يفوق تباعد كل منهما عن الطوائف غير المسيحية في بعض مظاهره. لذلك 
وجدت في دراسة لي حول العلاقة بين الانتخابات النيابية والانتماء الطائفی (کما 
سنرى في هذا الفصل وفي الفصل اللاحق حول السياسة والمجتمع) أن الطوائف 
ضمن الدين الواحد نادراً ما تتعايش في قرى لبنانية واحدة» وقد تتعايش مع طوائف 
من غير دينها. ونلمس خطورة تعقيدات هذه العلاقات حين ندرك أن في لبنان اثنتي 
عشرة طائفة مسيحية (ومنها ما یمزج بین الطائفة والانتماء العرفي». وخس طوائف 
إسلامية. ثم إن غالبية هذه الطوائف تخضع مباشرة لسلطة مرجعیات دينية خارجية 
ذات مصالح متناقضة . 


ومن المهم أن نلحظ أن التباعد الاجتماعي النفسي بين الطوائف لا يقتصر على 
لبنان بل وجد تاريخياً في عدة مجتمعات عربية أذكر منها بشكل خاص العراق 
والبحرين وسوريا واليمن والسودان ومصر. توصّل طارق البشري في دراسته 
للعلاقات بين المسلمين والاقباط في مصر إلى أن أخطر ما يتهدّد المجتمع هو النيل من 
تماسك جاعاته» وال أنه يستطيع دفع الأذى عن نفسه فقط في اطار نمو الجامعة 
الوطنية وليس الجامعة الطائفية. إن الفراغ الذي حدث نتيجة ضعف الخلافة العثمانية 
وغزو الاستعمار البريطاني لمصر تسبّب بحصول انقسام بين دعاة إحياء الخلافة ودعاة 
التماسك الوطنى فى مجاببة الاستعمار البريطاني. وقد استّعملت الطائفية كأداة حزبية 
Sy ele‏ «الخلاف بين المسلمين والاقباط» في الحملات الصحفية في مطلع 
القرن العشرين (۱۹۰۸ - ۱۹۱۱) فى صحیفتی مصر والوطن من جهة. وصحيفتى 
المؤيد واللواء من جهة اخرى؛ وما تبع ذلك من مؤتمرات قبطية ومؤتمرات إسلامية 
مضادة. أما الوحدة الوطنية فكانت تتحقق فى الأزمات الوطنية وبنموّ الحركة 
الديمقراطية وتبلور الوعي القومي" ۳ . 


ولم يقتصر التنظيم الطائفي على الدين وإن كان هذا ما نركز عليه في هذا 
الفصل» بل شمل الأسر والحرف والتجمعات العرقية المختلفة» الأمر الذي يبين مرة 
أخرى مدى العلاقة الوثيقة بين الطائفة والتنظيم الاقتصادي. أشارت بحوث 
عبد الكريم رافق في التاريخ الاقتصادي والاجتماعي لبلاد الشام الى ما أسماه طوائف 
أسرية وحرفية كما يبدو فى حديئه عن «طائفة من أولاد العرب». و«الطائفة الأولى من 


() طارق البشريء المسلمون والأقباط في إطار الجماعة الوطنية (القاهرة: الهيئة المصرية العامة 
للکتاب  (VGA:‏ ص 0 
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آل العظم» واطوائف جر في مصر». يقول رافق ان الطوائف الحرفية في أنواعها 
المختلفة لعبت دوراً مهما في بلاد الشام في العهد العئمانی» وبخاصة في الدن. سواء 
في محالات الانتاج أو في الخدمات والتسويق. وقد تبين له من سجلات المحاكم 
الشرعية في حلب ودمشق التي اعتمدها أنه كان هناك ما یقرب من مائة وثلاث 
وستين طائفة» بمعنى الجماعات الحرفية» منها الأساكفة» وبائعو العبي» والبزورية» 
الا و وا واا 
والطباخون. والعطارون» والقصابون» ومداحو الرسول وحكوية السير النبوية. وما 
لاحظه عبد الكريم رافق أن تدفق البضائع والسلع الأوروبية في القرن التاسع عشر 
كان قد اى مع الوقت الى إضعاف الطوائف الحرفية هذه. وكان لكل طائفة أسرية او 
حرفية شيخها كما في الطوائف الدينية» وقد كانت هناك رابطة تجمع بي بين الفرق 
الصوفية والحرفيين. 

وفي ضوء هذا العرض» يعرّف عبد الكريم رافق الطائفة بقوله: «لم يقتصر 
استعمال كلمة «طائفة» على التنظيم الحرفي» إذ أطلقت أيضاً على طائفة دينية» كما في 
شيخ طائفة اليهودء او على جماعة من المقيمين الأغراب» كما في شيخ طائفة المغاربة» 
أو طائفة عسكرية» كما في طائفة عسكرية حلب. واستعملت الكلمة» في مجالات 
آخری» لتدل de‏ فئة اجتماعية تحترف الإخلال بالأمن» كما فى طائفة أشقياء العرب 
(أي البدو) وقطاع الطرق» وطائفة الحرامية والسراق» أو طائفة السراقين" . 


وعلى صعيد التنظيم الديني توزع المسلمون الى طوائف سنية وشيعية جعفرية 
وزيدية (شيعة اليمن) واسماعيلية (قلة منهم تعيش في سوريا) ودرزية (الدروز 
الموحدون الذين يعيشون في سوريا ولبنان وفلسطين) وعلوية (وتُعرف بالنصيرية أيضاً 
بالنسبة لمحمد بن نصير في القرن الثالث الهجري/ العاشر ميلادي» وتعيش غالبيتهم 
في سوریا) وشافعية واباضية (الغرب ومسقط وعمان). وقد شهدت بعض العهود 
ميلاً للاضطهاد والفعن والتحكم» ما يدل على قدم الطائفية» فقال آبو العلاء العري 
(توفي عام ۱۰۵۷ع): 


زن الشرائم آلقت بیننااخناً واودعتنا آفانين السصداوات 
کذلك آصدر اين تيمية (توفي ۱۳۲۸م) بعض الفتاوی في شرعية ارب ضد 
اصحاب البدع (وقصد بذلك الدروز والعلویین بخاصة). وقد عانت الطواتف والفرق 
الشيعية الاضطهاد. وحفل تارخها بالأسي الانسانية التي اصبحت جزءا لا يتجزأ من 
وعیها الديني» بدءاً من مقتل الامام علي بن أبي طالب ومذبحة كربلاء التي استشهد 


(vv)‏ عبد الکریم رافق » بحوث في التاريخ الاقتصادي والاجتماعي لبلاد الشام في العصر الحديث 
(دمشق : جامعة دمشق ؛ (A0‏ ص eV AE ee VY‏ 
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حولها خلاف في الأوساط الشيعية» كما سنرى حين نميّز بين الدين الرسمي والدين 
الشعبي. وهنا نشير إلى ما جاء في صحيفة الاتحاد الاشتراکي الغربیة ۳۸ من وجود 
اختلاف بین السنة والشيعة فی الوقف من عید عاشوراء: «آن عاشوراء أصلاً هو 
حزن على قتل الحسين بكربلاء» وأنها انتشرت في المغرب... في إطار المد الدعائي 
الشيعي » ثم تغیرت طبیعة الاحتفال مع سيطرة الاتجاه السني» فصار عيدا لاظهار 
الفرح وادخال البهجة على الاطفال». 


آما عید عاشوراء کما یتم الاحتفال به في لبنان فقد وصفته صحيفة السفیر 
بالاشارة ال «مظاهر الضرب واللطم والطعن بالسیوف والناجر والسلاسل» ومن 
جرحی تباوت مضرجهة بدماتها. وسیارات [سعاف تصرخ مولولة. . تنقل الغمی 
عليهم إلى مراكز الاسعاف». ومن نتائج هذه المأسي الجمع على صعيد السلوك 
والیل لمارسة التقية التي بجق بموجبها للمزمن عدم الکشف عن لیمانه تجنباً للاذی» 
Lally‏ بدور العارضة التاربخیة» والاقامه في مناطق نائية وجبلية وزراعية من العراق 
ولبنان واخلیج . 

وقد تعررض الوخدون «الدروز» لعده مذابح شملت (سيي النساء والأولاد 
وتعليق رؤوس الرجال... في أعناق أخواتهم وبناتهم» وذبح الأطفال الرضع في 
حجور Hote‏ وكان من نتيجة ذلك الميل لتقاليد التقية كما هي عند الشيعة عامق 
وهي عندهم ایضا نظام سري يوصي بالکتمان والتظاهر بالوالاة حفظا للسلامة او 
Ld‏ للاضطهاد. فاحترس الوخدون «الدروز» منذ نشأة مذهبهم (مطلع القرن الخامس 
للهجرة/ الحادي عشر للميلاد)؛ فكان «القابض على دينه كالقابض على الحمر فسمح له 
بالحيطة والإنكار عند الاضطرارء فالله عالم بما تظهرون وما تکتمون»" *. 


(۳4) 


كذلك اعتُبرت العلوية فرقة شيعية باطنية انطلق دعاتها من العراق وتعرّض 
أنصارها لاضطهاد السلطة الإسلامية السنية فاعتصموا بالجبال والأماكن النائية. وتعتمد 
باطنيتهم على «تأويل» النص باعتبار أن له معاني ظاهرة ورمزية» وعلى فكرة تجلي الله 
في مخلوقاته الجميلة» وعلي هو من تجلیات الله. وعلی صعید مجازي يقال شخص 
القع والس» والشی هه اة وال عد ally‏ , و كلها فى عات الله 
ويقوم نظامهم الاجتماعي على وحدات عشائرية كبرى منها عشائر الحدادين والخياطين 


(۳۸) الاتحاد الاشتراکی ۷/۱۱/ ۰۱۹۹۲ 
(۳۹) السفیر» 1۹۹۲/1/۲۷- 
(۰) عبد الله النجار » مذهب الدروز والتوحيد (القاهرة : دار المعارف» 40( ص TY‏ 


۲ 


والكلبيين والنميلاتيين والمناورة والقراحلة والرشاونة والعمارنة وغيرهم. وقد له 
تتمركز العشيرة في منطقة واحدة بل كثيرا ما تتوزع في أماكن متباعدة . 

وإن كانت العلوية طائفة صغيرة إلا أنها كانت جزءا من تيار كبير» كما يظهر 
من كلام أحد مؤرخيهمء إذ يذكر أنه «في سنة ٠‏ هاخرج صوت من محيط 
العلويين مستصر خا مستنجدا وهو صوت الشيخ حسن من قرية الکفرون فأرسل 
القصائد الحزينة والمرئيات المحرقة لعلويي مصر شارحاً لهم مصائب الصليبيين وخبراً 
لهم بحالة العلويين فى جبل النصيرية. .. وبوصول هذه النشائد هاج العلویون فی 

5 . (£)) 

( 


وهناك في المجتمع العربي طوائف مسيحية عدة لكل منها تجمعاتها وكنائسها 
المستقلة ومرجعياتماء وهي الاقباط» والروم الأورئوذكسء والروم الكاثوليك» 
والكاثوليك اللاتين» والموارنة» والانجيليون البروتستانت. وتتنوع هذه الطوائف 
بحسب الانتماءات العرقية من شرقية ولاتينية وسريان وكلدان وأرمن وآشوريين. وقد 
قثلت تنظیماتهم السياسية الرسمية في الدولة الاسلامية بنظام أهل الذمة» فحق لأهل 
الكتاب newt‏ مارسة دینهم وشرائعهم وعاداتبم مقابل الولاء وایفاء امحزية الامر 
الذي لم يجنبهم الاضطهاد الذي كان eal iB‏ لزمن بعيد جزءاً من المخزونات 
النفسية . 

pes J;‏ الاضطهاد متأخرأء بل جاء في البدايات الأولى. من المرويات 
التاريخية أن أبا عبيدة بن الجراح بعث ‏ وقد أعلم بذلك الخليفة عمر بن الخطاب ‏ 
الرسل إلى امل إيلياء وكتب اليهم: «فإنا ندعوكم الى شهادة أن لا إله إلا الله محمد 
رسول الله. . . فان شهدتم بذلك خرّمت علينا دماؤكم وأموالكم وذراريكم Ss‏ لنا 
إخواناء وإن أبيتم سرت اليكم بقوم هم أشد حباً للموت منكم لشرب النمر وأکل 
art oF‏ ثم لا أرجع عنكم ان شاء الله تعالى أبداً حتى أقتل مقاتليكم وأسبي 
ذرا ریکم:۲" . وما يروى في العهود الوسطى ما جرى في عهد الحاكم بأمر الله آخر 
حکام الفاطمیین (۹۹7 - ۱۰۲۰) الذي آصدر قوانین تجبر الاقباط عی ارتداء ما 
یمیزهم من السلمین. فأمرهم بأن یضعوا صلباناً خشبية بارزة حول آعنافهم. 

وفي ما يتعلق بمضمون الأحكام الخاصة بالعلاقات بين الطوائف في الحاضرة 
الإسلامية يقول جورج قرم إنها كانت مشاببة لتلك الأحكام التي كانت تمارس في 
الحاضرة المسيحية. ومع ان بعض الفقهاء المسلمين كانوا ينظرون الى الجزية على أهل 


(41) محمد أمين غالب الطويل» تاريخ العلويين (بيروت: دار الأندلس» [د. ت.])» ص لاولا. 


(؟4) جاء ذلك في: قاضي القضاة أبو اليمن القاضي مجير الدين الحنبلي» الأنس الجليل بتاريخ 
القدس والخليل (عمان: مكتبة المحتسب» ۱۹۷۳)» ص .۲٤۷١‏ 
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الذمة كمكافأة على الحماية» ره عابو مين من البداوة واستمرار لدورها وتأثيرها 
في الا سلام » إلا أن العرب المسيحيين «رأوا فى في دنع 454 مذلة ومهانة» . وقد أوجب 
بعض الفقهاء عدم الساواة» في تطبيق شريعة الأخذ بالثار أو ثمن ا : فيما رفضص 
ا ي - ومذهبه فش تا في غالبية الاقطار الإسلامية - مبدأ عدم الساوات 
فتساوت في نظره حياة الذمي وحياة السلم» رأى ابن حنبل أن ثمن دم الذمي يساوي 
نصف ثمن دم المسلمء إلا إذا كان القتل عمداً. ورأى مالك أن ثمن دم الذمي 
يساوي نصف من دم السلم LT‏ تكن طبيعة القتل » » ورأى الشافعي أن ثمن دم الذمي 
لا يعادل سوى ربع دم السلم. ومن هؤلاء جميعاً م يقبل سوى أب حنيفة وحده 
بإنزال عقوبة الموت بالسلم لو قتل ذمياً. كذلك أشار قرم الى ان بين القيود الأخرى 
في الحاضرة الإسلامية عدم أهلية الذمي للزواج من مسلمة وللوراثة من مسلم وحتى 
من الذمية التزوجة من مسل“ . 
ثم إن هناك طوائف دمجت بين معتقدات ديئية مختلفة توحيدية وما قبل 
توحيدية» ومنها الصابئة واليزيدية في العراق والبهائية وغيرها مما يقوم على أسس قبلية 
كما في جنوب السودان. تمارس الصابئة أو المندائية» وهي طائفة صغيرة» طقوسا 
دينية على آيدي کهنة في معابد خاصة لهم یدعونبا «الندي»۰ وهي ذات مصادر عدة 
في المسيحية واليهودية والديانات البابلية القديمة» وتميل الى تمجيد يوحنا المعمدان أو 
يحيى بن زكريا. وقد تعرضت للاضطهاد والاستعلاء كجماعة دونية فى المرتبة 
الاجتماعية. وتعتبر نصوصها الدينية سرية لا تكشف إلا لرجال الدين بسبب 
الاضطهادات التواصلة(**. 


ومن الطوائف التی دمجت بين مصادر عديدة من الادیان الیزیدیة» وهی طائفة 
ae Taw‏ اضر ل: کردیه مات تباث اوستر یه (ران رضت لائر ات إسلائة ومفة 
وهودية)ء» وتوجد خاصة في منطقة الموصل وقرب الحدود السورية والتركية. وتم 
الإحياء الديني اليزيدي من قبل شيخ عربي صوفي هو علي بن مسافر (۱۰۷۵ - 
۲ رقد اعتبر ولیاً واصبح ضريحه في شمال العراق مزاراً أساسياً لهذه الطائفة 
التي تنتقل معتقداتها الدينية شفهياً من جيل إلى آخر. 

۳۹ البعض الى أصحاب الطائفة اليزيدية ب «عبدة الشيطان»» بسببٍ ol‏ 
يعتبرون (إبليس» أحد الملاتكة المتمردين على طاعة الله والذي سیعود ای ربه یوما ما. 
لذلك «يشفقون عليه ويتعاطفون معه. ويرمزون له ب «الطاووس المقدس». وربما كان 


(1۳) قرم تعدد الأديان وأنظمة الحكم: دراسة سوسيولوجية وقانونية مقارنة» ص ۲۵۰ - ۲۱۱. 
(46) عزیز سباهي. آصول الصابكة (الندائیین) ومعتقداتهم الديئية (دمشق: منشورات المدى. 
)+ 
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ذلك هو السبب فى أن المسلمين الأوائل اعتقدوا أن اليزيديين يعبدون الشيطان. 
والواقع eel‏ يعتبرون ار والانجيل والقرآن كتبا مقدسة. ويخلطون كثيرا مما جاء 
فيها بمعتقدات وئنیة» '. وليس بالقول ب «عبادة الشيطان» غربة» فقد وردت في 
الديانات القديمة وغير القديمة إشارات الى عبادة ما يخافه الإنسان ولیس ما مجبه فقط 
ومن ذلك عبادة التمساح في الحضارة المصرية القديمة» كما ذكرنا سابقاً. 


وقد تمت الاضطهادات على عكس ما أوصت به الآيات القرآنية التى تدعو إلى 
التسامح ورحابة الأخلاق واحترام حق الاختلاف وهذا ما یتخذ دليلاً على الفرق 
الشاسع بین الثال العياري والراقع السلرکي؛ ومنها «لا اکراه في الدین۳4 ۳ 
لوقل الحق من ربكم فمن شاء فليؤمن ومن شاء فلیکفر"*۰ «ولو شاء الله ما 
أشركوا وما جعلناك عليهم حفيظاً وما أنت عليهم بوكيل6”**'. وان حکمت 
فاحکم بینهم بالقسط زن الله پجب القسطین*۰ وللکل جعلنا منكم شرعة 
ومنهاجاً ولو شاء الله لجعلكم أمة واحدة. . . 74" . 


ليس الاضطهادات شأناً دينياًء بل هو ظاهرة طائفية ذات ارتباط وثيق بالصراع 
الاقتصادي السياسي » وبالامتیازات التي نتمتع ما بعضص الطوائف والطبقات بعضها 
على حساب البعض الآخر. وليس هناك ما هو أدق تفسيراً للنزاعات الطائفية 
والاختلاف في التوجهات السياسية من مواقع الناس في الترتيب الطبقي الهرمي 
السائد في المجتمع. كلما ازداد حظ الطائفة وكثرت امتيازاتها وارتفعت مكانتها 
الاجتماعية في بنية التنظیم الطبقي الهرمي. ازداد عدي للتمسك بالوضع القائم 
والمحافظة عليه وتعممئقت عصبيتها ضد من هم دونها شانا. وعلى العكس من ذلك 


Le‏ كلما تدنت مكانة الطائفة» ازدادت اغتراباً ورغبة في تغيير النظام القائم. وفي 
مثل هذه الحالة تقل احتمالات الاندماج الاجتماعى فيكون التفسخ الذي يعبر عنه 
الثل الشعبي بقوله: «الذي یتزوج من ملة غیر ملته یقع بعلة غیر علته". 


في دراسة مقارنة حول النزاعات الطائفية فی عدد من الجتمعات. ومنها لبنان 
ومصر والسودان وقبرص ویوغوسلافیا وغیرها. توصّلت عالة الأنشروبولوجيا سعاد 
جوزف (عربية ‏ أمريكية) الى ان هذه النزاعات ذات صلة بكل من النظام العالي 


(46) سعد الدين ابراهيم» تأملات في مسألة الأقليات (القاهرة: مركز ابن خلدون؛ الكويت: دار 
سعاد الصباح» [د. ت.])» ص ۰۱۰۱ 

(47) القرآن الكريم» «سورة البقرة» الاية ۰۲9٩‏ 

(4۷) الصدر نفسه» «سورة الکهف الاية ۰۲٩‏ 

(4۸) الصدر نفسه» «سورة الاأنعام» الاية ۰۱۰۷ 

(49) المصدر نفسهء سورة الائدت» الاية 4۲ 

(۵۰) الصدر نقسه» «سورة الائدة " EA BSL‏ 
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والنظام المحلي» وفي الحالتين تقوم النزاعات على التميّز في مواقع النفوذ والجاه 
والثروة. لذلك لا تكون النزاعات الطائفية ديئية سوى في مظاهرها هل بل هى 
اقتصادية بالدرجة الأول . وذا المعنى» تكون الطائفة أداة استراتيجية سياسية اقتصادية 
وليست توجهاً OMG ey Lee‏ ومن وظائف الطائفية فى مثل هذه الحالات أنها 
تخفی طبيعة النزاعات وقوه جوانب الاستفلال الاقتصادي والاستبداد السیاسی. ورد 
عند جورج قرم ان «أبناء الأقليات في مصر - من أقباط ویهود مصریین ونصاری 
سوریین ولبنانیین - من کانوا بپیمنون عی جزء کبیر للغاية من التجارة والصناعة 
الکبری بادروا ال تأویل بادرة جال عبد الناصر في محاربة التسلط الغريي وتأميم 
الشركات» على أنها موجهة ضدهم متناسین ان الاصلاح الزراعي الذي آعلن عنه في 
الوقت E‏ متا خطيراً بمصالح الاقطاعيين المصريين الذين هم في غالبيتهم من 
المسلمين» 


ومن الأدلة على أن تزايد الفروق الطبقية يؤدي الى حصول نزاعات طائفية ما 
Eee eg eG ane‏ وجد محمد الرميحي ان الطائفية 
نتعشت في البحرین والکویت بعد ان جاوزها ات یس نضالاته الوطنية 
السابقة. وفي ظل الازدهار الاقتصادي ایالی» انتعشت الطائفية كما يبدو واضحاً من 
خلال انتخابات المجلس الوطني «فلم ينجح أي سني مثلاً رشح نفسه في منطقة 
انتخابية أغلبها شيعة» وكذلك لم ينجح أي شيعي في منطقة انتخابية أغلبها سئة» على 
الرغم من الشعارات والدعم الوطني. وفي الكويت حيث أصبح تقلیدا ان هناك دوائر 
مغلقة على قبيلة او طائفة محددة» فالمنطقة التاسعة للعوازم» ومنطقة شرق 
للشيعة . . .66506 , 
وأشار خلدون النقيب الى ان علاقة المواقف السياسية بالقضية المذهبية ظاهرة 
عريقة مغرقة في القدم في مجتمع الخليج والجزيرة العربية. من ذلك ان التحرك الزيدي 
السياسي في اليمن جاء تمثيلا للقبائل العربية القحطانية الجنوبية المنافسة للقبائل العربية 
العدنانية» «ولذلك كان اعتناق بعضها للمذهب الزيدي في القرن الرابع عشر يمثل 
امتداداً لهذا الموقف التاريخي. ولكن المنافسة بين قحطان وعدنان لم تقف عند هذا 
احد. فالقبائل التي اعتنقت المذهب الوهابي في نجد كانت تنتمي إلى ربيعة بن 


Suad Joseph and Barbara L. K. Pillsbury, eds., Muslim-Christian Conflicts: (0\) 
Economic, Political, and Social Origins, foreword by Charles Issawi (Boulder, CO: Westview 
Press, 1978), pp. 24-28. 


(؟0) قرمء تعدد الأديان وأنظمة الحكم: دراسة سوسيولوجية وقانونية مقارنة» ص .5١1 217١9‏ 
(۵۳) محمد غانم الرميحي» معوقات التنمية الاجتماعية والاقتصادية في مجتمعات الخليج العربي 
المعاصرة (الكويت: دار السياسة» eC\AVV‏ ص TY‏ 
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عدنان. ... ثم إن القبائل العمانية التي اعتنقت المذهب الإباضي كانت في غالبها 
تنتمي إلى الأزد وقضاعة (وهي قبائل جنوبیة). . .7400 . 


ومن طريف المناقشات فى هذا المجال الاطروحة التى قدّمها كمال صليبى فى 
دراسته التاريخية للطوائف اللبنانية. وخلاصة هذه الاطروحة آن الطوائف اللبنانية فی 
as ae LS ey SERN GS pls‏ رفن غاسک: الطراقت تارطیا لس 
الإيمان الديني بل العصبية القبلية . ان الطوائف المسيحية والإسلامية في المشرق العربي 
هي في الواقع قبائل لیس فقط في سلوکها الاجتماعي. بل أيضاً بأصولها التاريخية. 
في المراحل الأولى من الفترة الزمنية بین القرن امس والحادي عشر» وهي فترة 
تصاعد القبلية» تمكنت القبلية العربية من التأثير في سياسات الكنيسة المسيحية» 
فظهرت الطوائف المسيحية من نسطورية ويعقوبية وملكية ومورانية (وهو الاسم العربي 
الدارج الذي عرفت به تاريخياً وليس مارونية» فيعتبر صليبي ان أصل الموارنة من 
اليمن حيث اضطهدوا من قبل اليهود فهربوا الى وادي العاصي في سوريا). وكذلك» 
ومن منطلق قبلي» كان للقبائل دور مهم في نشوء الخوارج والزيدية والاسماعيلية 
والنصيرية OP RS rally‏ 


وعلی العکس من ذلك» وجدنا آن النزاعات الطائفية تخف في فترات الكفاح 
الوطني وقیام حکومات وطنية. لقد تمکن الصریون من جع صفوفهم في آزمنة 
الانتفاضات الوطنية فی سبیل الاستقلال» كما حدث فى ثورة ۱۹۱۹ وعهد سعد 
زغلول؛ كما في عهد قیام ثورة ۲۳ يوليو. إذاً فيما كانت المراحل الوطنية تشهد 
موقفاً موحداً من قبل الصريين أقباطاً ومسلمين» فإن النزاعات او التوترات كثيراً ما 
كانت تعود للظهور في فترات انحسار التيار الوطني. ان مثل هذا التعميم ينطبق أيضاً 
على البلدان العربية المتعددة الطوائف ضمن الدين الواحد أو بين الاديان المختلفة. 


¥ الدين الرسمي والدين الشعبي 
٠‏ كما تقتضي دراسة الحياة الدينية من زاوية علم الاجتماع التمییز بین الدین 


والطائفة» فانبا تقتضي کذك التمییز بین الدین الرسمي والدین الشعبي . 


(cakes خلدون حسن النقیب» الجتمع والدولة في اخلیج والجزيرة العربية (من منظور‎ (o) 
مشروع استشراف مستقبل الوطن العربي. حور المجتمع والدولة (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية ؛‎ 


۷ ص ۰۷۵ 


Kama! Salibi, «The Tribal Origins of the Religious Sects in the Arab East,» in: (00) 
Halim Barakat, ed., Toward a Viable Lebanon (London: Croom Helm; Washington, DC: 
Georgetown University, Center for Contemporary Arab Studies, 1988), pp. 15-26. 
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نعرّف الدين الرسمى على أنه المعتقدات والممارسات الدينية كما تحذدها المؤسسة 
الدينية التاريخية وعلماء الدين القائمون عليها. ويتمثل في المجتمع العربي عند المسلمين 
بالمعاهد الدينية والمساجد والفقهاء. والشيوخ وعلماء الدين المعنيين بتفسير المعتقدات 
والطقوس انطلاقاً من النص القرآني والشريعة والوحي. ویعتبر الأزهر لدی السنة آهم 
رموز هذه المؤسسة الرسمية» بینما یعتبر النجف مرکز الوسسة الشيعية . کذلك یتمثل 
الدین الرسمي لدی السیحیین العرب بالکنائس والبطریرکیات الختلفة. ومن منظور 
هذه الوسسات یصدر ما یعتبر التفسیر الصحیح والأصیل للمعتقدات والمارسات 
الدينية. ویترشخ الدین الرسمي حیث تقوم تراتبية هرمية بین رجال الدین وعلماثه 
فیحصلون علی الألقاب والامتیازات وتتوثق علاقتهم بالسلطة السياسية وبخاصة منذ 
العهد العثماني حين منح علماء الدين رتباً وألقابا تدل على مواقعهم في هرمية السلطة 
الدينية. آما العناصر الأساسية التي یتشکل منها الاسلام الرسمي فهي الژسست 
والنص او الكلمة» والشریعة» وفکرة التوحید مقرونة بغیاب وسطاء بین الومن والله 
والتفسیرات الأصولية. والعلاقة الوثيقة بالسلطة الرکزية والطبقات آو العائلات 
الحاكمةء والمسجدء والعلماءء والوحى الإلهى. ويكون مركز المؤسسة الدينية الرسمية 
المدن وبخاصة العواصم» ویضعف نفوذها او تقل سلطتها في الأرياف والبادية. 


وليس أدل على الدين الرسمي من الجهاز الديني في علاقاته مع السلطة الحاكمة 
ومراکز القوی الاجتماعية والاقتصادية الختلفة. وفي سبیل تقدیم مثل محدد» نشير الى 
دراسة آجراها عبد الغنی عماد حول اهاز الدینی فی مدينة طرابلس فی العهد 
العثمانی مستعیناً بسجلات الحکمة الشرعية. تببیْ من هثه الدراسة تفضیل hee‏ 
الجماعة في المسجد على صلاة الفرد» وأن مفتي استانبول الذي لقب بشیخ الاسلام 
كان من حقه تعيين جميع المفتين في الخلافة» وأن السلطة حوّلت قسماً من العلماء الى 
موظفين «يرتبط استمرار رزقهم بمدى رضى الحاكم عنهم». وأن الهيئة الدينية كانت 
تشكل جزءا من جهاز الحكم الى جانب الهيئة العسكرية والهيئة الادارية؛ وان 
الوظائف الدينية في مدينة طرابلس کانت تتألف من ۲۲ وظيفة للجهاز الديني تتدرج 
من منصب الافتاء الى الخدامة» ومنها الفتي ونقیب السادة الاشراف والامام والخطیب 
والدرس والژذن والوقت آو اليقاتي ومودب الاطفال. وکان من السائد آن تتم الوراثة 
فی هذه الوظائف . ونتيجة لذلك نشأت عائلات دينية لعبت دورا کبیرا فی السياسة» 


وکانت الأوقاف موسسة غنية ومصدر تویل اهاز الدینی وقاعدته الادیة۳؟. 


ويُستدل على ارتباط المؤسسة الدينية الرسمية بالدولة أو الحاكم من دراسة تاريخ 


() عبد الغنى عماد. الجهاز الدينى والعائلات الدينية في طرابلس.» سلسلة دراسات ميدانية 
(بيروت: الجامعة اللبنانية» معهد العلوم الاجتماعية. ۱۹۸۲). 
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الأزهر الذي تأسس في القرن العاشر الميلادي/ أو الرابع الهجري» بعد أن اسن 
القائد الفاطمى جوهر الصقلى مدينة القاهرة وأراد ان يبنى مسجدا يكون رمزأ لسيادة 
الفاطميين على مصر ومركزاً لنشر الدعوة الفاطمية. ومر الأزهر بمرحلة من الركود 
خلال عصر الدولة الأيوبية في القرن السادس الهجري حتى تم تجديده في عهد 
الظاهر بيبرس في القرن السابع الهجري. وفي العهد المملوكي تم إنشاء مدارس 
ملحقة بالجامع لدراسة المذاهب السنية وتم تعيين علماء لكل مدرسة وكانت لهم 
رواتب. كل ذلك يدل على أن الأزهر ارتبط بسلطة الدولة وتُعرف عهوده بعهود 
الحكام . 

أما الدين الشعبى فهو المعتقدات والممارسات الدينية باستقلال نسبى عن المؤسسة 
الرسمية» وهو شديد التنوع بحسب البيئات والنظم الاجتماعية والأحوال الاقتصادية 
وأنماط المعيشة» ويتمركز حول المزارات أو أضرحة الأولياء والقديسين الصالحين ممن 
لهم أصول في التاريخ حول شخصيات أسطورية» ومن عناصره تدرجات القداسة» 
والتفسيرات الرمزية» وضعف العلاقة مع علماء الدين (خاصة حين يمثلون السلطة 
الرسمية)» والتمسك بتقاليد مشتركة بين تلف الطوائف مستمدة من عهود قديمة قد 
تعود فى بعضها الى ما قبل نشوء الديانات التوحيدية. ومن عناصره الأخرى التشديد 
عل شخضنة الغوی القدسة والرسطاء بین الومن والله» وعل أهمية الخجربة الروحية 
الذاتية والورع الداخلي» والایمان بالعجائب الخارقة وبالبركة» والتأویل. ویتمرکز 
التعبد حول شخص الولي والقديس أكثر منه على النصوص والتعاليم المجرّدة. 

وينتشر الدين الشعبى خاصة فى الريف والبادية وبين الفقراء والمحرومين 
والضعفاءء وهو عَبّب للنساء وخاصة المتقدمات بالعمر» وحيث يقوم فصل بين عالمي 
المرأة والرجل» والطبقات الدنيا والفلاحين والبؤساء. وقد تبين من سلسلة دراسات 
بإشراف عائشة بلعربي في المغرب أن من عادة النساء زيارة الأولياء باعتبار ان المجتمع 
المغربي يتميّز بتقسيم فضائي بين الجنسين» «فكل ما هو مغلق ينتمي الى فضاء المرأة) 
وكل ما هو عام ينتمي إلى فضاء الرجل... وقد لوحظ ان زيارة الأولياء شبه 
مقصورة على نساء الطبقات الفقيرة... ذلك ان الحاجة الى زيارة الأولياء ترتبط 
بالمشاكل الاجتماعية التي تمس الناس ومنها البطالة» والرسوب المدرسي» كما تتيح 
الفرصة للتعبير عن ا الإفصاح عن الالام والصعوبات الداخلة التي لا يتم 
التعبير عنها بصوت عال» ۰ . 

وبقدر ما تکون الثقة عميقة بالاولیاء الصاین بقدر ما یکون الابتعاد عن 
العلماء ورجال الدین الذین یتمسکون حرفیاً بالنصوص التشريعية. کذلك یتسع انتشار 


۰.۱۷ (القاهرة) (صیف ۰)۱۹۹7۰ ص‎ op idle انظر‎ (ov) 
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الدين الشعبي عندما يتحول الله الى فكرة مجرّدة نادرة التجلي في الواقع المعيش. من 
هنا نظرية دیفید هیوم (۱۷۱۱ - ۱۷۷۲) التي تقول بالصراع والتأرجح بین سيادة تعدّد 
الالهة والتوحید. في رأي هيوم ان المجتمعات تنتقل من التعددية الى التوحيد ثم تعود 
الى التعددية من جديد عندما يبتعد الله عن الناس» اي عندما يصيح مفهوم الله شديد 
التجريد فيحتاج المؤمن الى وسيط حسي يصل بينه وبين الله. وانطلاقا من هذه النظرية 
استخدم إرنست غلنر مفهوم «البندلوم» Ji slau (Pendulum)‏ الصراع القائم في 
ا بين الدين الرسمي والدين الشعبي في مجتمع الغرب» أو el‏ بين سيطرة 
أحد القطبين: قطب التوحيد والسنة والوحي» وقطب التعبد للأولياء على آنبم وسطاء 
بین الومن والله والاختبار الذاتي OM oddly‏ 


ویقوم بين الدين الرسمي والدین الشعبي صراع خفي ومعلن یتخذ مظاهر عدة 
في الحياة اليومية. وقد تمكنت المؤسسة الرسمية» دينية وسياسية شا ون مع 
الممارسات الشعبية في المملكة العربية السعودية» وتجاهلتها في بعض البلدان الأخرى 

بين الحين والآخر كما في مصر وسوريا والعراق» وتعايشت معها كما في المغرب 
sll je SVU ES Gy x gall tle os yd es al‏ الي عدا ك 
الظلم والبؤس من دون تدخل من قبل العدالة الإلهية. بذلك تمحتاج الطبقات الشعبية 
الفقيرة العاجزة الى وسيط يتجسد في شخص صالح يشاطرهم حياتهم ويتحسس 
مآسيهم ويساعدهم على حل مشكلاتهم وينصرهم ضد ظالميهم ويتكلم لغتهم. لذلك 
يكثر وجود أضرحة الأولياء والمزارات والزوايا والطرق الصوفية في أحياء المدن الفقيرة 
الحروفة والقزی النافيه ال لا تصلها الوسسة التییة ام رکتة فی اللیفخفی شراکة 
مصلحية مع سلطة الدولة. فلا يكون من الغريب ان يشير الشيخ عبد العزيز بن باز 
الى لغة الشعب بأنها «لغة الرعاع والتنکر للغة الفصحی» ولى ان الفروقات الطبقية 
آمر طبيعي ولا فرق في الاسلام (بین غني وفقیر .۰.۰ بل هم في لك اخوان 
عد متعاونون على البر والتقوى. ae‏ في سبيل الله» صابرون على 

ال 


الدين الرسمي والدين ا احاضی آکثر منه في 


Ernest Gellner: «A Pendulum Swing Theory of Islam,» in: Roland Robertson, (0A) 
comp., Sociology of Religion: Selected Readings, Penguin Modern Sociology Readings 
(Baltimore, MD: Penguin Books, [1969]), pp. 127-138, and Saints of the Atlas, Nature of 
Human Society Series (London: Weidenfeld and Nicolson, 1969). 

)04( الشيخ عبد العزيز بن باز» نقد القومية العربية على ضوء الإسلام والواقع. tb‏ (بيروت: 
الکتب الاسلامي» ۰۱۹۸۳ ص 16 ولا. 
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الاول باعتبار انبا كانت ألصق بحياة الإنسان وأقل تجريداً. وجد فراس السواح 
تشاما واستمرارية بین العتقدات والمارسات الدينية فی الزمن امحاضر وتلك التی 
ظهرت في حضارات الهلال اخصیب القديمة» ولا يقتصر هذا التشابه على فكرة 
تكوين الإنسان من طين وفكرة تصوير الانسان على صورة الالهة. ان es)‏ من 
العناصر فى الديانات القديمة تسرّبت إلى الديانات التوحيدية السائدة حالياً. ما روي 
في التوراة حول خلق آدم وحواء والطوفان والجنة تعود عناصره الى الاساطير 
والديانات السومرية والبابلية والكنعانية. كذلك ان ما روي فى الأناجيل حول الصلب 
والموت والبعث والعلاقة بين الحياة والوت یعود ال نشوء هذه الفاهیم في دیانات 
الجتمعات الزراعية. «فالطر يروي الحبة والربیم تجعلها نبتة خضراء. آما حرارة 
الصيف فتساعد على نضوجها. لذا فالوت هو الوجه الاخر للحیاة... وموت 
الطبیعة. استعداداً لانبعائها وتجددها. لن محصل الا بموت اله وتضحیته بنفسه من 
أجل استمرار احياة. ولهذا هبطت آنانا من علیائها وذاقت طعم الوت ۰.۰.۰ وبهذا 
المعنى نكون قد أقمنا جسراً طويلاً مباشراً بين «انانا» السومرية والسید السیح»*. 

ومصر هي مجتمع زراعي أصيل» فلذلك ليس من الغريب أن يستدل من دياناتها 
القديمة ان الصراعات بين الآلهة كانت تمثل الصراع بين الجماعات» وإن يظهر فيها 
آخناتون الذي قال بفکرة الاله الواحد وأخذ بالتعاليم الدينية التي تشدّد على أهمية 
القوة الکامنة في فرص الشمس فسبحها بنشید جاء فيه : 

إنك أنت الإله الذي ليس له صنو 

وأنت الذي خلقت الأرض بإرادتك وكنت وحدك 

... وأشعتك هي التي تسقي كل الحقول 

وتصبح الأرض كل يوم في عيد. 

وتصور عقیدته آن آشعة الشمس تبدد اللیل فتهرب الظلمة ويقوم الموتى إلى 
حياة جديدة» وان الإله خالق أزلي يتمثل به الأم والأب أو ذكر وأنثى في آن واحد. 
وبما ان أخناتون اعتبر نفسه الممثل الشخصى للرب الخالق أقيمت له قاثيل تمثله عارياً 
لا يظهر فيها جنسه إن كان ذكراً أو أنثى . 

وفي ما يتعلق مباشرة بالصراع والاختلاف بين الدين الرسمي والدین الشعبي » 
فإنه ظهر أيضاً في الديانات القديمة من حيث التأرجح بين التوحيد وتعدد الآلهة. 
یقول فراس السواح: «لا کانت السماء هي آسمی ما في الکون وأکثره تعبیراً عن 


(1۰) فراس السواح؛ مغامرة العقل الأولی: دراسة في الأسطورة - سوریا وبلاد الرافدین. ط ۳ 
(بيروت: دار الكلمة للنشر » (۹A۲‏ < ص 4 . 
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عظمة الصانع فقد صارت مسکناً له ورمز ومنها استمد اسمه في معظم أساطير 
الشعوب فأصبح الاله الأکبر دوماً الهاً للسماء. .۰. ولکن قیام الاله الاکبر بسکنی 
السماء بعد انبائه فعل الخلق قد جعله بعيداً جداً عما يجري في الأرض وأخذ تدريجياً 
بالاختفاء من الطقوس والعبادات مفسحاً للجال لالهة آصغر وأقل شأناً نی الاصل. 
ولكنها أكثر التصاقاً بالناس وحياتهم وأمور معاشهم». وهذا ما حدث للعبرانیین فما 
إن تم «استقرارهم في أرض كنعان الخصبة وتخليهم عن الحياة الرعوية القديمة» ترکوا 
هوه واتجهوا الى آلهة الخصب الكنعانية فعبدوا «البعليم» و«العشتاروت» كما حدثنا 
«العهد القديم). . . ونجدهم لا يتذكرون إلههم الكبير الا إبان المحن العظيمة 
والكوارث الفاجعة التي تحل بهمء فنقرأ في سفر صموئيل الأول ۲ 
«فصرخوا الى الرب وقالوا أخطأنا لأننا تركنا الرب وعبدنا البعليم والعشتاروت. فالآن 
آنقذنا من ید آعدائنا فتعبدل»۲۳؟. 


وبين الذين ميّزوا بوضوح بين الدين الرسمي والدين الشعبي مؤرخ الحياة الدينية 
حسنى حداد» الذي يقول إنه تحت طبقات تعذد الانتماءات الدينية والطائفية 
والذهبیة» نجد نیاراً pee‏ مسن العدين بن كل الفاححية لفن از رن ازارات 
نفسها لإظهار تدينهم وتقديم نذورهم. وللمسيحيين والمسلمين... على الساحل 
السوري عدة أماكن مقدسة مشترکة» کما انبم یشترکون في معتقدات وأساطیر شعبية 
تتعلق بقوی الطبيعة والحظورات والعبادات والنذور. والتدقیق فی هذا التیار الدینی 
الشترك یظهر آن عیادیء العبادة السورية القذیمة؛ dle‏ مظاهر اخصب رقراه فی 
الط ما زالت فاعلة فی الریف OE geal‏ 1 


ویعود هذا التبار الشترك بین ختلف الفلاحین؛ بصرف النظر عن انتماء‌اتیم 
الدینیة» ای ما یسمیه حسنی حداد ترابط الياة الافتصادية واطياة الدينية فى القرى 
الريفية . ويقدم قل ذلك أمكلة ace‏ معو اتف II‏ ,سم تتطابق صفاتهم 
العجائبية في أذهان المؤمنين» لکونهم یرمزون للخصب. ومنهم مار جرجس عند 
المسيحيين الذي يطابق الخنضر عند المسلمين (وهو عند العامة المسلمة فى الريف تجسید 
لاله اخضتب): والذي يدوره:يطايق مان البامن الذى هو ابليا:فى العؤواة. هو لام 
الأولياء جميعاً استمرار لتراث شفوي أسماه حسني حداد «النظام الديني البعلي» الذي 
يتعلق بالمطر والاحترام والرهبة لقوى الطبيعة. ومن هنا أن الارض التي تعتمد على 
المطر لا تزال تسمى إلى يومنا هذا بأرض بعلية أو أرض البعل. 


(1۱) الصدر نفسه, ص ۲4۵ - ۲4۸. 
ay)‏ حستي حداد و سلیم جاعص. بعل هداد: دراسة في التاریخ الديني السوري (بیروت : دار 
آمواج ۰6۱۹۹۳ ص ۰۱۸۱ 


to 


وبين التوضيحات التي يقدّمها حسني حداد أن اسم جرجس في الاغريقية يعني 
«فلاح)» وأن كلمة مار تعني Lol YL‏ بعل» أ سند او رب» وأن الملویین على ما 
يظن يؤمنون ان اسم الخضر هو الاسم المقدس الأكبر وان الانبياء جميعاً هم فيض 
منه» فيكرّمونه أكثر من أي ولي آخرء وان القديسين البعليين الثلائة پرمزون الى 
الاستمرار فى العيش إما عبر حياة لامتناهية (الياس et!‏ والخضر) أو عبر دورة الحياة 
والموت eS)‏ وانه في أيام الجحفاف تكثر الزيارات لمقامات هؤلاء الأولياء. وان 
الحكايات الشعبية كما فى «ألف ليلة وليلة» و«حمزة البهلوان» و«سيف بن ذي يزن» 
تقدّم أوصافاً شعرية بأن الولي «يساوي الفصول ويكلل الأشجار بالخضرة ويفك عقال 
الأبار وينشر بساط العشب على التلال ويعلق عباءته الخضراء فى المساء ليلوّن السماء 
بعد غياب الشمس»» وان الفلاحين في فلسطين يستنزلون المطر بالصلاة التالية : 


يا سيدي خضر الأخضر 
اسقى زرعنا الأخضر 
يا سيدي يا مار الياس 


ay) 


اسقي زرعنا اليياس 


ویقول د. خالد صناديقي في کتابه قصص القرآن ان الخضر شخصية إسلامية 
تحاط بالغموض» رانه لب بالق لته کما.قال البخاري جلس على فروة بيضاء فقام 
عنها خضراء» والفروة هي رمز للأرض اليابسة او الحشيش الیابس . وقيل إن اسم 
الخضر هو ایلیا او الیاس وإن الصوفيين جعلوه إمامهم الأعلى ومرجعهم الروحي 


وقالوا إنه حي لا يموت الى يوم القيامة . 


ويذكر محمد العبد الله في تحقيق له حول المزارات في لبنان» أن المزار يلعب 
دور الوسيط بين المؤمن العادي والله» ا و ن مستوى lb ues‏ 
النصوص اا لا يقوى على ارتقائه العامة» یومن الزار علاقة مباشرة حسدة (في 
البناء» وفي شخص الولي نفسه وفي الأحلام والرؤى)» فيشكل بديلاً شعبياً للنص 
الديني ونوعاً من الاجتهاد فی هذا التص . ووجه الاجتهاد ان النص الديني لا يحتوي 
مثل هذا الامکان لتدخل الغیب تدخلاً مباشراً ویومباً في OLS tle‏ فهناك ثواب 
وعقاب في نماية هذه الحياة» وهناك واجبات محددة وواضحة على المؤمن ان بقوع جار 

يقيم النص الديني الصلاة بين المؤمن والله دفعه واحدة يصبح بعدها الله تجريداً ويبقى 
Ty‏ ان الجتقاد a‏ قة لحهة جعلها دائمة ويومية وعند 
الطلب» اي متلائمة مع حاجات البشر الادية في تفاصیل حیاتهم الادية. فمن السجد 


(1۳) الصدر نقسه. ص ۱۹۶ - ۲۰۲. 



































































(في الإسلام) حيث يتم الاتصال الروحي بالله عبر الصلاة ینتقل امن ال الزار 
حيث الهموم والمشاكل والأزمات المفاجئة التي تفتش عن حلول وتلبيات فورية. في 
الدين يعمل الإنسان لآخرته بينما في المزار يعمل لدنياه»“" . 


ويتناول محمد المرزوقى مسألة الاعتقاد بالأولياء بين قبائل الجنوب التونسى من 
القلوب» وإلى تضخم عدد الأولياء الذين يخشاهم الناس ويستمدون منهم البركة» 
«فامتلأت أرض الجنوب بقباہم وأضرحتهم وزواياهم» فلا تكاد تدخل قرية حتى 
تظهر قباب أضرحتهم صغيرة وكبيرة الى جانب علامات تتمثل في دوائر وفي زوايا 
وآرکان تجمعت فیها قنادیل dice‏ وكلها ترشد الى أماكن تيمنت بحلول أولياء 
صالحين وصالحات ودراويش ومعاتيه وبجاذيب في يوم من الأيام وبقيت مزاراً للسذج 
من السكان. وقد امتدت تلك الأماكن المقدسة الى الحبال والاودية الخالية» والى 
الاشجار الصحراوية فأصبحت مزاراً يتيمن بها البدو ويكرمونها بالذبائح والأطعمة. 
ولکل قرية او قبیلة جد صالح یزار ویمنح البركة للزوار» وينتصب شيخ من أحفاد 
ذلك الولي یقبل Gal ID‏ أي النذور التي تبدى إلى الولي من کل مکان» ۳ . 


ویتابع الرزوقي تعلیقاته. باستخفاف عل كيفية تناقل الناس عشرات القصص 
عن کرامات الأولیای ومنها من آضاع جله فنادی عی الویي ونذر له نذرا فوجده 
WE‏ ومن ظلمه ظام فنادی جده الولي فانتقم له من ظاله ومن ضل طريقه 
فاستنجد بأحد الأولياء فحضر الولي في صورة رجل عادي ودله على الطريق ثم 
اختفى. وعلى كل ذلك يعلق المرزوقي بقوله الساخر: «يا ويل من يشك في كرامات 
أولئك الأولياء. .. فيّتهم بالكفر او الالحاد في الدين... وإذا حاولت أن تقنعهم بأن 
لا تأثير إلا لله... أجابوك بأن الولي مقبول عند الله. وان الله يغضب لغضبه. ولا 
يرد له طلباً طلبهء وأنه لا حجاب بينه وبين ربه وأن الدعاء فى ضريحه 
ANG ince ag‏ 1 


وتنتشر في المغرب العربي بعامة مثل هذه الزوايا التي أسسها مرابطون تنسب 
الیهم علاقة خاصة بالله لصلاحهم وعلمهم وقد جرت حولها عدة دراسات نظرية 
وميدانية مهم ومنها دراسة إرنست غلئر التي سبقت الاشارة اليها. ثم هناك دراسة 
زاوية الشرقاوي في بلدة ابي الجعد التي أسسها سيد محمد (توفي عام ١150م)‏ 


(54) محمد العبد call‏ «المزار: ذلك الوسيط المسحور»» النهار العربي والدولي A.Y)‏ شباط/ فبراير 
ue 6‏ 06 
)10( المرزوقي» مع البدو في حلهم وترحالهم؛ ص AAV‏ 
(17) الصدر نقسه. ص 1١57‏ ۰۱۱۳ 
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ونُسبت اليه القدرة على منح البركة وصنع الكرامات والعجائب. وقد نشأت حول 
ضريحه مؤسسة مهمة فانتقلت البركة في عائلته بالتسلسل (سلسلة الدم) جيلا بعد جيل 
حتى الوقت الحاضر. وتخبرنا دراسة ميدانية قام بها ديل إكلمان ان حوالى ثلث سكان 
هذه البلدة يدعون أنهم من سلالته Le‏ أهلهم لأن يتوارثوا «سره» فلعبواء وما يزالون 
يلعبون دور الوسيط بين المؤمنين الذين يزورون الزاوية طالبين مساعدته في حل 
مشكلاتهم مقابل هدايا ونذور ووعود. وببذا شكلت العائلات التي تنتسب اليه طبقة 
ذات هاه isl eal‏ خا ة۹ : 


وتتبين من خلال دراسة مشامة نوعية علاقات القوة والسطوة التى قد تنشأ 
حول عدر هو اه وبا سر مله نتاس ول رای لزید کدی سين 
١‏ - ۱۱۹۱م) الذي کتب سيرة ذاتية بعنوان «حاضرات» تعرّض فیها لوضوع 
التناقض بين مبداً الساواة في الاسلام والتفاوت الطبقي الراسخ في الجتمعات 
الإسلامية. وقد ساند عمال السلطان ضدهء ونقل سر البركة من العرب الى البربر» 
ولعن أبناء قرية عربية بجعل أنوفهم معكوفة لأنهم لم يقبلوا رسالته» ولكنه عاد فقال 
إن العرب والبرير مثل الماء والحليب لا يمكن الفصل بينهما بعد أن اختلطا. وقد 
نشأت مؤسسة حول قدرته على منح البركة فتحولت بعد أن نالها بمؤهلاته الشخصية 
إلى قوة توارثها حفدته. وبذلك أصبحوا طبقة ts coy‏ 


وتقام في المغرب مواسم سنوية للأولياء» ومنها موسم يقام للولي سيدي محمد 
الشرقي في مطلع الخريف من كل سنة. خلال أسبوعين يتضاعف عدد سكان مدينة 
ابي امد اذ یقصدها آتباع الزاوية الشرقاوية من الفرق القبلية للتبرك وتبادل السلع 
العلاقات الشخصية. ثم |ن هذه مناسبة لالتقاء الدينة والبادية فتنشاً بینهما روابط 
معنویة» ویسعی البعض (بمن فیهم السلطات الختلفة) للاستفادة من هذه الواسم 
petal‏ الشاصة. وکثیرا ما تشارك وزارة الأوقاف (التی تشارك حفدة الأولياء 
مداخيلهم) ووزارة السياحة في هذه المواسم. وفي أوقات أخرى من السنةء يخرج 
أحفاد الولي الشرقاوي الى البوادي لزيارة أتباعهم وللدعاء لهم مقابل هدايا ونذور 
اعتادوا احصول علیها. 

هذا ما يشير اليه الكاتب الغري حمد زنیبر» فیدعو للمحافظة على هذه الواسم 
لأربعة أسباب هي: )١(‏ أن غيابها يترك فراغاً BW‏ على المستوى الشعبي لأنها «وسيلة 


Dale F. Eickelman, Moroccan Islam: Tradition and Society in a Pilgrimage Center (\V) 
(Austin, TX: University of Texas Press, 1976). 


Paul Rabinow, Symbolic Domination, Cultural Form and Historical Change in (NN) 


Morocco (Chicago, IL: University of Chicago Press, [1975]). 
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فویه وتلقائية للتعبیر احماعي وللخروج من الکبت"؛ 6 وهناك جانب ا 
والاهازیج والقصائد والرقصات والایقاعات التي تثیر الطرب في التفوس. (۳) ثم ان 
هذه ا «مناسبة فريدة من نوعها للاتصال الاجتماعي» خصوصا bY aoe‏ 
البادية الذين يعيشون منعزلين في دواويرهم الصغيرة حياة ع ذات افق و 
(6) وهناك «بالطبع جوانب سلبية مثل الشعوذة» والتفسخ ای چ تکون 
بعض الواسم مناسبة لتنشیط البغاء وتحريك العلاقات الجنسية غير المشروعة» وبث 
دعايات واشاعات مشبوهة» وحاولات للابقاء على العقلية الخرافية. ومع ذلك فكل 
هذه السلبيات موجودة سواء كانت المواسم أو لم تكن. ومن المحقق أن المواسم اذا 
أعيد فيها النظرء من الممكن ان تصبح أداة فعالة للتربية الشعبية والارشاد 
OE BEN‏ 

وكما اضطرت الدولة ومؤسسات الإسلام الرسمي في المغرب fre Goll‏ هذه 
الزوايا والمواسم ومعايشتهاء كذلك فعلت هذه المؤسسات في مصر في بعض 
الحالات. هذا ما نتبينه من دراسة سيد عويس لظاهرة توجيه الرسائل الى ضريح الإمام 
الشافعي (توفي عام ۰6۱۱۵۰ وذلك عن طريق البريد الرسمي من جميع أنحاء مصر. 
ومن خلال جميع هذه الرسائل وتحليل مضمونباء توصل عويس ‏ لى انها تعبّر عن 
المشاكل التي يعانيها الناس طالبين حلولا لها بعد ان يئسوا من إمكانية حلها في الواقع 
المعيش . ما يبحثون عنه هو تخفيف الآلام والمظالم التي يتعرضون اليها. يلجأون الى 
الإمام الشافعي طلبا للعون في حل اوی علد ومنها ما يتعلق بالاعتداء عليهم 
او سوء معاملتهم في نطاق العمل وفي الأسرة بشكل خاص . ما يطالبون به هو 
الانصاف ورفع الظلم او حتى الانتقام من أعدائهم . 

ومن أمثلة خاتمة الرسائل هذه ما یل : «حررث لولاي هذه الشکوی من کثرة 
جزعي ويأسي من تعداد وتکرار هذا الظلم» و«أرجو سرعة الحكم في بحر اسبوع 
الأخذ حقي من هزلاء العتدین لا رجل فقیر ولا جاه لي ولا سند»» و«أجرني يا 
إمام يا شافعي وخلصني منهم وانتقم من ظلمني وآظهر لي كرامتك فيهم), و«الدد 
المدد المدد يا ساكن مصر یا سيدي الامام الشافعي». وآنا منتظر آمر الله حتی أرى 
بعيني من الفاعل»۰ واللهم اعطني حقي من فلان»۰ وافوّضت آمري ال الله". 
کذلك تبین من هذه الدراسة ان عدداً کبیراً من آصحاب الرسائل یکتبون آسماء‌هم 
الأولى متبوعة بأسماء الأمهات. وذلك للتحقق من شخصياتهم فضلاً عن أنه كما هو 
مأئور - مینادی عل الناس بوم القيامة بأسمائهم متبوعة باسماء مهاب( . 


(14) الاتحاد الاشتراکی. ۰۱۹۹۰/۸/۲۵. 


(۷۰) سید عویس من ملامح الجتمع الصري العاصر : ظاهرة إرسال الرسائل إلى ضريح الامام 
الشافعي (القاهرة]: الرکز القومي للبحوث الاجتماعية وابنائیف. VAY‏ 
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ليست هذه الظاهرة أحد رواسب الماضي السحيق المعوقة للنهوض في المجتمع 
الصري؛ کما یقول سید عویس؛ بل هي تعبیر عن رغبة في تجاوز حالة العجز 
والأوضاع المغرّبة للانسان في ظل الاوضاع السائدة. انا استجابة عفوية ويائسة 
خالات القهر والظلم التي یمانیها الفقراء من دون آن مجدوا في الجتمع ومژسساته 
(بما فیها السسة الدينية الرسمیة) وحرکاته السياسية والاجتماعية الدعم والعونة التي 
ترفع عن صدورهم أعباء الحياة. إن الدين اج aul tS aa‏ المع العربي 
ويتجلى في الثقافة الشعبية السائدة يشكل أداة من الأدوات المتاحة للشعب فى سعيه 
للتخلب عل مشکلاته الستعصية. هذا ما یبدو خاصة في مراسم الاذکار واخلوات 
واستحضار الجن والتسابيح التي یظنْ آنا حمي التعساء من نوائب الدهر. بل قد تعود 
هذه الممارسات على النظام السائد بالخير» فكثيراً ما عرف كيف یستعمل الدین الشعبي 
كما الدين الرسمي لصالحه بحيث يشكل مهرباً من الواقع وليس خروجاً علیه . بلجوثه 
للاولیاء» یفوض الشعب آمره لهم بدلا من مجاءهة الواقع بالاعتماد على طاقاته وموارده 
الخاصة. إن الزوایا Leck‏ من الواقع ولیست تجاوزاً له ولکن الوّسسة الدينية الرسمية 
ليست بأفضل منهاء فليس من اللمنتظر ان يخرج منها منقذون یتحسسون ماسي 
الشعب» تماما aS‏ لم يخرج من طبقة رجال الدين الرسمي في كل التاريخ البشري 
أنبياء يجددون الحياة. 


ومهذا يستمر اللجوء البائس الذي قد لا يقتصر على الأفراد» بل يشمل المجتمع 
كافة. 0 القبس الكويتية» وذلك فى قسم مسلسل منها بعنوان انور 
الاسلام!۰ ما يلي: «شهدت الکویت منذ یومین کسوفاً للشمس وقد بادرت كثير من 


الهیثات الاسلامية. سواء في وزارة الأوقاف او وزارة التربية باقامة صلاة 
ee‏ ‘ وهذا يدل على أن الناس تحمل في طياتها نور الإيمان» وحب التمسك 
Ae‏ التي من تمسك با وعمل OM gl StL ge ob be‏ 


وهنا نتساءل: هل في هذا التصرف الرسمي ما يختلف حقاً عن التصرف 
الشعبي؟ لقد وصف كتاب حول ملامح الحياة في مدينة عمان: أن بعض شيوخ 
الكرامات فيها يقومون بكتابة التعاویذ وقراءة آیات القرآن في معالحة الأمراض » وما 
أشبه من مشکلات مثل الکشف عن حظ الانسان. ويروي هذا COLES‏ مثلا» قصة 
سيدة افتقدت ولدها مدة طويلة «ورأت ذات ليلة في منامها رجلاً يسلّم عليها ويعرّفها 
بنفسه فيقول إنه يدعى محمد وإنه متوفى ويرقد على سطح الأرض في مكان ما من 
سراديب جبل القلعةء وإنه اذا قامت المرأة بإحضاره ودفنه فى إحدى مغارات وادي 
القطر في القلعة. . . فإنه سيبشرها بعودة ولدها المفقود. ولم تعبأً المرأة. . . بهذا الحلم 


(۷۱) القبس ۱۹۸۲/۱۲/۱۷. 















































وأخذت الأمر على انه محرد أضغاث أحلام, الا أن الحلم نفسه يعاودها. . . فتستيقظ 
من نومها وتصحب معها بعض أقارما الى سراديب القلعة لوصو في لام نج 
هنال بوجود رجل مستلق de‏ ظهره وال جانبه colar‏ فتأخل الحثة وتقوم بدفنها. . 
وبعد أيام يقرع علیها الباب فتفتحه» وإذا بها تنبهر بعودة ابنها OG gall‏ 


وهذا تماماً ما رواه لي سائق في جولة في القرى السورية الممتدة بين برشين 
(ary ney‏ > وقد کثرت فیها الزارات (وذلك في نیسان/ آبریل ۷ ولدی 
المرور عند إحدهاء أخبرني السائق أنه بُني حديثاً بعد أن ظهر ولي من الأولياء 
الصالحين في النوم لشخص وأمره ان يبني له مزاراً وإلا ضربه. فوعده خیر وحفق 
له ما أراد. وكنت قد سردت في روايتي إنانة والنهر كيف ان خوري إحدى القرى 
السورية أقنع الشعب ببناء كنيسته» وكان ذلك على الشكل التالي: تمكن الخوري «أن 
يشيّد الكنيسة بعد أن أخبر أهل الضيعة أن مار جرجس أخذ يظهر له في النوم ليليا 
واا می تلب بسوط طردل ممشرع عن خا يط من عدر قور يري 
ضخم ويخزه وخزاً أليماً برمحه الذي قتل به التنين. وتكررت حفلة تعذيبه من قبل مار 
جرجس ليلة بعد ليلة فأخذ صراخه يرتفع من شدة الالم حتى يلتم أهل الضيعة عليه. 
وفي اليوم العاشر سأل الخوري مار جرجس لاذا يعذبه وهو الإنسان che‏ فهدده 
انه سيستمر في تعذيبه الى أن يجمع من الرعيّة مالا يكفي لبناء كنيسة تُعرف باسمه. 
وعدا ينا ن Get‏ ری کمید امن ال عل كل ييه نی یه فقيراً 
أكان أم غنيّاًء وبنی کنيسة مار جرجس ومنزله الخاص»۲۳. 


وتنعکس بعض مظاهر الصراع بین الدین الرسمي والشعبي في الکثیر من 
الأعمال الأدبية. تصوّر رواية عرس الزين للطيب صالح الفروق تين حضون ها 
حنين (متصوف زاهد يرمز للدين الشعبي) والإمام (الذي يرمز الى الدين الرسمي). 
يمثل حنين البساطة والطهارة والقرب من الناس في حضوره وغيابه» ويهتم بخاصة 
بالمحرومين والضعفاء من دون مقابل. أما الإمام فيمثل في هذه الرواية التعصب 
والتشدّد في تطبيق السنة باسم الأخلاق العامة انما لدوافع شخصية. ويبدو واضحاً 
أن القرويين يفضلون المتصوف عل الإمامء اذ يعتبرونه مصدر البركة والإنقاذ فيما 
يرون في الإمام قوة قمعية مستبدة. 


ولقد روت قصة سره الباتع ليوسف ادريس أن شاباً بريئاً أراد أن يعرف سر 
مقام السلطان حامد المنتشر في عدد من القرى المصرية والذي يقدم له الفلاحون 


(۷۲) عبد الله رشید ملامح الحياة الشعبية في مدينة عمان. ۱۸۷۸ - ۱۹۶۸ (عمان: مطابع شركة 
دار الشعب» cCV AA‏ ص ۹. 
(۷۳) حليم بركات» إنانة والنهرء رواية (بيروت: دار الآداب» ۰6۱۹۹۵ ص ۱۶۷ - ۱6۸. 








الفقراء نذورهم ويضيئون له شموعهم ويتنازلون له «عن قروشهم لیجعلوه غنی 
هكذاء بكل سذاجه وعبط). وبعد بحث طویل عن سر وجود مقامات عديدة 
للسلطان حامد فى القرى واحتلاله تلك المكانة الحميدة عند الناس» اكتشف هذا 
الشاب أن الولي لم يكن سلطاناً بل فلاحاً عاديا حارب القوات الفرنسية المحتلة بعد أن 
غزت مصره فقتل في إحدى المعارك وتحوّل بموته الى شهيد أكثر خطراً في مماته منه 
فى حياته. انما بمرور الزمن نسيت الأجيال التالية من المؤمنين سر السلطان حامده 
فتحوّل الى مؤسسة يتنازل لها المتعبدون عن قروشهم» فأصبحت غنية هي والمشرفون 
5 ) ۱ 
عليها على حساب فقراء الناس له 


وبين أبرز الاحتفالات الدينية الشعبية تقاليد الاحتفاء بالأولياء وآل البيت» 
ومنهم السيدة زينب التي أصبحت ملجأ المستضعفين كما يتبين من مسجدها في 
القاهرة وضريحها فيٍ opie‏ فأصبحت «أم العواجز» وبمثابة «ديوان المظالم» و«أم 
المؤمنين». واليها أيضاً يكتب الناس خطابات ويتركونها عند ضريحها كما في حال 
الامام الشافعي. وقديماً حدثنا مؤرخون كالمقريزي وابن إياس والجبرتي أن الموالد 
كانت مناسبة لسعي الحكام لتكريس شرعيتهم بإقامة الولائم للفقراء. ولا يختلف 
الاحتفاء بالسيدة زينب عن الاحتفاء بعيد انتقال مريم العذراء في الطقوس المسيحية» 
فهي کما یظهر من تراتیل الکنیسة» سلوة المحزونين وشفيعة الناس في أزمنة المحن 
والعينة في اضطراب العواصف والخلصة من الشدائد. وهذا یکون التضرع اليهاء 
«لأننا كلنا بعد الله إليك نلتجیء بما آنك شفيعة وحصن لا ینشق ولا ینصدع». 


العربي التقليدي كما في المجتمع العاصر . وللصوفية مصادرها الشعبية باعتبار آنها 
نشأت تلبية لحاجات اجتماعية نفسية اقتصادية سياسية لدى جماعات وأفراد وجدوا 
بانتمائهم للطرق وسيلة منظمة تمكن أعضاءها من تجاوز عجزهم. ثم هناك مصدر آخر 
جاء نتيجة لرفض الانشغال بالأمور الدنيوية القائمة على البذخ وهيمنة المؤسسة 
الرسمية» أو لشعور بعض أصحاب الفكر بالاغتراب عن الدين الرسمي المنشغل 
بالنصوص والسنة انشغالاً حرفياً أصولياً متزمتاً یضیّق من آفاق العقل البدع. ولتنوع 
هذین الصدرین سنتناول الصوفية على صعيدين: صعيد الطرق الصوفية التي تندرج 


في الدين الشعبى». وصعيد التأمل الفكري كمعاناة في السعى للتوصل الى الحقيقة. 


() یوسف ادریس. الژلفات الکاملة (القاهرة: عالم الکتب. [۱۹۷۱-])۰ ج ۱: القصص 
القصيرة . 
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على صعيد فكري؛ تقلب الصوفية معادلة العلاقة مع الله من علاقة خوف الى 
علاقة حب. وتتجاوز حرفية النص ال جوهره ومعانیه الرمزية» فتقدم تأوبلات 
إشراقية انطلاقا من التجربة الذاتية والحدس للتوصل الى الحقيقة» من خلال الرياضة 
الروحية والزهد بغية إقامة علاقة مباشرة مع الله بالتوحد به. بهذا المعنى» تتصل 
الصوفية» كما یقول آدونیس بالتجربة الباطنية» وتقوم على تجاوز الثقافة السائدة 
والظاهر المنظم الى باطن العالم فتعنى بمعانيه الخفية. إنها تسعى لتجاوز النص ال 
المعرفة الكامنة وراءه بتأويله وارجاعه الى أصوله والكشف عن حقيقته» فالظاهر «ليس 
إلا صورة من صور الباطن». وكما رفضت الصوفية أن تعتمد النص فى ظاهره» 
كلك رنب ایضااان تیه المتطق gi‏ العقل ot Aelia leat ce‏ 
الطريق التي يسلكها الصوفي لمعرفة الحقيقة هي التجربة الحسية او المشاهدة بالسفر من 
الظاهر الى الباطن» وبالصعود نحو الله والهبوط نحو النفس حيث يوجد الله أيضاً. 
وينتهي السفر صعوداً وهبوطاً بالتوحد أو الفناء في PCL gh alll‏ 


ويرى أدونيس أن كلمة صوفي ترتبط «بما هو خفي وغيبي. والاتجاه الى 
الصوفية أملاه عجز العقل (والشريعة الدينية) عن الجواب عن كثير من الأسئلة العميقة 
عند الإنسان» وأملاه كذلك عجرٌ العلم. فالانسان یشعر آن ثمة مشكلات تؤرقه 
ختن . . .. غنتدما J‏ جميع المشكلات بواسطة العقل والشرع والعلم. هذا الذي لم 
يمحل... هو ما يولد الاتجاه نحو الصوفية... والهدف الأخير الذي يسعى اليه 
الصوفي هو أن يتماهى مع هذا الغيب» أي مع المطلق»'"2. وهذا هو مصدر الخلاف 
الرئيسي بين الصوفي والفقيه الذي يمثل الدين الرسمي. ومن هذه الزاوية» يرى 
قسطنطين زريق أن بين مصادر التوتر في الحضارة الإسلامية مسألة منهج الوصول الى 
الحقيقة» أي الوحي او العقل أو التجربة المباشرة. وقد سلكت الصوفية منهج التجربة 
الذاتية الباشرة التی بدأت بالزهد بأمور الدنيا والتقشف والتنسك للمرور فى مقامات 
ناهن OO aS plas‏ 0 


من ناحية أخرى» يذهب البعض» على خلاف ما ذهب اليه أدونيس وزريق» 
إلى أن الصوفية تفرّعت على هذا الصعيد الفكري إلى فرعين يقترن أحدهما باسم الغزالي 


ج٣ أدوئيس [علي أمد سعيد]ء الثابت والمتحول: بحث في الاتباع والابداع عند العرب.‎ (Vo) 
.44 4١ (بیروت : دار العودة. ۱۹۷ - ۰0۱۹۷۸ ج ۲: تأصیل الاصول» ص‎ 
- ۱۰ آدونیس [عل هد سعیدآ]. الصوفية والسوريالية (لندن: دار الساقی» ۰۱۹۹۲ ص‎ )۷7( 
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Constantine K. Zurayk, Tensions in Islamic Civilization, Seminar Paper- (VY) 
Contemporary Arab Studies; no. 3 (Washington, DC: Georgetown University, Center for 
Contemporary Arab Studies, [1978]), pp. 12-15. 


1s 





ويتمسك بالسنة والشريعة (وهم السالکون)» وینحو الفرع الثاني نحو التشديد على 
أهمية إدراك الفرد للحقيقة بمعزل عن الشريعة (وهم «المنجذبون» الى الله) ومنهم 
اخسن البصري وابن عر واخلاج ورابعة العدوية وجلال الدين الرومي وشهاب 
الدین السهروردي. ومنهم من مارس ظاهر الشريعة وقسك بالباطنیة» كما أن منهم 
من مال للحرکات الثورية بخلاف من انعزلوا عن الجتمع . وجاهد البعض ضد الظلم 
والاستبداد بقدر ما جاهدوا سعیا وراء العرفة والفداء والتجدد. وكان الحب فی 
ختلف االات شرطاً للتقرب من الله فیقول احلاج: 


وکانت الصوفية قد ازدمرت في الاسلام حین بدأت الطبقات النافذة تمیل للتمتع 
بالشروات التي نتجت من الفتوحات. فأقبلت عامة السلمین على الصوفية كبديل يشذد 
على الزهد والتنسك والتقشف في سبیل تطمين النفس نا رأت من تحول عن الدین. 
ومنهم کما ذکرنا. من اختاروا التشدید عی آهمية العاني الداخلية والرموز والقلب 
والسعادة الروحیة» وحب الله من أجل ذاته وليس لأغراض خارجة عن الدین وخوفا 
من الجحيم او طمعاً بالجنة. بحثوا في الحقائق الكبرى بالغوص في النفس الانسانية 
فانشغلوا بعبادة الله وتركوا شؤون الدنيا فانعزلوا عن المجتمع؛ كما تقول أدبيات 
الصوفية» ف «اجاعوا الأكباد وأعروا الاجساد)» واستعانوا بالصبر والصلاة منتظرين 
الفرج من الله بمحبته واالطاعة له فیما آمر والانتهاء عما زجر والرضا بما حکم 
وقذر». وقد صدر الاحساس بالرضا من مقولات «استقبال الأحکام بالفرح» 
والاطمتنان ال «سرور القلب بمر القضاء»» واالفقر حب من الغنی»۰ ف «الراضی لا 
یتمنی فوق منزلته». 

ومن أقوالهم في الزهد أيضاً: «العبد الصابر في حاله راض بما قسم الله تعالى 
له قانع بما یعطیه". واالصبر آحسن بصاحب الفقر؛ والشکر آلیق بصاحب الال» 
و«آن تترك الدنیا ثم لا تبالي بمن آخذها». ودالزهد هو النظر ال الدنیا بعين الزوال 
لتصغر في عينك فیسهل عليك الاعراض عنها»» و«القناعة رضا النفس بما قسم لها 
من الرزق»۰ ولالقانع غني وان كان جائعاً»» و«وضع الله تعالى خمسة أشياء في خمسة 
مواضع: العز في الطاعة» والذل في المعصية» والهيبة في قيام الليل» والحكمة في 
البطن الخالي» والغنى فى القناعة»» و«ان يكون العبد بين يدي الله عز وجل كالميت 
بين يدي الغاسل pie eG:‏ شاء»» واالصبر هو: من الایمان بمنزرلة الرأس as‏ 
اسد. والسکون عند تجرع غصص البلیة» والثبات مع الله تعال وتلقي بلائه 
بالرحب والدعة»» وان لا یفرّق بين حال النعمة والمحنة مع سكون الخاطراء 
وامفتاح الجنة حب المساكين والفقراء لصبرهم», و«ان الحرية في كمال العبودية)» 
وامن آراد احرية فلیصل العبودیة». 

























































وعلى صعيد نشوء الطرق الصوفية cla, Leal,‏ فقد کثرت الدراسات حولها فى 
ay pee Le‏ واتجاهاتها. ويتبين منها أنها انتشرت لظروف تاريخية وفي ALE‏ 
ee cee ena een‏ ولي 
eae‏ وحسن الشاذلي (توفي عام Ge‏ وأحمد البدوي (توفي عام on‏ 
وقد ذكر عالم الاجتماع الامريكي مورو بيرغر أن 3514 طريقة صوفية كانت تعمل في 
مصر في الستينيات وتمثلت جميعها في المجلس الصوفي الأعلى/*" . 


وقد تعمق عالم الانثروبولوجیا البريطاني مايكل غيلسينن في دراسة احدى هذه 
الطرق الصوفية التي تعمل في مصرء وهي الطريقة الشاذلية الحميدية التي أسسها ابن 
حسن سلامة (ولد في بولاق عام 1837م) الذي قدمت عائلته أصلا من الحجاز 
وانتسبت لحفيد الرسول حسين بن علي» وکان یتکلم حول طهر القلب والروح» 
ورفض الأهواء الدنيوية» والحض على محبة الله لذاته. وتفرض الشاذلية الحميدية على 
العضو الا ينتمي الى طريقة صوفية أخرى» وأن يكون التزامه بها شاملاء ويعتبر الشيخ 
وسيطاً بين المتعبدين والله فهو ضوء وسط الظلمة» ومن يحضر مجلسه. يرى النور بعد 
أن كان في الظلمة ويكون عليه ان يتطهر من حب الدنيا وان يكون مؤدّبا والا يناقش 
الشيخ او يطلب منه دليلاً على ما يذهب اليه» ومن يعارض الشيخ يفسخ العهد”*" . 


تشرت في الدن السورية والعراقية عدة طرق صوفية بينها المولوية والنقشبندية 
والرفاعية والجيلانية والقادرية والبدوية والدسوقية والرشيدية والبكتاشية والشاذلية 
والخلوتية والقلندية والحيدرية والاحمدية والعلوانية والشيبانية والسهروردیة» وغيرها. 
وعرّف المؤرخ الاجتماعي يوسف جميل نعيسة الطريقة الصوفية بأنها تطلق على «مجموعة 
من الآداب والأخلاق التى تتمسك بها طائفة صوفية ما... وتشمل مجموعة من أفراد 
من المتصوفين الذين ينتسبون الى شيخ معين» ويخضعون لنظام من السلوك 9 
وصئف المتصوفين والطرق الصوفية في مجتمع مدينة دمشق خلال القرنين الثامن عشر 
والتاسع عشر الى ثلاثة أصناف اجتماعية متباينة: أولها فئة المتصوفين الذين عكفوا على 
العبادة وانقطعوا عن الناس فى الزوايا والتكايا. وثانيها صنف من المتصوفين كان ذا 
نشاط اجتماعي ديني جمع الاتباع والمريدين» ورأى الدمشقيون من خلال تنظيماتهم 


Morroe Berger, Islam in Egypt Today: Social and Political Aspects of Popular (VA) 
Religion, Princeton Studies on the Near East (Cambridge, UK: Cambridge University Press, 
1970), p. 67. 

Michael Gilsenan, Saint and Sufi in Modern Egypt: An Essay in the Sociology of (V4) 
Religion, Oxford Monographs on Social Anthropology (Oxford: Clarendon Press, 1973). 
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المتنفساً لمعاناتهم اليومية الناتجة عن سوء الأوضاع». وثالثها صنف هو أقل الاصناف 
السابقة تماسكاً لم ینقطعوا عن الناس» بل شاركوا في الحياة العامة» وكان منهم من 
یعمل في صفوف طواتف الحرف والصناعات الختلفة. 

واعتبر نعيسة ان التقشبندية کانت من آهم الطرق الصوفية لصلتها بالسلطة العلیا 
في استانبول» وللدعم الذي قدموه لشیوخها في دمشق . وکان للزاوبة دورها 
السياسي ومعظم شيوخها من أصول غير عربية. اما الخلوتية فكانت من الطرق 
الصوفية ذات الشأن في دمشقء لها اتباع كثيرون بين الفئات الحاكمة في تركيا 
ودمشق» وشيوخها من أصول عربية. ومن تقاليدها مجاهدة النفس وقهر الجسد 
والانقطاع عن الأهل والولد والزوجة وسائر الناس. وكانوا يكثرون من الاستغفار 
والتسبيح والصلاة على النبي» ويتقيدون بنوع من الزي خاص بهم. وذكر ان المولوية 
أسسها جلال الدين الرومي (وهو من أعظم شعراء الفرس ويعرف أتباعه بالدراويش» 
أي الفقراء). وأشار الى ان القادرية» كانت تتزيا بالزي الأخضر والعمائم البيضاءء 
وتنسب الى الشيخ عبد القادر الجيلاني. وأخيراء ذكر ان الرفاعية تنسب الى الشيخ 
الشريف أحمد الرفاعي» وقد تفرعت هذه الطريقة كغيرها الى بيوت وفروع عديدة» 
جلبت لشيوخها المال والحاه الاجتماعي . 

وعلق أحمد حلمي العلاف على الممارسات الدينية في مراسم الأذكار وحفلات 
رجال الطرق في مدينة دمشقى في مطلع القرن العشرين قائلا: «كان الجهل في مدينة 
دمشق سببا لالتجاء طبقة العوام والخواص منهم ال تحرّي النجاة في الدنيا 
والآخرة.... وهذا ما جعل الأمر يستفحل في تمادي الغوص في البدع على ممر 
الزمن... وعبثت ببا أيدي الجهلاء فى ما بعد فصارت [ذاكرا الطرق الصوفية 
ab pall‏ هد وجالها وكزامةمؤسسيهاة وال كانت الا شيد فى نداية أمرها وغهد 
ايكيا الأول عن الشريعة [eset AS‏ شك AUT cee GG sll pte UN‏ 
العلماء . . . وقد تضاءلت هذه الطرق في زمننا بانتشار العلم»۳. 

وبين الذراسات الهمة الأقرب ال التحلیل الاجتماعی دراسة قامت ا لطيفة 
الأخضر حول ما آسمته الاسلام الطرقي في تونس استعرضت فیها الاأصول التاريخية 
والاجتماعية لنشأة القادرية والرهانية والعيسوية والتيجانية والدنية. وقد اعتبرت آن 
هذه الطرق نشأت فی الغرب العری کموسسات موازية Uy‏ ای حيث ضعفت 
سلطتها وسیادتها؛ فکلما توغلنا داخل الریف والناطق القبلية J‏ حضور الدولة واتسع 
انتشار الظاهرة الطرقية. ومن مظاهر انتشار الطرق الصوفية قیام آولیاء من البربر 


(۸۰) یوسف جيل نعيسة» مجتمم مدينة دمشق» ۱۱۸۲ ۱۲۵۲ه. ۱۷۷۲ 7 ١٤۱۸م‏ (دمشق: دار 
طلاس » «(۹A7‏ ج ۲ uf‏ 5ع _ ۷ 


( العلاف. دمشق في مطلع القرن العشرین. ص ۱۲ - ۰۱۲۷ 
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ولكن زعماء الصوفية كانوا من وجهاء القوم. وقد احتل كبار المتصوفة مكانة اجتماعية 
مرموقة في التاريخ التونسي . 

أما تاريخياًء فتشير الدراسة هذه الى أن التصوف الإسلامى مد بمرحلتين: كانت 
المرحلة الأولى تتسم بالزهد العبر عن موقف سياسي رافض للدولة العباسية. وتميزت 
الثانية بتطور معتقدات فلسفية مضادة لأيديولوجية السلطة خلال القرن الثالث 
الهجري؛ ومن مبادئها إسقاط وساطة الخلافة في الدين» والأخذ بالباطن دون 
الظام AD‏ 


أما أكثر ما تعنيه الطرق الصوفية للناس المتعبدين فهي تمحورها حول الأولياء 
الذين يمثلون الشفاعة بينهم وبين الله. جاء في كتاب الجبري أنه في آخر سنة 
۷ه «أشيع في الناس بمصر بأن القيامة قائمة يوم الجمعة سادس عشرين الحجة» 
وفشا هذا الکلام في الناس قاطبة حتی في القری والأریاف وودع الناس بعضهم 
cod aes‏ وخرج الکثیر من الناس۰۰. الغیطان والنتزمات ویقول بعضهم لبعضسٍ 
دعونا نعمل حظا ونودع الدنیا قبل ان تقوم القيامة. وطلع أهل الجيزة نساء ورجالا 
وصاروا يغتسلون في البحر... ومنهم من صار يتوب من ذنوبه ويدعو ويبتهل 
ويصلي . . . وكثر فيهم الهرج والمرج الى يوم الجمعة المعين المذكور. فلم يقع شيء. 
ومضى يوم الجمعة واصبح يوم الستت فانتقلوا يقولون... ان سيدي احمد البدوي 
والدسوقي والشافعي تشفعوا في ذلك وقبل الله شفاعتهم»۳۳. 

وتنتظم الطرق الصوفية حیث وجدت تنظیماً هرمیأً. فیکون شیخ الشایخ في 
رأس الهرم يليه الشيخ فنائبه او الوکیل (في الأقالیم الرئیسیة) فخلیفته (رئیس 
الزاوية)» فالمريدون. وتأتي هذه السلطة المتدرجة على أساس الخبرة والمقدرة» ولكن 
كثيراً ما ينتقل المنصب في العائلة من جيل الى جيل (بحسب سلسلة البركة المتحدرة 
فى العائلة) . 


وبين أهم الطقوس المتبعة في الطرق الصوفية حلقات Stay ¢ SU‏ الذكر 
الخفى (الذي يحصل فيه ترديد ذكر الله فى الذهن وبصوت منخفض) والذكر الحل 
(انشاد قصائد دينية وتراتيل صوفية وتوسلات لآل النبي). ومهما كان نوع الذكر المتبع 
فهو يتطلب نية صالحة وصافية وحضوراً. وتنشط الطرق الصوفية في الموالد ومنها 
موالد النبي والحسين وزينب» وموالد الأولياء (كمولدي أحمد البدوي في طنطا 
وابراهيم الدسوقي في دسوق)» وموالد خاصة تحصر بأولياء أهل الطريقة او جماعة 


(۸۲) لطيفة الاخضر الاسلام الطرقي (تونس: دار سراس للنشر؛ ۱۹۹۳). 
(۸۳) الجبري» عجائب الآثار في التراجم والأخبار. ص ۲۱۹ ۰ ۲۲۰. 
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ما. ا الموالد والمواسم» فان لها أهمية اقتصادية وتحدث في 

سم البحبوحة. ومثالاً على ذلك ان مولدي البدوي في طنطا والدسوقي في دسوق 
تواً بعد حصاد القطن في آخر الصيف (تشرين الأول/ اكتوبر) وبحسب 
التقويم القبطي وليس بحسب التقويم الإسلامي القمري كي لا يتغير موعده. 

ويعتبر الولي عارفاً بالله ووسيطاً اليه وحکماً بصلح بین الناس وعالاً قادراً على 

منح البركة وصنع العجائب والخوارق والكرامات» يقصده المتعبدون حاملين اليه 
هی وی رت وی یا وحين يقدم المتعبّد 
نذوره ووعوده؛ يبدو وكأنه يضع شروطاً فيقول Wee‏ «إذا عملت كذا وكذا يا ولي 
الله أعمل لك كذا وكذا». وكثيراً ما تتلاشى «العلاقة الرسمية» ويزول الورع في 
توجه المتعبّد إلى الولي فنرى أنه يقصد الضريح ويقرأ الفاتحة ثم يصرخ: «يا أحمدء يا 
بدوي» يا شيخ العرب» أقصدك. ..» 

بعد أن يندفع المتعبد يبحث مضطراً عن ملجأ يتغلب فيه على غربته ويكون عليه 
ان پذب سلوکه ویبتهل بذکر الله» وتطمئن نفسه ویتحزر من اوفه فینطلق عل 
سجيته حتى في علاقته بالولي نفسه. هذا هو الجانب العفوي في الدين الشعبي 
والصعوفة 3 الامر الذي لا يتقبّله الدين الرسمي المرتبط عضوياً بالمؤسسات والطبقات 
الحاكمة . ٠‏ ومع هذاء يبقى مبدأ تبادل المنافع حتى مع الولي او الله مباشرة قائماً في كل 
من الدینین. من ذلك ان توجهت جالية مسلمة فی احدی مدن الولایات التحدة ال 
آفرادها برسالة پريدية تطلب التبرعات» وقد صذرعا بما یل: ایقول الصطنی (ص): 
(من بنى لله مسجداً يبتغي به وجه الله» بنى الله له بيتاً في الجنة). يرسل التشيك 
باسم .. الى العنوان. ٠.‏ 

كل ذلك ما هو سوى مؤشر لارتباط الدين بالمجتمع ومؤسساته. ويبقى أن 
نذكر ان للطرق الصوفية أبعادها العالمية. من ذلك ان النقشبندية (أسسها محمد بباء 
الدين النقشبندي الذي ولد عام 1148م في بخارى» أزبكستان) هي واحدة من كبرى 
الطرق الصوفية (يقال ان عضويتها تبلغ أربعين مليون منتسب) وتدعو لإسلام عالمي 
يتجاوز الطوائف والسلفية السنية الرسمية وتدعوء. كما يقول أحد اتباعهاء للتسامح 
والتعاون والصداقة واحترام الأديان والمعتقدات كافة» حتى ان الملحد يمكن ان يكون 
إنساناً تاماً في نظرهاء فالمهم ماذا يفعل في هذه الحياة» وباعتبار ان القرآن يقول بانه 
Ye‏ إكراه في الدين) . 


ثالثاً : البحث فی العلاقات التفاعلية بين الدین والعائلت 
والطبقات الاجتماعية والسياسة 


وبين أهم ما يمكن ان ندقق فيه من منظور علم الاجتماع الديني تداخل 
العلاقات بین الدین والژسسات الاجتماعية الأخری» وخاصة العائلة والطبقات 
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الاجتماعية والسياسة. قلنا سابقاً إن هذه المؤسسات الاجتماعية يتصل بعضها بالبعض 
فى إطار المجتمع اتصالاً Lats‏ وعضوياء ونركز هنا عل هذه العلاقات من الزاوية 
الدينية . 


)= الدين والعائلة 


أشرنا فى الفصل السابق الخاص بالعائلة والقرابة الى الكثير من جوانب هذه 
eh) Sell‏ بين العائلة والدين» ومن ذلك ما يتعلق بوضع المرأة وحقوقها 
ومكانتها في المجتمع والحياة العامةء» فهما أكثر المؤسسات الاجتماعية تقليدية وتكاملا 
وتداخلا وعضوية حتى ليصعب الفصل بينهما منذ بدايات التكوّن الاجتماعي. يعزز 
كل منهما موقع الآخر فيشكلان معاً صرحاً منيعاً في الدفاع عن التقاليد. ولكن عند 
القارنة بينهما ربما يمكن القول ان العائلة سابقة للدين بمعنى أنه نشأ اصلا في كنف 
العائلة التي كانت مركز التعبد والنشاطات الدينية الأولل» وقد كان السلف موضوع 
التعبد كما كان سيد العائلة هو الكاهن او الإمام الأول. ونعرف كذلك انه كان لكل 
قبيلة إلهها الخاص بباء وان القبائل المغلوبة كثيرا ما كانت تتبنى الهة القبائل المنتصرة 
عليهاء وان المجتمعات القبلية کانت عمتاز بتعذد الالهة فیما یل الجتمعات التماسکة 
نسبياً للتوحید. لذلك آمیل للاعتقاد. عکس ما هو سائد» بأن العائلة هی التی طبعت 
الدین بصورتبا ولها الاولوية عند التناقض. ولکن الدین عاد فعزّز من آشکال اياة 
العائلية وقیمها التقليدية في آصولها الاول ومنحها القداسة التي تجعلها مساوية له في 
آهمیتها من حیث رسوخهما في الواقع الاجتماعي. 








درس أحمد الربايعة عبادة الاصنام في الجزيرة العربية قبل الإسلام» وبين أهم ما 
توصل اليه وصف العلاقة التاريخية بين العائلة والدين» فقد اعتبر ان الديانة الوثنية 
ديانة وضعية» اي من وضع البشر» وقد نشأت بفعل الضرورة الاجتماعية. ولکنه 
بهذا ربما أراد أن يوحى للقارىء خطأ وتخوفاً بأن الديانات التوحيدية ليست وضعية 
ول تنشأ بفعل الضرورة الاجتماعية. يظهر الربايعة ان الكعبة كانت تحظى بعدد كبير 
من الأصنام يزيد على 7٠٠١‏ صنم» وكان توزيع هذه الاصنام منسجما مع التوزيع 
القبلی. ومثلا علی ذلك» کانت قریش وکنانة تعبدان هبل وصنمه بصورة إنسان من 
عقیق آهر. والاوس والخزرج مناة التي أجمع العرب على تعظيمهاء ویتکوّن صنمها 
من حجر أسود» وبنو ثقيف وأهل مكة جميعهم اللات» وبنو سليم العُزّى التي كان 
صنمها أعظم الأصنام عند قريش» وهو عبارة عن ثلاث شجرات. 

















ومن مظاهر العلاقة بين القبيلة وأصنام الالهة الاتساق بین التوزع القبلی 
وأسلوب توزع الاصنام. وکانت عبادة الصنم محور التماسك القبلی؛ وتوحد اعضاء 
۰۹1 


القبيلة بعبادة صنم واحد بعينه لم يمنع من ان يكون لكل فخذ او بطن ضمن القبيلة 
صنم خاص» فتعدد المعبودات كان Leeds‏ مع تعدد الوحدات القرابیف تما يحدد هوية 
الجماعة القبلية كوحدة سياسية متمايزة ويعكس مستواها الاجتماعي» كما يلعب دوراً 
فى تكريس الصراعات القبلية. لذلك كله كان نبذ الفرد لإله قبيلته نبذاً لقبيلته 
وخروجاً عنها. رغم هذاء ومهما كانت شدة التعبد کان الناس یعمدون Gest SI‏ 
آلهتهم بل الى تحطيمهاء واستبدالها بآلهة أخرى عندما لا تحقق مطالبهم ولا تنسجم 
مع حاجاتهم اه 

ومن ناحية آخری تتصف العلاقة بين العائلة والدين بالتناقض كما بالتکامل» 
وفي آن معاً. حاول الإسلام من ناحيةٍ استبدال الولاء القبلي بالولاء الديني ودمج 
القبائل المتنازعة في أمة موحدة الرؤية والمصيرء ولكنه أكد في الوقت. نفسه على الأهمية 
القصوى للأسرة كنواة للمجتمع وحض على طاعة الأهل واکرامهم. ولیس في الامر 
غرابة فالأفراد يرئون دينهم وينشأون على تعاليمه في العائلة» وتکون الحافظة علیها 
والتمسك بها وتقديسها بحد ذاتها محافظة على الانتماء الدينى بذاته. ولهذا تصر مختلف 
ENE E EE N O es‏ السخصية .وقد ii dap‏ 
على تثبيت النظام الأبوي وتعزيزه على حساب النظام الأمومي الذي كان معروفاً لدى 
بعض القبائل العربية» وشكل مصدراً أساسياً لكثير من التقاليد والقيم التي تنظم 
الزواج والطلاق والإرث ونوعية العلاقات الأسرية. وذكرنا من زاوية أخرى ان 
الأعراف العائلية والقبلية قد تتناقض مع الأعراف وحتى مع الشرائع الدينية» وتتخذ 
في كثير من الأحوال الأسبقية عليها بسبب رسوخ الحياة العائلية في المجتمع العربي 
وشدة ارتباطها بالشؤون المعيشية وباعتبارها الجماعة الوسيطة الأهم في تأمين الضمان 
الاجتماعي لأفرادها. من هنا ان ولي أمر البنت يستطيع أن يمنعها من الزواج بمن 
تريد رغم ان الشرع يقرر لها هذا الحق. 

وفي مثل هذا ار اعتبر عبد العزيز الدوري ان تاريخ النيادم بهو تاريخ 
صراع بین القبيلة والدین "۰۳ او بین القبيلة والقبيلة» وهذا تماماً ما ذهب اليه ابن 
خلدون کما سبق وآظهرنا. وحدث قسطنطین زريق عن استمرار الأزمة بين الانتماء 
bel‏ والانتماء الإسلامي نما تسبّب في سقوط حكومات وعهود وأسر حاكمة خلال 
التاریخ الاسلامي کله دون اسئئناء. وقد بدأ الصراع القبلي بين الأنصار والمهاجرين 
على خلافة النبي إثر وفاته» فتمّت مناقشة مسألة الخلافة على أسس ق, قبلية ولیس على 


(84) أحمد الربايعة» «عبادة الأصنام في الجزيرة العربية قبل الإسلام ووظيفتها الاجتماعية»» أبحاث 
الیرموك (جامعة البرموك)» السنة ۰۳ العدد ۱ (۱۹۸۷). 
(Ao)‏ عبد العزیز الدوري» مقدمة في تاريخ صدر الإسلام (بيروت: المطبعة الكاثوليكية» ANAT‏ 


Zurayk, Tensions in Islamic Civilization. (AY) 
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أسس العقيدة الدينية الجديدة» كما يستدل من اجتماع سقيفة بني ساعدة حيث خطب 
سعد بن عبادة فقال: «يا معشر الانصار لكم سابقة في الدين وفضيلة في الإسلام 
ليست لقبيلة من العرب». ولما تدارك بعض الحضور ان المهاجرين هم عشيرة النبي 
وسیرون في ذلك منازعة لهم ورد الكلام المشهور: «منا أمير ومنكم أمير ولن 
ترضی بدون هذا الامر آبدا». 


وفعلا عندما سمع المهاجرون بما يجري في سقيفة بني ساعدة» انطلق عمر بن 
الخطاب وابو بكر الى حيث الانصار» وخطب ابر بکر فیهم فآبرز فضل الهاجرین 
قائلا: «كنا معشر المهاجرين اول الناس إسلاما. .. ونحن عشيرة رسول الله GBB)‏ 
ونحن مع ذلك أوسط العرب أنساباًء ليس قبيلة من قبائل العرب إلا ولقريش فيها 
ولادة». ورد عمر بن الخطاب على مقولة « «منا آمیر ومنكم أميرا» فقال: «هيهات 
هيهات» لا يجتمع سيفان في غمد واحد. إنه والله لا ترضى العرب ان تؤمركم 
ونبيها من غيركم. .. من ينازعنا سلطان محمد وميراثه ونحن أولياؤه وعشيرته إلا 
مدل بباطل او متجانف لإثم او متورط في هلكة». كذلك كان لبني هاشم رأهم 
المغاير» وكذلك لبني أمية» فكان للخلاف بين العشيرتين آثاره التاريخية المهمة. 

رغم مثل هذه التناقضات. یمکننا ان نقول إن التكامل في العلاقات بين العائلة 
والدين هو الصفة السائدة في الماضي كما في العصر الحديث. من هذا في الزمن 
العاصر أنني وجدت في دراستي الميدانية حول الاتجاهات السياسية والفكرية بين طلبة 
الجامعة في لبنان ان الولاء للعائلة والولاء للدین یشگلان مرحلة واحدة في تطور 
الرعي» ویولفان جزءا لا يتجزأ من الوعي التقليدي بمختلف أبعاده. أظهرت النتائج 
أنه كلما ازدادت درجة اندماج الطلبة في العائلة ازدادت درجة التدین والولاء 
الطائفي» وبقدر ما ا حدة الإحساس بالاغتراب عن العائلة تعمّق الإحساس 
بالاغتراب عن الديه 2" وقد سيق أن ألمحنا الى ان الطائفة کموسسة هی آقرب 
ges Shall gf aa‏ رو اقا مها ان اد شاه 1 


ونين آهم ما توصّلت اليه من حيث التعزیز التبادل بین العائلة والدین وجود 
تشابه كبير بين صورة الأب وصورة الله في أذهان المؤمنين والمؤمنات من مختلف 
الأدیان. یبدو واضحا من الدراسات التارمخية والاجتماعية والنفسية ان مفهوم الله عند 
المؤمنين والمؤمنات هو امتداد وتعميم وتجريد وإسقاط› إن لم يكن انعكاسا» لفهوم 
الأب السائد. وقد مرت عملية المطابقة في أربع مراحل أساسية في تطور الدين: 
مرحلة نشوء فكرة إله خاص بالأسرة او البيت» ومرحلة ظهور فكرة إله خاص 


Halim Barakat, Lebanon in Strife: Student Preludes to the Civil War, Modern (AY) 
Middle East Series; no. 2 (Austin, TX: University of Texas Press, 1977), chap. 5. 
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بالقبيلة أو مجموعة من القبائل التي اندمجت فيها الأسرء إما لنمو طبيعي أو بتغلب 
إحداها على الأخرى» ومرحلة نشوء إله خاص بالجتمع ککل. وأخيراً مرحلة نشوء 
فكرة الله الكوني التي ما إن أصبحت تيل للتجريد حتى حدثت ردة الفعل للتمسك 
بالأولياء الصالحين كوسطاء بين LSI‏ والمعبود. 


في المرحلة الأولى» كان الأب (الذي لا يزال يسمّى رب الأسرة حتى الوقت 
الحاضر) والجد والسلف بشكل عام موضوع التعبد» وكانت الطقوس الدينية تمارس 
في العائلت وكان رأس العائلة هو كاهنها أو إمامها. وما توصل له علم اجتماع 
الدین «ان العائلة کانت وحدة دينية لها الهها آو آلهتها اخاصة ما... وکانت العبادة 
الشتركة فی أساس حياة العائلة ومعیاراً للعضوية فیها. فاذا تنکر لها العضو فقد 
عضويته في العائلة. وبما أنه كان لكل عائلة آلهتها او إلهها الخاص عرف الجتمع 
تعد by OMIT‏ التقاليد الدينية العربية ما يثبت ان السلف كانوا موضوع تعبدء 
فقد ذکر الربايعة فی بحثه الذکور آعلاه نقلاً عن ابن الکلبی أنه وجدت فى الجزيرة 
العربية أصنام تمثل صوراً وقائیل لنمسة اشخاص ماتوا في شهر واحد فحزن علیهم 
آقارهم فأقاموا لهم ائیل عل هیثة صنام تقدیراً لهم وتعظیماً ثم آصبحوا فیما بعد 
یتوسلون ویتشفعون بها. 

وفي المرحلة الثانية» تحوّلت فكرة «رب الأسرة» الى «إله القبيلة» بعد أن كبر 
حجم العائلة او تمكنت إحدى العائلات من ان تميمن على غيرها وتفرض إلههاء 
«فلما توحدت العائلات في قبيلة» والقبائل في مدينةء أصبح الدين (الموحد) رمزا 
ورابطة للوحنة الجديدة. وفي المدينة» كانت تندمج السلطة السياسية والدینیة» OS‏ 


الكاهن الأعلى والقاضي والزعيم السياسي شخصاً واحداً على الأغلب. 


وفي المرحلة الثالئة» تحوّلت فكرة إله القبيلة أو المدينة الى إله المجتمع الموحد 
ككل» إما بتغلب قبيلة على مختلف القبائل او بسيطرة المدينة على بقية المجتمع وقيام 
مؤسسة مركزية في الحكم. خلال هذه المرحلة كانت المدينة تعبد عدة آلهة هي آلهة 
عائلاتها وآلهة القبائل التي ترتبط معها في علاقات تجارية» وهذا ما يذكرنا بمدينة مكة 
قبل الإسلام. وكان السلفء وليست الأصنام بحد ذاتها ولا حتى الأرواح وقوى 
الطبيعة كالقمر والشمس» موضع العبادة الأهم كما في الجزيرة العربية قبل الإسلام. 
وقد استدعت وحدة المجتمع تجاوز الانقسامات القبلية والعائلية» وهو ما مهد لضرورة 
التشديد على فكرة إله واحد. وليس من الغريب ان يكون المجتمع المصري الأقل قبلية 
والأكثر توحداً وتماسكاً في المنطقة بين أوائل المجتمعات التي بدأت تشدّد على فكرة 


Leonard Broom and Philip Selznick, Sociology: A Text with Adapted Readings, (AA) 
6'" ed. (New York: Harper and Row, 1977), p. 380. 
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الإله الواحدء بينما استمرت المجتمعات القبلية المفسّخة بالتشديد على فكرة تعدّد الآلهة 
لزمن بعيد بعد ذلك. 


وبين أهم جوانب العلاقة بين العائلة والدين التشابه الكبير بين صورة الأب 
وصورة الله في أذهان المؤمنين والمؤمنات» فيصلي السیحیون. «أبانا الذي في 
السماء»» ويقول بولس الرسول في إحدى رسائله. ديا إخوة اشكروا الله الآب» رغم 
ما يقال في الكنيسة المسيحية من ان الله خلق الإنسان على صورته ومثاله. ونستطيع 
ان نتفهم شدة التشابه بين صورة الله وصورة الأب من خلال الأسماء الحسنى في 
الاسلام فكلاهما يوصف بأسماء الرحمة والتجبر في آن معاً. تطلق على كل منهما من 
ناحية الأسماء التالية المستمدة أصلاً من وظائف دور الأب في المجتمع العربي التقليدي 
sly‏ تشدد على جوانب الرحمة والعطاء: الرحيم» الغفار.ء الوهاب. الرزاق» cc ball‏ 
المعزء الغفور» المقيت» الجليل» الكريم المجيب» الودود» اللطيف» الرژوف 
النافع» الرشيد» المحب» العادل» الخبيرء الولي» التوّاب. 


ويْسمّى كل من الأب والله من ناحية أخرى بأسماء التجبر والعقاب: القادر» 
القتدر » المهيمن» الجبار» المتكبر» القهار المذل» الرقيب» soul 6S pal‏ المميت» 
المتعالي ؛ المنتقم» المانع » الضار » الغضوب» العاقب . 


إن هذا التشابه بين صورة الأب وصورة الله ربما هو الذي جعل البعض يميل 
ال تشبیه حقوق الأب بحقوق الله. تقول سعاد ابراهیم صالح : on‏ حق الوالدين على 
الولد من آجل الحقوق وأعظمها بعد حق الله سبحانه وتعالى... ولقد جاءت توصية 
الأبناء والآباء فی آکثر من آیة مقرونة بعبادة الله»**. ونجد ان التعبد ما زال حتى 
اليوم يتمركز في العائلة في المجتمعات الصغيرة» فيقول حبيب عيروط إن التعبد عند 
الفلاحين المسيحيين فى مصر هو أكثر ما یکرن شانا غانلیاه ۰۰ كذلك وردت فى 
زوانة: ت ع ر اف یی ان افیا اش فقول 
المرزوقي: «ولكل قرية او قبيلة جد صالح یزار ویمنح البركة للزوار». وعل 
صعيد حضاري عالي کما على صعيد عربي» يقول فرويد في معرض الحديث عن 
«الصلة الوثيقة بين عقدة الأب والإيمان بالله» ان التحليل النفسي يظهر لنا ان «الله 


(۸۹) سعاد ابراهيم صالح علاقة الآباء بالأبناء في الشريعة الإسلامية: دراسة فقهية مقارنة» ط ۲ 

VV (جدة: تهامف ۱۹۸6 ص‎ 
Henry Habib Ayrout, The Egyptian Peasant, translated from the French by John (4+) 
Alden Williams; foreword by Chester Bowles; introduction by Morroe Berger, Beacon Books 
on World Affairs (Boston, MA: Beacon Press, [1963]), p. 92. 


)\4( الرزوقي: مع البدو في حلهم وترحالهم ص ۱. 
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ال ۰ ۲ لشن هو Lae‏ يكوا أن عظیم»۳. 


ولا جوز آن یقتصر اهتمامنا فی هذا الجال على ذكر التشابه الكبير بين صورة 
الله وضو الات ادان لوشن و الات بل لنا من الشعرف ان فاد هذا 
التشابه كما يتمثل فى المعتقدات الدينية» فهل يتصوّر المنون والومنات الله بدا من 
معرفته بدور الأب في الواقع المعيش ام يتصرّف الأب كما لو أنه هو ظل لله على 
الأرض؟ فى الحالة الأولى تکون الصلاة السيحية «آبانا الذي فی السموات»» وفي 
الحالة الثانية یکون الاحتجاج ضد سلطة الأب الطلقة بالقول التکرر في التراث 
الثقافي الشعبي انه یتصرف مع آفراد عائلته کما لو کان لها لا یناقش. ومهما کان؛ 
ان أصول التشابه بين صورة الأب وصورة الله تتجلى في كثير من مظاهر الحياة 
العائلية والدینیة» وتأي هذه التجلیات متلاحة متداخلة . ومن هذا ما یتجلل في ظواهر 
قیام طبقة السادة» والطرق الصوفیة» ومزارات الأولياء» والاعتقاد بابخن والتقمص 
والنظرة الى الله فى الثقافة الشعبية . 


إن ظاهرة طبقة السادة او الأشراف دليل حسّى على هذه العلاقة الوثيقة بين 
الدين والعائلة واجماعهما على تقديس السلف والاستفادة من الانتساب اليهم كمصدر 
من مصادر الشرعية والقوة الاجتماعية. وكما ان الانتساب لعائلة النبى كان مصدر 
جاه ونقوذ وغنی» کذلك کان الانتساب لسسي الطرق الصوفية ولأولياء الأضرحة» 
بل ان عبادة الأولیاء هي في الواقع عبادة السلف حتی الوقت الحاضر. ۰ وبرفعر السلف 
ال مقام العبادة اکتسبت سلالاتهم مكانة اجتماعية رفيعة واستفادت ار بعد آخر من 
النذور التي تقدم الى الأضرحة؛ وهي على الأغلب نذور يتقدم بها فقراء المؤمنين 
للأسياد. 


وأهم ما في الأمر في ما يتعلّق بمسألة العلاقة بين الأب والله ان الولي يؤدي 
دور الوسيط بعد ان تحول الله الى ظاهرة بالغة التجريد وبعيدة الحضور. وحين 
يكتسب الولي القداسة» يكون الأب او الجد قد استعاد دوره الإلهي كما في التقاليد 
القديمة. من هنا أن عبادة الأولياء هي عبادة للسلف. وبذلك تتر سخ الصورة الأبوية 
لله خاصة فى الدين الشعبى والطرق الصوفية . إن كلا منهما (وعد ووعيد). وارحمة 
tole,‏ «والعقاب CUS ey Lag dS wre‏ مئ هنا الأقوال الشعبية من آن 
اغضب oN ae ge ON‏ أو على العكس ان «رضى الأب من رضى الرب». 
وفي الأصل كان الرزق والتوكل على الأب فأصبح يقال الرزق والتوكل على الله 


Ernest Jones, The Life and Work of Sigmund Freud, edited and abridged by Lionel (4Y) 
Trilling and Steven Marcus, with an introduction by Lionel Trilling (New York: Basic Books, 
[1961]), vol. 3, p. 354. 
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أيضاً. ان مختلف هذه الأوصاف إن هى فى الأصل سوى أوصاف الأب في المجتمع 
الأبوي» فهل الله أب في السماء» والأب الله في الأرض» أم كلاهما مرآة تعكس 
صورة الآخر؟ 


ولا تقتصر مثل هذه الصور المتبادلة بين الأب والله على الأقوال والمفاهيم 
الشعبية» بل Ls‏ ما تتعداها الى مختلف تعبيرات النخبة كما نلحظ ذلك في عدد من 
الأعمال الأدبية. كما قد يجد الفلاح الله بعيداً ومجرداً فيلجأ الى الولي. كذلك نجد في 
رواية لعبة النسيان للكاتب المغربي محمد برادة ان الأبناء يجهلون الأب فيلجأون الى الأم 
الدائمة الحضور. وقد ورد فى هذه الرواية القول: «لا نخسر شيئاً إذ نجهل الأب. 
یمکن ان نولد في غیبته» ویمکن آن نبتدع آاً ونطمئن الیه. لکن الم لا تبدع. : 
تخلقنا وتجعل کل صورة نتخیلها عنها ضئيلة وهشة آمام صورتها النحفرة في الدم 
والشهوة و اخلایا»(۲۹۳. 


وليس في الأدب العربي» وربما العالي محاولة لتقدیم مطابقة تامة بین مفهوم 
الله أو «رب الكون» ومفهوم الأب أو «رب الأسرة»» كما فعل نجيب محفوظ في 
روايته أولاد حارتنا . في هذه الرواية يرمز كل منهما للآخر على أنهما كائن واحد 
ولغز من الألغاز» وتتعادل في كل منهما الشدة والرحمة» والغضب والعفوء. والقسوة 
واللین؛ والترهيب والترغيب» والوعد والوعيد. وقد اعتزل كل منهما في بيته الكبير 
منذ عهد بعید. ولم يعد يظهر اهتماما بمخلوقاته التي تتعرض لمختلف المظالم والفقر 
فتلاحقهم العقوبات الصارمة لادنی هفوة. وقصة الاعتزال هذه یر العقول» فیقول 
الشعب: (کم دفعني ذاك الى الطواف ببیته الکبیر لعلي آفوز بنظرة منه ولکن دون 
جدوى»" . الحبلاوي هو الأب وهو الله وهو كائن جبار يبدو الناس حياله لا 
شيء ولا شيء يعادل شدته سوى رحمته. لذا يتوجه أحد الشخصيات الى أبيه» «لماذا 
كان غضبك كالنار تحرق بلا رحمة؟. . . والعفو واللين والتسامح ما شأهما في بيتك 
OL UT‏ ومهما كانت الأوضاعء لا يخرج الأب من عزلته لينقذ 
أحفاده من الظلم والهوان. ومع هذا يظل كل مغلوب على أمره فيصيح من الأعماق 
«يا جبلاوي» ويتمنى «التسلل الى البيت الكبير» ويتمسك بالأمل وينتظر مصرع 
الطغیان . 


وتسود العلاقة نفسها في رواية بين القصرين لنجيب محفوظ بين أحمد 
عبد الجواد وبين آولاده الکبار والصفار فیجلسون في حضوره افی أدب وخشوع. 


(4) محمد برادة» لعبة النسيان» رواية» ط ۲ (الرباط : دار الأمان. ۰)۱۹۹۲ ص ۰۱5 
wees (48)‏ محفوظ أولاد حارتنا (بيروت: دار الآداب» 2۰۰۰۹۹۹۷ ص ra‏ 
(56) المصدر نفسهء ص 100 
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خافضي الرؤوس كأنهم في صلاة. .. فلم يكن أحد منهم ليجترىء على التحديق في 
وجه Kad‏ » فيعتبرون كما انه Yo‏ عدم أمر أو يتأخر إلا بادن الله» فان شا لا 
يتقدم أو يتأخر في حياتهم إلا بإذن من أبيهم. ولکن ارادة الاب لا مهرب منها كمأ 
تدرك ابنته عائشة فهي تعرف ان «إرادة الأب لا معقب لهاء وما عليها الا الإذعان 
والاستسلام» بل عليها أكثر من هذا الرضى والارتياح» لان حض الوجوم ذنب لا 
يغتفرء اما الاحتجاج فإثم. السام ee‏ 
الا خلاص والوفاء كأنه إله لا جوز أن تقابل قضاءءه الا بالتسليم والحب 
AVG‏ 
الفا : 


وفي مؤتمر حول الرواية العربية عقد في القاهرة في ۱ _۔ ۲۷ شباط/ فبرایر 
۸ قال الروائي الجزائري واسيني الأعرج إنه كان في صغره یری الله في صورة 
أبيه إنما بحجم أكبرء وتحدّث عن dele‏ الغاضبين على الله لأنه 1 ينصرهم في حربهم 
ضد الكفار. ترى بسبب ذلك قال ابن تيمية ان الله في الأصل «خلق الخلق لعبادته»؟ 
وهل الأب في الثقافة العربية أنجب أولاداً لخدمته حين يعجز؟ 
وتكتمل الصورة في المسيحية. تكون الصلاة لأب سماوي» ويقال في الكنيسة 
للعروس في إكليلها: «أيتها النساء اخضعن للرجال خضوعكن للرب»» و«يا اخوة 
اشكروا الله الآب». وانطلاقاً من أسس عائلية يشار الى المؤمنين كإخوة في المعتقدء 
ويطلق على رجل الدين لقب «أب»» ويجري الحديث عن «الولادة الجديدة») عند تغيير 
الذهب آو استعادة الایمان والتوبة. وتستکمل الصورة (طارها فعشکل «السيدة 
العذراء» Ll‏ خنوناً وتؤدي دور الشفيعة او الوسيطة بين المؤمن والخالق. فیتم التوجه 
اليها في الصلاة بدلا من التوجه الى الله مباشرة» kee!‏ يتوجه الطفل ال أمه فى 
الجتمعات الأبرية طالباً ان تتدخل لدی الاب عندما تکون لدیه مطالب لا مجرژ عل 
التقدم بها اليه وجهاً لوجه. ولأن الكثير من ae‏ الانجيلية تسبح الله «كأب 
للإنسانية»» عمدت الحركة النسوية في الغرب المسيحي ١‏ لى الضغط لتغيير هذه الصيغة 
واستبدالها بصيغة حيادية مجردة من مداليل الذكورة والانوثة. هذا أشير الى ان سيدات 
آمریکیات ضغطن عل کنیستهن لتغییر عنوان ترتبلة دينية من Dear Lord and Father‏ 
gag «Dear God, Embracing Human Kind J! of Mankind‏ هذا يظل الأب هو 
أيضاً السيد المطاع في المجتمعات الغربية. في فيلم سينمائي أمريكي بعنوان عسل 
ورماد ۰ تسأل فتاة صغيرة آمها: «ما هو آکبر الأشیاء؟ ما هو آقوی الاشیاء فی 
ام فتجيب الأمء «اللهاء» فتضحك el‏ وتصحح قول أمها: الا أي هو 
الاكبرا. 


(70) نجیب محفوظ بين القصرين› ط ۷ (القاهرة: مكتبة مصر » 1۹۷°( ص Yo‏ و ۱۸۴ 2 
NAL‏ 































وكثيراً ما تميل التنشئة فى المذارس الى غرس الخوف من الله فى قلوب الطلبة . 
كتب خليل مصطفى الديواني في صحيفة الأهرام ۳" (حین کان استاذ الطب في 
Ca aa‏ برل est‏ الدين في المدارس الابتدائية في مصر جاء فيه ما 

يل «سألني ابنى ذات ee Se ee‏ دا بتع بوم القيامة» لماذا؟ فرد بأن 
هذا id es aaa er er Stes‏ ولا 
وتوتراء و ا لعا ب Mea‏ فعل عكسية. 
وخطر لي بعد ذلك ان ألقى نظرة على مقرّر الدين لتلميذ في الثالثة الابتدائية فوجدته 
WE‏ بسور العقاب والعذاب... وغيرها مما يعج بآیات تهدد الکفار الخاطتین بجهنم 
وتصور العذاب في صور قاسیه . فالنار وقودها الناس. .. وتساءلت عن الحكمة. . 
وراء تقریر مثل هذه السور... لطفل آکبر ما قد یرتکب من آثام هو عصیان 
والديه؟». 


الأمر الذي لم يدركه الديواني في تساؤله هذا أن الأطفال ينشأون على الاعتقاد 
بأن عصيان الوالد هو عصيان الله. والعصيان هذا هو إثم في الثقافة الشعبية السائدة» 
وكان من الطبيعي أن يصاب بالرعب. ربما الفزع الذي أظهره الابن من سماعه شرح 
ما القارعة» یعود لاحساسه بإمكانية إغضابه الأب ومن خلال ذلك إغضاب الرب. 
وقد لا يكفي ان يتم التهديد بصورة القارعة منعاً لارتكاب الذنوب» بل قد يستعملها 
البعض حتى في de‏ مطالبة الناس بالتبرع من مالهم. وججهت هيئة الإغاثة oS‏ 
العالمية في أمريكا الشمالية» ومقرها واشنطن» في العقد الأخير من القرن العشر 
نداء ال السلمین تحشهم فیه علی التبرع بالال لساندة احتیاجات الدارس Stat‏ 
الاسلامی واستهلت النداء بتهدید بأحرف کبیرة: #یا آها الذین آمنوا قوا آنفسکم 
وأعليكم ناراً وفوذها الناس واخححارة علیها ملائكة غلاظ شداد لا یعصون الله ما آمرهم ویفعلون 
ما یژمرون4[سورة التحریم : الایة 7]. 


وطالا یکون التهدید والتخویف هو الوسيلة التبعة من قبل الوسسات الاجتماعية 
والسياسية» سيستمر هذا المفهوم السائد للأب والحاكم والله عل آنهم «وعید» آکثر ما هم 
«(وعد)» واترهيب» أكثر منهم «عبة» أو «رحمة». ويبدأ هذا المفهوم لله والأب والحاكم في 
أذهان المؤمنين والمؤمنات بالتبدل حين يتبدل مفهومنا للسلطة فى العائلة والدولة» أي حين 
تتبدل هذه الثقافة القسرية وهذه القيم السلطوية القائمة على العقاب والترهيب وليس 
الاقناع والترغيب» فتحل محلها قيم الحرية والمساواة وتترسخ حقوق الاختلاف والمناقشة 
احرة. عندئذ یتطور فهمنا للعلاقة بالله من علاقة خوف الى علاقة حب. 
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ولكن لا غنى للأولاد عن الأب»ء فمصیرهم مرتبط بمصیره» وهم یعرفون 

رحمته. ولذلك ليس من الغريب ان ينشد الأطفال في المدارس: 
أنت في قلبي مقيم مثل بابامثل بابا 

وقد حدث بعض التطور الايجابي في علاقة الآباء والأبناء» ولكن الثقافة القسرية 
لا تزال سائدة. لذلك يطارد الكبار كما الصغار بالرعب من قبل الأوصياء على السلطة 
كما على الدين بالتكفير الذي تزداد ضحاياه خاصة في الأزمات الاقتصادية والسياسية. 
ونصر حامد ابو زيد فى العقدين الأخيرين من القرن العشرين» ولكن هناك lone‏ 
كبيراً آخر نادراً ما نسمع ما جرى لهم. من هذا ان الشاعر اليمني عبد الكريم 
الرازحى كان قد نشر في ملحق جريدة الثورة (صنعاء) عام 14۹۸۲ حكاية مث رحمة 
للأطفال» فاعتبرها الأوصياء على الدين مسا بالأنبياء فقرروا تحليل سفك دمه. وبعد 
مطاردة مرعبة جرى ترتيب على صعيد سياسي رفيع ان يعلن الرازحي توبته. وفي ما 

OAM. 5 

يلي نص إعلان توبته 2 : 

«أقسم بالله العظيم أنني لم اكن أقصد الاساءة الى نبينا عليه الصلاة والسلام او 
الى اي من أنبياء الله عليهم السلام او الى الدين الإسلامي... وهذا هو ردي الى 
نفسي التى أخطأت» وحسب النفس أنها أمّارة coped‏ راجياً من الله ان يغفر لي ما 
تقدم من ذنبي وما تأخر: 
اللهم إني إن كنت قد أخطأت 
جدفت في حق نبيك وحبيبك 
خرجت عن سكتك مثل قطار 
وانحرفت مثل نجم عن مداره 
فا جعلنو من أصحاب النار 
هشمني مثل اناء خزفي 
اتصف عمري اللحظت شوهنی 
دع الجذام ينتشر بأطرافي 
يلمع كالخواتم في أصابعي 


(۸) الثورت ۱۹۸۲/۱۲/۵ 













































واسحب مني يا رب نعمة البصر 

من جسدي وعاء للحمى 

ومن قلبي كوة للسرطان 

۰ اغفر لي يا رب وساحني 

إنه الخوف والله ورغماً عني 

وإني سمعت صوت خطيب الجمعة 

يكفرني ويل دمي فهربت 

bea‏ ومثل أرنب أبصر التماع سكين 

ركضت باتجاه بيتي واطفالي 

انتقل ذعري اليهم بالعدوى 

فراحوا ينتفضون كأرانب صغار 

يثقبون السماء بدمع أعينهم 

ويقرأون سورة الفاتحة». 

هكذا نتعلّم الخوف في المنزل وبيت العبادة والوطن ونعمّم خوفنا ليشمل 
السماء. ومبذا يتم الهرب من الأب اليه» فلا ملجأ سواه اتقاء لغضبه. ومن هنا ما 
ورد في العقد الفريد لأحمد بن عبد ربه: «الحمد لله الأول بلا ابتداء الآخر بلا انتهاء 
المنفرد بقدرته المتعالى بسلطانه الذي لا تحويه الجهات. . الدال على بقائه بفناء خلقه 
وعل ی فكاو اع ا رة رار وغدد 
ا eee‏ و 


إن التشابه بين صورتي الأب والله في مخيلة المؤمنين والمؤمنات ينبثق من مفهوم 
السلطة في is‏ ويبدأ oe Sel es‏ سا جاء في الديانات القديمة 
القول «باركني آیبا الاب وأنا أباركك أيها الأب2©32'”0. وانتهى التبادل بتقديس الأب 
بموته وبعذه وعزلته» فتجاوزت فكرة الله فى أذهان المؤمنين فكرة الب انما انطلاقاً 


(48) أبو عمر أحمد بن محمد بن عبد ربهء العقد الفريد (بيروت: منشورات الرسالة» ۱۹۷۸)» 
ct‏ ۱ الفاعة. 


(۱۰۰) سباهي. اصول الصابثة (الندائیین) ومعتقداتهم اللینية» ص ۱۵۳. 
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لقد تجاوزت فكرة الله فكرة الأب» انما انطلاقاً منها وامتداداً لها. ويتصل 
بذلك ما ورد حول التمييز الذي كان يجري في الجزيرة العربية في العصر الجاهلي بين 
مفهومي «الجهل» و«الحلم». كان المفهوم الأول أي الجهل» يشير الى سلوك الإنسان 
حين يفقد إرادته فلا يتمكن من ضبط عواطفه ورغباته. وعبی العکس من دلك. كان 
مفهوم الحلم يشير الى سلوك الإنسان حين يمتلك ارادة قوية ويتحكم بعراطقه 
ورغاته. وکانت سمة اخلم ٠‏ مثلاه صفة محمودة من صفات الأب والشيخ والقائد. 
وبظهور الإسلام ب بطل اخلم ان يكون سمة إنسانية فاقتصر على الله وحده دون غيره. 


وبهذا يكون الإنسان قد تخلى بإرادته عن سمة الحلم وأسقطها على الله بكونه 
الخالق المطلق. منذ ذلك الوقت أصبح الإنسان يُدعى «عبد الحليم» وجعل من عبوديته 
فضیلة. وکان آن کثرت آسماء مثل عبد الله. وأمة الله» وعبد الرهن» وعبد 
الكريم» وعبد الصمد» وعبد الولی» وعبد اللك. ۰ الخ. . ومع ان الأب فقد صفة 
«الحلم» wey‏ إلا انه في الأساس الشعبي لا يزال يعرف ب «رب الأسرة»» وما زال 
البعض يشير الى الله رغم اکتسابه الحلم دون غيره» ب «الأبت السماوي». ويبقى 
الأب جليلاً في الأذهان مهما كانت صفاته. من هنا أن يعقوب احتل مكانة كبرى في 
التوراة من دون ان تنسب اليه أية فضيلة (على العكس تورد التوراة عدداً من أساليب 
الخداع التي برع بها) وقد گرم یعقوب لجرد أنه كان الأب الكبير الذي تنتسب اليه 
ا أي بكونه مؤسس قبيلة تشعَّبت الى عشائر. 


ونشير أخيراً الى أن فكرة اعتبار الدين امتداداً للعائلة تكتسب بعداً آخر بتجاوز 
الله الأب حين تترسخ الوسسة الدينية . نتيجة لهذا التطور ينتمي الإنسان الى طائفته 
Nl‏ وثانياً إلى دينه بفعل ولادته في عائلة هي التي ثورثه هذه الانتماءات وغيرهاء بل 
قد تكتسب فكرة الولادة بُعدأ جدیدا آخر من خلال الاعتقاد بعقيدة التقمص عند بعض 
الذاهب فتنتقل الارواح» بحسب معتقدات الدروز مثلا؛ «الی أجساد جديدة بالولادة» 
آرواح الوحدین الى موحدین؛ وأرواح الشرکین ای مشرکین»۰ وذلك بالاستشهاد بالاية 
القرآنية #. . . لا ینفع نفساً ایمانا | تکن آمنت من قبل ۲۹۰۰۰ . 


Saudi Arabia, Ministry of Interior, The Effects of Islamic Legislation on Crime (\+\) 
Prevention in Saudi Arabia (Jeddah: The Ministry], 1976), p. 422. 


.194 القرآن الكريم» «سورة الأنعام»» الآية‎ )٠١( 
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وتتعزز فكرة ة الله كأب خاصة في تلك المجتمعات المتحاربة» وبحي i‏ 
بالله طالباً اليه آن یتدخل في اطروب ال جانبهم وضد آعدائهم» حرمین كانوا أو 
ele te sS ert‏ و اعدائهم فيجرّدونه من ألوهيته الكونية. 
مت شا الاب الصلین داخل ارم الابراهيمي في SLT‏ رعق ee‏ 
قبل ارتكاب الذبحة هذه محولاً الله الى زعيم قبيلة حين قال: «لا اعتقد ان اسرائيل 
تحتاج ال مساعدة امريكا او اي بلد آخر. نحتا- ج الى مساعدة الله. واذا ما كنا نستحق 
مساعدة الله» عندئذ سيصبح غير اليهود ا مساعدتنا. . . كل من يساند الشعب 
اليهودي LI‏ في نباية الأمر؛ وكل من عمل ضد اليهود سيعاقب في النهاية. هذا 
هو العهد الذي منحه الله لإبراهيم...: «سأبارك من يباركونك وألعن من 
(AG gral,‏ .. عندنا في اليهودية حق مطلق. هذه هي التوراة. هذه هي شريعتنا. هي 
فوق قرارات الإنسان. إن حقيقة اقامة دولة peer‏ قررناه نحن» ولکننا 
نعتقد ان الله هو الذي قرره. . . عندما يبدو الشعب الاسرائيلي ضعيفاً عندئذ يبدو إله 
اسرائيل هو أيضاً ضعیفا۳ . مهذا الفهوم في العقد الأخير من القرن العشرين تعود 
الانسانية ال مراحل تطورها الأول عندما کان لكل قبيلة إلهها الخاص بها» وعندما 
کان الأب هو بذاته موضوع التعبد. 


على هذا المستوى يكون التوقع أن يتصرف الله كما لو كان الأب وان یتصرف 
الأب كما لو كان اللهء وان آحبنا فانما هو یفعل ذلك من موقع القوة. وفي 
حضارات متلفة لا یزال مفهوم الله متصلا بالقوة والشموخ. نشرت نیویورك تایمز 
مقالة عن شجرة في المكسيك يعتقد ان عمرها يزيد على ألفي سنة. وعندما وقف 
حيالها رجل قال: «يا الله» انت شجرة». وبعد وقت وقف أمامها رجل آخر فقال: 
«يا شجرة» انت oP Pal‏ 

واخلاصة التي نرید آن ننتهي الیها هي ان العلاقات بین العائلة والدین تتصف 
بالتناقض في بعض الحالات والتكامل في أغلب الأحوال» كما يُستدل من الواقع 
المعيدن: es yea) ie ee GG‏ 
يكون» وليس كما يُفسَر ويطبق ويعاش في الحياة اليومية الفعلية)» إلا ان التكامل 
يظل الصفة السائدة في الدين على صعيد السلوك الواقعي. وإذا كان الدين رمراً 
للمجتمع » فالله في الذاكرة الشعبية رمز للأب وامتداد له. 


Washington Post, 6/3/1994. (ver) 
New York Times, 29/12/1995. : 202) 
۰۲۰۱ ص‎ (4۹1١1 الفاسی » النقد الذاتي (بیروت : دار الکشاف»‎ dre (\+0) 


VA 


- الدين والطبقات الاجتماعية 
فى تحليلنا للعلاقات المتادلة بين الدين والطبقات الاجتماعية» يكون من المفيد 
أن نتوقف عند أربعة جوانب أساسية من هذه العلاقات التى تشكل معاً احدى 
الدعائم التي يتميّز مها منظور علم الاجتماع الديني : 


أ- استخدام الدين في إضفاء الشرعية على النظام العام القائم 
وتسوبغ امتيازات الطبقات الغنية والحاكمة 


سبق آن اشرنا ال نشوء طبقة ارستقراطية فی الجتمعات الاسلامية وجدت فى 
الدين طريقها الى الثروة. في هذا المجال حدثنا علأل الفاسي عن ظهور ما آسماه 
نظريات شاذة لحل المشكلة الاقتصادية في التاريخ الإسلامي بعد موت الرسول» فیقول 
إنه بتوسع الفتوحات. «کثرت الأموال في ید السلمین. . . وتغلبت الأهواء على بعض 
ولاة الأقاليم وأعوائهم » فأخذوا یستخنون ویتأئلون ی الزهد او الورع 
yT‏ أصحابه. . . وتميّزت الطبقات فأصبح هناك فقراء مدقعون 
وأغنياء مترعون» ونشأ في الأولى روح الانتقاد على الثانية فأخذت تتألب وتبحث عمن 
يقودها لمقاومة الثروة غير المعهودة والمطالبة بالمساواة في أسباب المعاش طبقا لما كانت 
تفهمه من تعاليم القرآن الأولى. وأول حركة اجتماعية ظهرت من هذا القبيل كانت 
تحت لواء الصحابي الجليل (أبي ذر الغفاري)»*'“. 


والأحرى أن نقول إن الأموال كثرت في أيدي بعض المسلمين بدلاً من "يد 
السلمین». اٍذ ۸ تذهب الیهم بالتساوي» بل جعل النافذون منهم «یبحئون في تعاليم 
الدين ومبادئه وأحكامه عما يمكنهم من تحقيق آموانهم» فقد استغل هؤلاء «أحكام 
الاسلام. ۰ . لیستمتعوا بزينة الدنیا التي بدأت تنصّب علیهم» *. بذلك تکونت 
طبقات اجتماعية جديدة وعائلات لها امتيازاتها «كالمهاجرين والانصار وأهل بدر وأهل 
القادسية وكذلك أصحاب النسب الهاشمي» والقرشي والأشراف. . . وأبناء الانصار 
.والمهاجرين. . . وأصبح الهاشميون من أهل السعة والرخاء» يتمتعون بشرف الملك 
ولا يحملون أوزاره او أعباء تبعاته. . . فانغمس أكثرهم في الترف... ومع الزمن 
اجتمع لبعضهم مال كثير وثروات طائلة بمختلف الطرق. . . وأخذ أبناء هذه الطبقة 
الارستقراطية النسب... يقدرون قيمة الأرض ويسعون الى امتلاكها... وتحوّلت 
تلك الارستقراطية القائمة على فكرة النسب الرفيع» الى ارستقراطية مالكة للأرض 


(۱۰۷) حطب. تطور بنی الاسرة العربية وامحذور التارخية والاجتماعبة لقضایاها العاصرت 
ص ۱۱۱ - ۰۱۱۷ 
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وحضرية» اي أصبحت تقوم على قاعدة مادية» فترسّخ التباين الاجتماعي والاقتصادي 
we 5‏ 600 1 1 
بينها وبين بقية العرب» : 


منذ البدايات الأولى نشأت تفسیرات ختلفة» بل متناقضة للاسلام. فمن 
الواضح آن الناس ینظرون ال دینهم ویفسرونه من مواقعهم الخاصة في البنية الطبقية 
ومن منظور علاقتهم بالطبقة احاکمة. ببذا العنی یظهر صادق العظم ان تجموعة من 
الفکرین ورجال الدین الاسلامي «مجهدون آنفسهم في اضفاء الشرعية الاسلامية علی 
النظام . . . الذي يرتبطون به مهما كان نوعه.. إن كل نظام حكم عربي» مهما كان 
لونه. لا تنقصه السسات الاسلامية الحترمة الستعدة للافتاء بأن سیاسته منسجمة 
انسجاماً تاماً مع الاسلام»۳. وهذا ما سنظهره لاحقاً عندما نتناول الدين كأداة 
سيطرة . 


هنا لا بذ من الاشارة الى أن الدين في مرحلته التأسيسية الأولى كثيراً ما يمثل 
ثورة شعبية ضد النظام السائد والطبقات والعائلات الحاكمة. ولكنه ما إن يترسخ حتى 
يتحول الى مؤسسة وسلطة تلتزم بأولويات نفوذها واستمرارها. لذلك توصل ماكس 
فيبر الى إبداء ملاحظة ذكية هي أن أحداً من الأنبياء لم يأت من طبقة رجال الدين» 
ومن هذا أن المنقذين في الهند ما کانوا قط من البراهمة" "۰۲ والسبب في ذلك» بكل 
بساطة» هو ان رجال الدین هم موسسة تقليدية هرمية بحد ذانها وجزء لا یتجزاً من 
هرمية الجتمع الطبقية ومنها یستمدون مکانتهم ونفوذهم ومداخیلهم الادیة. 


ثم ان الدین مخدم حاجة نفسية لدی الأغنیاء الحظوظین» فیقول فيبر» ان 
«الحظوظ نادراً ما یرضی بحقيقة کونه حظوظاً. بالاضافة لل ذلك؛ تاج آن یعرف 
ان لديه الحق بثروته الفائقة. يريد ان يقتنع أنه يستحق ما یملك؛ وقبل کل شيء 
بالمقارنة مع الآخرين. يرغب ان يعتقد ان الأقل حظاأً ينالون ما يستحقون. ان الثروة 
الطائلة تريد أن تكون ثروة شرعية. . باختصار ان الدین یقدم أخلاقية الحظ الجيد 
للمحظوظين»”'''2. وقد وجد روجيه غارودي تلازماً بين هرمية الملائكة والكائنات 
المقدسة في لاهوتية المسيحية في العصور المتوسطة من ناحية» وبنية المجتمع الاقطاعي 


.١١١ ۱۳۰ المصدر نفسه.ء ص‎ )٠١0( 
E EE (بیروت : دار الطليعة 4۹4( ص‎ ull صادق جلال العظم » نقد الفكر‎ (1۰۸) 
Weber, The Sociology of Religion, p. 46. (۱۰۹ 


Max Weber, From Max Weber: Essays in Sociology, translated and with an (11+) 
introduction by H. H. Gerth and C. Wright Mills (New York: Oxford University Press, 1958), 
p. 271. 
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من ناحية أخرى ا رمذا ما توضل اليه بحث مشابه 0 الأصول | الطبقية 


و۹۷ بالمائة للطقة Bs sie ae‏ بالائة للطبقة Oy‏ 


وقد سبق ان أشرنا الى ما قاله بشارة دوماني عن ان عائلات التجار الکبری في 
نابلس حرصت على تنمية مكانتها الدينية ومصاهرة عائلات علماء الدين المعروفة 
والخدمة في المساجد والتصدق على المؤسسات الدينية والانخراط في بعض الطرق 
الصوفية ؛ i‏ أصبح الجمع بين الاشتغال بالعلوم الدينية والاشتغال بالتجارة أمراً 
مألوفاً. فكان ان اصبحت العلاقة بين الدين والتجارة عميقة التأصل إلى درجة أن لغة 
طبقة التجار كثيراً ما تشحن بعبارات دينية في محاولة لتعزيز شعبيتها وترسيخ مكانتها 
وبناء سمعة قوامها التقوى والأمانة والموثوقية والاستقامة. 


وکما سنظهر في قسم لاحق من هذا الفصل؛ ان الطبقات الحاكمة لا تختلف 
عن طبقة التجار من هذه الناحية» فتحرص هي أيضاً على استعمال الدین في ترسیخ 
شرعیتها وتثبیت سمعتها في التقوى والاستقامة. في هذا الجال» نشیر ال قول 
الزعیم الهندي جواهر لال نهرو ان الاستعمار البريطاني كان يشجع المساجين السياسيين 
على قراءة الکتب الدينية اعتقاداً منه آنها تشجم علی التسلیم بواقع الامر وعملاً بالقول 
الشعبی : «الناس علی دین ملوکها!. 
ب - تسویغ الفقر 

يروي حسين فوزي في OLS‏ سندباد مصري أسطورة تقول ان آرض مصر 
فسمت ال آربع وعشرین حصه آربم منها للسلطان» وعشر cel oS‏ وعشر للجند . 
وعندما تساءل آحدهم: آين نصیب الشمب؟ قیل له «للشعب الحصة الخامسة 
والعشرین» ومکانبا ملكة السماء». وهذا ما یفسر النزوع للتدین عند الطبقات العدمة 
في الجتمعات کافة إذ تجد فیه ما یساعدها في التغلب على إحساسها بالیأس» بقدر ما 
تتمسك بثقافة الصبر التي سبق آن آشرنا الیها في معرض حدیثنا عن الصوفية والزهد 
والتطلع الى حياة أخرى وراء هذه الحياة. 

ونما ساعد على تسويغ الفقر أن التراث الديني دعا للزمد وفلل من أهمية هذا 
العام فاشماه «الدنیا» و«البسيطة». وردت في كتابه إحياء علوم الدين للإمام ابي حامد 


Maxime Rodinson, Islam and Capitalism (Austin, TX: Texas University Press, (111) 

1978), p. 188. 
K. and C. George, «Roman Catholic Sainthood and Social Status,» in: Reinhard (114) 
Bendix and Seymour Martin Lipset, eds., Class, Status and Power; Social Stratification in 


Comparative Perspective, 2" ed. (New York: Free Press, [1966]), p. 395. 
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الغزايي (التوفی عام ۵۰۵ ه/ ۱۱۱۱م) آحادیث عن «فضيلة الفقر على الغنى» رغم قول 
النبي «كاد الفقر ان يكون كفراً» والقول الشعبي «الجوع كافرهء ومن هذه الأحاديث ما 
يلي: «يدخل فقراء أمتي الجنة قبل أغنياتها بخمسمائة عام»؛ (إن لكل شيء مفتاحا 
ومفتاح الحنة حب المساكين والفقراء لصبرهم» هم جلساء الله تعالى يوم القيامة»؛ 
«أحبُ العباد الى الله تعالى الفقير القانع برزقه»؛ «الجوع عند الله في خزانة؛ لا يعطيه 


SOU Al teas We da ا‎ 


ويعتبر الكاتب المصري سيد عويس فى كتابه حديث عن الثقافة «أن الصبر هو 
بين أهم القيم السائدة في التراث المصري المملوء بالدعوة الى الصبر. . : فآيات القرآن 
الکریم تتلالاً بآيات الصبر ... والأحاديث النبوية الشريفة تدعو للصبر»“'". 


ج - تسويغ الطبقية 

يسأل فراس السواح في كتابه مغامرة العقل الأولى «لاذا خلق الانسان؟»۰ فیقول 
إن الديانات الأولى كما يبدو من الأسطورة السومرية «لا تتردد فى الإجابة عن هذا 
السؤال. . . فالإنسان خلق عبداً للآلهة» يقدم لها طعامها وشرابهباء ويزرع أرضها 
ويرعى قطعانها. خلق الإنسان لحمل عبء العمل ورفعه عن كاهل الآلهة... إجعل 
للالهة Oe‏ ويقول أحد شخصيات رواية عصفور من الشرق لتوفيق الحكيم 
إن امشكلة الدنيا التى لا عل [هی ] وجود أغنياء وفقراء. .. ومن أجل هذه المشكلة 
وحدها ظهرت الرسل والانبياء. . . إن انبياء الشرق قد فهموا أن المساواة لا يمكن أن 
تقوم على هذه الأرضء وأنه ليس في مقدورهم تقسيم ملكة الأرض بين الأغنياء 
والفقراء» فأدخلوا في القسمة مملكة السماءء وجعلوا أساس التوزيع بين الناس 
«الأرض والسماء» معا: فمن حرم الحظ في جنة الأرض» فحقه محفوظ في جنة 
السا 


وقد أشرنا فى الفصل السابق حول الطبقات الاجتماعية الى نشوء تيارات دينية 
محافظة تعتبر الفروق الطبقية «ناموسا الهیا. .. وسنة ابتة من سنن الحياة»» واستعنا 
بتسیر الشیخ فیصل الولوي حول معنی الاية ۳۲ من سورة الزخرف : #آهم یقسمون 


(۱۱۳) آبر حامد حمد بن مد الغزالي. احیاء علوم الدين (مصر: الكنبة التجارية الکبری. 
(Cie oa]‏ ص ۰.۱۹۰ 

(۱۱6) سيد عويس» حديث عن الثقافة: بعض الحقائق الثقافية المصرية المعاصرة (القاهرة: مكتبة 
الانجلو الصریف ۰۱۹۷۰ ص ۷۸. 

(۱۱۵) السواح: مغامرة العقل الأولی: دراسة في الأسطورة - سوریا وبلاد الرافدین» ص ۳۷. 

(۱۱۲) توفیق الکیم. عصفور من الشرق. اقراً (القاهرة: دار العارف» ۰6۱۹۷ ص 4۵ و۷۸ - 


AY 


رحمة ربك نحن قسمنا بینهم معیشتهم في LA‏ الدنیا ورفعنا بعضهم فوق بعض 
eres Pee‏ ورحمة ربك خير ثما يجمعون#. فأجاب ان «الاية 

تشير الى سنة ثابتة من سنن الله عز وجل وهي تفاوت الرزق بين الناس. 
والتسخير ظاهرة بشرية ا اة ا عر و جل فى کی ا یک ا 
اختلاف المواهب والطاقات البشرية التي تؤدي الى تفاوت الرزق... وطبيعة هذه 
الخياة البشرية قائمة على أساس التفاوت في OM OBS Calye‏ 


وعل عكس ما فعل الشيخ فيصل المولوي» توضّل الكاتب المغربي عبد اللطيف 
جبرو في افتعاحية له في جريدة الاتحاد الاشتراكي ۳" الی ان هذه الآية القرآنية يجب 
أله dh stat Jess Les‏ الاسلام یقبل روح النافسة بين الناس» بل ویجشهم 

عل" العمل .و الاحتياد as Alo iy‏ أفضل عند الذي يعمل كثيراً ويجتهد أكثر من 
غيره... ولكن الآية الح جياه تكون مبرراً للفوارق الطبقية الفاحشة التي 
ت فوا ارال الائ : 

ونتيجة لمثل هذه الحاولات لتسویغ الفقر والطبقية»؛ نشأت ثقافة تدعو ليس فقط 
للصبر» ٠‏ بل أيضاً للتسليم بواقع الحال» فجرت تساؤلات عديدة حول قبول الفلاحين 
والعبيد أوضاعهم وعدم تمردهم. ونما SEES‏ 
شرائح من هؤلاء للاعتقاد ol‏ خلقوا معدمين او عبيداً «كما خلق الجمل لأن يكون 
جلا وربما لهذه الثقافة التسويغية وما يتفرع عنها من اعتقادات دورها في استمرار 
العبودية حتى منتصف هذا القرن في عدد من البلدان العربية . 


د الاختلاف الطبقي في فهم الدين وممارسته 
تختلف الطبقات في فهمها للدين وتفسيرها له من مواقعها الخاصة وكيفية 
مارسته في الحياة اليومية. وقد سبق أن تناولنا الدين الشعبي فوجدنا أن التعبد لدى 
الفلاحين وفقراء المدن يتركز عل الاضرحة والأولياء وشخص الإنسان الصالح بدلا 
فك A‏ ا ee‏ 
وشرائح الطبقة الوسطى الذين يميلون للدين الرسمي. ثم إن للبدو ميولهم المتميز 
من كل من الحضر وأهل الفلاحة كما أ أظهرنا سابقاً. لیس مکی تحت اي 
يقول ان السلوك الديني يحمل طابع الطبقات التي ينشأ فيهاء فهذ ذا ابن خلدون أيضاً 
يقول بأن اختلاف الأجيال في أحوالهم ل ل العاش . لذلك 
تختلف جوانب التدين كافة من طبقة الى طبقة أكان ذلك بالنسبة للمعتقدات والطقوس 
أم التعبير عن المشاعر الدينية. إن هناك فروقاً شاسعة بين الطبقات الفقيرة والغنية 


0) فيصل مولوي. في: الشهاب (۱۵ عوز/یولیو ۱۹۷۳). 
)١١(‏ الاتحاد الاشتراكي. .1991١/٠١/١١‏ 
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والضعيفة والقوية في التعبیر عن مشاعرها الدينية. وکثیراً ما تسود بین الطبقات 
الفقيرة الحرومة مشاعر احزن والغضب والتمرد والتعلق بشخصیات تاريخية تجسد 
آحلامها وأمانیها. فیما تسود بین طبقة الاغنیاء الرفهة مشاعر التمسك بالشرائع 
السائدة التي قلیها السسة الدينية. ویکون التفسیر لبعض الایات الدينية من موقع 
الفقراء ختلفاً عن تفسیرها من موقع الاغنیاء. 

کذلك تختلف الطوائف من حیث آسالیب حیاتها ومدی قوتها ونفوذها وأعمالها 
وثرواتها. من هذا آن الشيعة تنتشر في الریف وتعمل في الفلاحة في لبنان والعراق؛ 
وکذلك الفرق التفرعة عنها کالعلویین والدروز. بینما تنتشر السنة في المدن وقيل 
للعمل في التجارة والادارة. لذلك یکون التفاوت في القوة aa Ally‏ ول يكن من 
الغریب ان یتم تبمیش الشيعة لزمن طویل وان تکون غالبیتهم من الطبقات الفقیرة 
الحرومة» وان تتسم بینهم الفجوة بین الفقراء والاغنیاء في نوع من الاستقطاب 
الطبقی حتی تکاد الطبقة الوسطی تکون شبه معدومة. فی هذا الاطار نردد مقولتنا ail‏ 
بتشبيت سيطرة التجار والبدو على المؤسسة الإسلامية» كان أن مال الفلاحون الى الشيعة 
والأقليات الطائفية الأخرى. وقد استمر الفلاحون فى التمسك بالتقاليد الشيعية حتى 
بعد تحوّلهم الى السنة كما يبدو من المعتقدات والممارسات الدينية في المجتمع المصري 
حتی داخل آحیاء الدن. وکان آن طبعت طبقة التجار السنة بطابعها الخاص فى كثير 
من المجالات الثقافية . 1 


وهناك ظاهرة تفاوت مواقع الطوائف في الهرمية الطبقیة. فنجد في العراق 
وسورية قبل منتصف القرن آن العائلات الاقطاعية کانت في غالبها من السنة فیما 
کانت غالبية الفلاحین من الشيعة الذين يعملون في أرض تملك أغلبها عائلات 
اقطاعية من المدن. وفي لبنان حتى الحرب الأهلية الأخيرة كانت تتدرج مواقع 
الطوائف في الهرمية الاقتصادية والسياسية» فاحتلت قمة الهرم طوائف مسيحية تلتها 
طائفة السنة وبعدها الطائفة الشيعية في أسفل الهرم. 


إن هذه المسوّغات الثلاث - تسویغ امتيازات الطبقات الحاكمة وتسويغ الفقر 
وتسويغ الطبقية ‏ وما يرافقها من توظيفات مختلفة للدين باختلاف الطبقات» أسهمت 
كلها في ترسيخ الطبقية في المجتمع العربي في زمن غياب قيم المساواة والعدالة 
الاجتماعية. ولم تتمكن فريضة الزكاة من القضاء على الفقر والفروق الطبقية بقدر ما 
عنت لبعض المؤمنين ان الفروق الطبقية أمر شرعي وسنة ثابتة من سنن الحياة» بل لقد 
ساهمت الزكاة في تخفيف الشعور بالذنب عند الذین یقدمونا اذ شعروا انبم قاموا 
بواجباتهم تجاه الله والمجتمع» کما آنها رسشخت عند الفقراء الذین یتلقونبا الشعور 
بالامتنان لکونم موضع تصدذق واحسان» ما خقف من روح التمرد والکفاح في 
سبیل تغییر الواقع . 


Af 





الدين والسياسة 
يتصل الدين بالسياسة اتصالاً وثيقاً وكمثل اتصاله بالعائلة والطبقات 
الاجتماعية . ويما اننا سنتوسع في وصف هذه العلاقة في الفصل Ju‏ حين نتكلم 
خاصة على الحركات السياسية الإسلامية» نكتفي هنا بالاشارة الى بعض الحوانب 
النظرية والفکرية لهذه العلاقت عا ی آن نتناول في الأقسام 4a> Ui‏ من هذا الفصل 
تافل ثم ظیفات: النین قادرات اد طر 2 أو تحريض أو توافق atlas ol‏ مع الواقع» 


من منظور مثالي معياري اسلامي؛ رأی عدد من الفکرین السلمین القدامی 
لدى معالجة الشؤون السياسية) أن هدف خلق الانسان عبادة الله» وان هذه العبادة 
و المؤمنين في دولة خاصة بهم» وأن هذا الأمر تاج الى قيام حكومة دينية 

تتبع الشريعة وتلتزم بالأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء ذف فتحمى المسلمين ضد الخطر 
ا الروحانية المطلوبة في المجتمع . بحسي هذه التظاريات التقليدية عند 
هؤلاء المفكرين وغيرهم ان الخليفة او السلطان اهو ھی الله في بلاده وظله الممدود 
على عباده)» و«إمام عادل خير من مطر وابل وإمام غشوم خير من فتنه تدوم)» وان 
«طاعة الائمة من طاعة الله وعصياء نهم من عصيان الله»» وان «الإمام العادل كالأب 
ا حاني عل ولده» وانه «اذا كان الاما عادلاً له الأجر وعليك الشکر » إذا كان الإمام 
جَائراً قله الوور وغلك ال . 


وما حدث تاريخياً ان «البيعة تحوّلت» قبل انصرام العصر الأولء ال مظهر 
شكلٍ فقدت فيه حتى نظرياً معنى الاختيار وغدت. .. مناسبة للاعتراف بالخليفة لا 
لاختياره. . . وهذا ما استلزم أن تكون طاعة الحاكم واجب الجماعة الأول نحوه» 
فمال التفکیر السائد في العصور التأخرة «الى تحويل الطاعة إلى واجب مطلق» وال 
ol‏ الحاكم هو وسيلة «الله في عمله» وهو «ولو WU OLS‏ > من الفتنة وانحلال 
الجتمع» باعتبار ان «السلطة من الله. ومجب آن تطاع» وان «الطاعة واجبة. .. خوفا 
من panel,‏ الامة. . واضطراب الأمور» فینصح «الرعایا» بالقول «آدوا الیهم حقهم 
واسألوا الله حقکم» ۳ 

من مثل هذه النطلقات استعملت الطبقات احاکمة الدین لصلحتها واتخذته قناعاً 
لسیاستها ومصدراً لشرعیتها ووسيلة من وسائل القمم. یقول جال جدان ان «آغلب 


۱۹ أبن عبد ربه» العقد الفرید» ج ۱ ص ۵. 


(۱۲۰) آلبرت حوراني. الفکر العري في عصر النهضت ۰ ۸ - ۰۱۹۳۹ ترجمة کریم عزقول 
(بيروت: دار النهار» VGA‏ ص Ta.‏ 
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الفرق الدينية والشيع والطوائف التي تكاثرت فجأة في صدر الإسلام وما بعده بدأت 
أصلا . . کتحزبات وتحيزات سياسية وكصراعات على السلطة والحكم. . 

العصر spall JB cast‏ أداة ميسورة للسیاست تستغله القوة لتشريع a‏ غير 
الشرعي» او لتبرير مظالمها وابتزازاتها مرة أخرى. فمنذ البداية» استغل الاستعمار 
الديني التركي الخلافة مطية وواجهة للشرعية» وباسم الدين نجح في فرض استعماره 
الغاشم على المسلمين» وعلی آساس الدین ونظام الملة الذي ابتدعه لم ينجح إلا في أن 
يفاقم مشكلة الطائفية ويبلورها في العالم OMG all‏ 


وهناك تفسيرات متنوعة للإسلام تتراوح بين أقصى اليمين واليسار. يقول 
مصطفى محمود ان الإسلام «هو التكافل والتعاون والتآلف والتصالح والتوافق وليس 
التصارع والتوائب والتناقض والتبارز. ee ae‏ 
والتحالف وليس من منطلق الصراع الطبقي»” من منظور يساري يتوصل حسن 
حنمي الى تصور مضاد فيقول بوجود التمايز i?‏ 7 الإسلامية الواحدة بين ل 
cel ally‏ بين بين الأقوياء والضعفاء بين القاهرين والقهورین» بين من يملكون كل 
شيء ومن لا يملكون شيئاً. . . فالأمة لدینا. . . حکام وحکومون» قادة وشعوب 
علية وسفلة... والیسار الاسلامی يأخذ صف المحكومين المضطهدين والفقراء 
cst‏ وال AG oo buss pls Ue SNS‏ يساق موا لأسا عرة يفن 
والفلسفة بها يسار ويمين» فالفلسفة العقلانية الطبيعية عند ابن رشد يسار»ء والفلسفة 
الاشراقية الفيضية عند الفارابي وابن سينا يمين» والتشريع به يسار ويمين» فالمالكية 
التي تقوم على المصالح المرسلة يسار» والفقه الافتراضي عند الحنفية يمين... وفي 
التاریخ في الفتنة الکبری» iste‏ يسار ومعاوية يمين» والحسين سيد stage‏ يسار» 
ويزيد والأمويون يمين... لذلك آثرنا الآية الكريمة #ونريد أن نمن على الذين 
استضعفوا في الأرض 56 أئمة ونجعلهم الوارئين2""74. فالاستضعاف حافزنا 

على الثورة كر 

ويرى محمد أركون ان الإسلام فرض مفهوم السيادة العليا الإلهية وحاول إقامة 
السلطة السياسية علی غرار الثال الديني بحیث یصبح التاریخ الدنيوي تارخاً الهی 
ولكن م يكن له ان يتجاهل السيادة الاجتماعية الدنيوية» Yue,‏ على ذلك آن النبي 


.٠١١ ۱۲۵ حمدانء العالم الإسلامي المعاصرء ص‎ )١5١( 
مصطفی محمود؛ «مواقف القرآن بین الذاهب الاقتصادية العاصرت» ورقة قدمت ال : اخامعة‎ )۱۲۲( 
.۹۷ التونسية» اللتقی الاسلامي - السيحي (تونس : الطبعة الرسمية ۰6۱۹۷۲ ص‎ 


(۱۲۳) القرآن الکریم. «سورة القصص» الاية ۵. 
(۱۲۶) حسن حنفي. «ماذا يعني الیسار الاسلامي؟؟ الیسار الاسلامي العدد ١‏ (كانون الثاني/ يناير 
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روما eg eee‏ ی Se Ne EET eer‏ دلق بين 
قريش » فکان کل واحد من الهاجرین الاول یمثل قوة اجتماعية وسياصية في جاعته . 
أما الإسلام المعاصر فقد شهد صعود السلالات العائلية الحاكمة التي يدجا ll Mean‏ 
دعاء نسب نبوي شريف» وكان على الفقهاء أن يتكفلوا بشریر هذه السلطات 
إسلامياً. كذلك ظهرت قيادات أخرى انطلقت من مقولات السيادة الشعبية» ولكن 
مركز السيادة لم ينتقل كلياً من السماء الى الأرض. وبانتصار الثورة الإيرانية بقيادة 
الخميني في نهاية السبعينيات» نشطت الحركات الإسلامية التي تقول بان الإسلام هو 
ا والشريعة. وان ذروة السيادة لا توجد الا في الاسلام» وانه ينبغي الرجوع 










ال القرآن LZ‏ للفتنت وان التطبيق يجب أن يتم بواسطة الفقهاء المتأصلين في العلم 
(۱۲۵) 
الديد ’ 
جي 








وكي نتفهم بعض تعقیدات العلاقة بين الدين والسياسة نتناول في ما يلي مسألة 
توظیفات الدین» ثم العلمنة» ونژجل البحث في احرکات الدينية السياسية والفکر 


الدینی تباعاً للفصل العاشر حول احياة السياسية والفصل الثالث عشر حول الحياة 
الفكرية . 











sel‏ تحديد وظائف الدين فى المجتمع 
والثقافة السياسية العربية 






يبدأ تحليلنا لمسألة علاقة الدين بالسياسة بالتساؤل: هل الدولة هى التى 
استخدمت الدين في تثبيت شرعيتها وهيمنتها أم الدين هو الذي استخدم الدولة في 
سبيل العبادة وتنفيذ المشيئة الإلهية بين الناس أم جاء الاستخدام متبادلا بین السلطتین 
الروحية والزمنية؟ قد يكون الجواب الأسهل عن هذه التساؤلات هو ان نقول بمیدا 
التبادل» وسیکون من الممكن في هذه الحالة ان نقدم أدلة عدة على صحة أطروحتنا. 
ولكن التاريخ يظهر لنا أن الدولة أدركت منذ عصور الإسلام الأولى أهمية است‌خدام 
الدين فى تثبيت شرعيتها وفرض هيمنتها لقاء إبراز دور رجال الدين والمؤسسة الدينية 
التقليدية کجزء لا يتجزأ من بنية الطبقات الحاكمة. وبذلك قيل إن الناس على دين 


ملوکهم. ول حدث آن قيل إن الملوك على دين شعوبها في الحضارات كافة» ومهما 
كانت الأديان المعنية . 













في هذا الإطار أركز هنا على عدد من توظيفات الدين في الصراع الدائر فى 
المجتمع العربي المعاصر› ونتوقف عند ثلاثة منها: نجد ان الدين کان» ولا يزال» 















det (NYO)‏ آرکون تاريخية الفکر العري الاسلامي. aap‏ هاشم صالح (بيروت: مركز الإنماء 
القومی . ۱۹6 ص NAT. S10‏ 
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يُستخدم في كثير من الأحيان كأداة سيطرة من قبل الطبقات والعائلات الحاكمةء أو 
كأداة تحريض ومجاءبة من قبل بعض الحركات الإسلامية السياسية المعارضة للأنظمة 
القائمة» أو كأداة مصالحة وتوافق مع الواقع الأليم خاصة من قبل الطبقات المسحوقة 
فى أزمنة العجز. 


- استخدام الدين كأداة سيطرة 

نشهد في العصر الحاضر أن بعض الانظمة السياسية والطبقات الحاكمة تمكنت 
من أن تستخدم الإسلام كأداة فعالة في تثبیت شرعيتها وسيطرتها. لقد أقامت بعض 
العائنلات الحاكمة شرعيتها على الانتساب للنبى (کالعائلة السعدية والعلوية فی الغرب» 
والعائلة الهاشمية في المشرق العربي) وتأسست في عدد من البلدان العربية أسر حاكمة 
على أساس تحالف قبلي ‏ ديني متين كما يتجلى في الوهابية والسنوسية والمهدية» أو 
على فرض الوصاية على المؤسسات الدينية والاستعانة بعلماء الدين الذين يبرّرون 
سياستهاء او بث تلك الثقافة الدينية التي تدعو لإطاعة أولي الأمر ونصرة السلطان 
وترك السياسة لأصحابها. 


وربما یمکننا القول ان السلطة هي التي مکنت من الاستفادة من الدين في 
التاريخ العربي الإسلامي فوظفته كأداة في خدمتها ولیس بالضرورة في خدمة الامة 
د العبادة. وفي العصر الحديث لم تكتف السلطات العربية في تدعيم سلطتها 

ستمراريتها بالاعتماد على الجيوش الحديثة والحرس الوطني والرئاسي والأحزاب 
a‏ والحماية الاجنبية والتحالفات الإقليمية» بل عمدت أيضاً الى استخدام القبلية 
والدين والطائفية فى تعزيز مواقعها واحتواء المعارضة الداخلية او القضاء عليها مقرنة 
خوف الله بخوف السلطةء والشرائع الزمنية بالشريعة الإلهية. 

في مصر استولى محمد علي على المؤسسة الدينية» وجعل العلماء موظفين لدى 
لاون فى لخادت التتسته السياسية ومحاربة خصومه ووسيلة للعلاقات العامة» كما 
كان يحدث في 2 ظل الحكم العثماني» فكان شيخ الإسلام في استانبول يعين الفتي 
ونقيب الأشراف في مختلف المان. تذكر عفاف لطفي السيد أن عالاً في الأزهر. هو 
الشيخ خليل بن أحمد الرجبي » وضع بإشارة من سيّده كتاباً بعنوان تاريخ محمد علي 
خصص فيه فصلاً حول خدمة الجيش» واستعان بنصوص من القرآن والحديث ليظهر 
أن الجندي الذي يموت في المعركة يذهب الى الجئة'" "23 . 


Afaf Lutfi Al-Sayyid-Marsot, Egypt in the Reign of Muhammed Ali, Cambridge (17) 
Middle East Library (Cambridge [Cambridgeshire]; New York: Cambridge University Press, 
1984), p. 128. 


EAA 


وكان أن تَجدّد التحالف بين العائلة السعودية والمؤسسة الديئية الوهابية عام 
۲ عندما احتل الأمير عبد العزيز مدينة الرياض» فعمد الى تنشيط دعوة السلف 
وتطبيق الشريعة نصاً وروحاً بكل الوسائل في خدمة الدولة وعلى ان يكون هو إمام 
الدعوة كي لا يحتكر آل الشيخ الشؤون الدينية. ولكن ذلك لم يمنع حصول توترات 
في العلاقات بين الدولة والمؤسسة الدينية بين حين وآخرء غير أنها كانت تنتهي دائما 
لمصلحة العائلة السعودية. وفقد نشأت هذه التوترات بدخول بعئة امريكية البلاد 
غربية الى المملكة كآلات التصوير والراديو والهاتف والتلفزيون وبرامج التعليم 
الحديث. 


وكان الملك فيصل أكثر من عمل على احتواء المؤسسة الدينية والحد من تدخلها 
في شؤون الدولة» ولكنه عمل من ناحية أخرى على تكوين محور إسلامي كبديل 
للمحور القومي العربي المتمثل بالناصرية. وفي إطار هذه السياسة المتبعة في المملكة 
العربية السعودية عمل عمل الشيخ عبد العزيز بن باز دائماً ودائباً على تسويغ هذه السياسة. 
ومن أعماله المعروفة أنه نشر كتاباً بعنوان نقد القومية العربية على ضوء الإسلام 
والواقع , wid‏ فيه عن «تنظيم العلاقات التي بين الراعي والرعية»» وأكد أن «الدعوة 
الى القومية العربية. . . دعوة باطلة وخطأ عظيم ومنكر ظاهر وجاهلية نكراء وكيد 
سافر ee‏ وأهله»» وأا أي القومية J pred cay pall‏ غري استعماري!. من دون 
أن يوجّه نقداً لسياسة الولايات المتحدة» الدور البارز الذي تلعبه في بلاده 
والمظالم التي ارتكبتها بحق العرب منذ تأسيس oe‏ 


E‏ ااا ٤‏ على Peete‏ 9 فى a‏ لملاقات مم 
اسرائيل . . ولكن ما إن عارضه بعض الدعاة وكتب الشيخ يوسف القرضاوي تعليقا 
مناقضاً في صحيفة الشعب المصرية حتى ترا جع الشيخ بن باز معدلاً فتواه السابقة. 
لکن الشيخ عمد سيد I gale‏ کر عم ee‏ 
الحاضرة. ٠‏ 

وكما تمكن السادات من ان يحصل بسهولة على فتوى من الأزهر تدعم سياسة 
کامب ديفيد» SUAS‏ استفادت الدول الشاركة في حرب اجليج من الحصول على 
فتاوی تجیز الاستعانة بقوی غیر مسلمة ضد بلد مسلم آخر. . عقد في مكة مطلع 


۷ بن باز. نقد القومية العربية على ضوء الاسلام والواقعی ص 5 و7١‏ 15. 
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الشهر التاسع عام ١44٠‏ مؤتمر رابطة العالم الاسلامي حضره حوالى "5٠١‏ عالاً إسلامياً 
من LAL Ae‏ امتد فيه النقاش ثلاثة أيام أصدر بعدها فتوى مؤيدة للموقف السعودي 
الرسمى أجازت بموجبها الاستعانة بالقوات المتعددة الجنسية ووجودها فى الأراضى 
المقدسة . وقد توصلت رابطة العالم الإسلامي هذه ال ان الاستنجاد بقوات غير مسلمة 
ونشرها على أرض الرسول حلال لسببين: 


السئة: قيل ان قزمان قاتل مع أصحاب الرسول يوم أحد وهو مشركء وان 
wee acl >‏ عام الفتح وهي مش رکه وان النبي استعان بدروع استعارها 
من صفوان , بن أمية وكان كافراً. 


الضرورة: ضرورة الدفاع عن الوطن» والواطنین» والضرورات تبيح 
المحظورات. 


وعلی عكس ذلك» اجتمع في الوقت ذاته علماء الدين في الأردن والعراق 
وايران (وهى دول معارضة للحرب)» وأصدروا فتاوى مضادة أدانت الاستعانة 
بالقوات الاجنبية واعتبرت ما يحدث في الخليج حملة صليبية عالمية جديدة ضد 
الإسلام. وانقسم العلماء في مصر والمغرب فأيد البعض وأدان البعض الآخر بحسب 
مدی ارتباطهم. بالدوله أو بعدهم عنها. من ذلك ان رابطة من العلماء المعارضين في 
الغرب أصدرت في منتصف الشهر التاسع ١9410‏ بياناً ردت فيه على رابطة العام 
الإسلامي جاء فيه: «واليوم تواجه الأمة العربية ‏ الإسلامية أخطر وأعظم تعبئة حربية 
Ale‏ صليبية - صهيونية » لمحاصرة وتجویع الشعب العراقي الشقیق »۰ وقد استندت 
في فتواها الى أن الاستنجاد بقوات غير مسلمة حرام لأسباب مستمدة من: 


القرآن: مجموعة من الآيات ومنها الآية 46» سورة النساء #... ولا تتخذوا 
منهم ولياً ولا نصیرای والاية ۰۵۱ سورة الائدة #... لا تتخنوا البهود 
والتصاری آولیاء؟»۰ الاية ۰۱ سورة المتحنة. لیا آیها الذین آمنوا لا تتخذوا عدوي 
وعدوکم آولیاء تلقون |لبهم بالودة وقد کفروا بما جاء‌کم من الق 


السئّة: مجموعة من الأحاديث» ومنها أنه روي عن النبي أنه «خرج الى بدر 
فلحقه رجل من المشركين. .. فقال له عليه الصلاة «ارجع فان استعين بمشرك)» 
وقال «لا نستنصر لأهل الشرك). 


النطق : قاعدة الضرورات تبیح الحظورات قاعدة نسبية وتطبیقها مقید لأنها 
lyf dalle thay cath 1‏ ستدفم ال ld‏ کل الحزمات: إذا كان النبي قد سمح 
لقزمان القتال في صفوف المسلمين» واستعان بدروع صفوان. فانه كان م في 
هذه الساهمت آما السعودیة ودول اخلیج» قلم تستعن بقبائتل مشركة» بل بقوة عظمى 
1۹۰ 


۱ لا قدرة لها على ضبطها وايقافها. ان امريكا هي التي تفرض الحرب والسلام وفي 
۱ يل تحطيم pI iad‏ 


ویتردد في Slo‏ السمودية التداولة آن «من آهم الرکائز التي تقرم علیها 
| الملکة العربية السعودية من حیث النهج والتطبیق الاعتماد علی الاسلام عقيدة 

1 وشريعة ومنهج حياة. . . لذا فإن المطلع على تاريخ هذه البلاد يلحظ وجود الارتباط 
۳ الكبير والمتين بين الدولة والدين دون انفكاك منذ الاتفاق التاريخي المعروف بين الإمام 
محمد بن سعود والشيخ محمد بن عبد الوهاب. . . في عام 1٠١۷‏ ه/ ٤٤1۷م"‏ . 


ومن مظاهر هذا الارتباط بین الدولة والدین بناء الساجد ورعایتها حتی امتلأت 
با الدن والقری والاحیاء ورعاية احج والحجاج؛ ورعاية الحتاجین عملاً بمبدأ 
التکافل الاجتماعی» والانفاق فی سبیل الدعوة الاسلامية» وتأسیس جامعات کبری 
متخصصة بالشؤون الدينية» واحکم بکتاب الله وسنة رسوله بالاستعانة بعلماء الدین 
والائمة واخطباء وبهيئة الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر في إقامة نظام الشرطة 
الدينية او «المطاوعة» الذي قيل إنه بلغ عددهم في مطلع العقد الأخير من القرن 
العشرين حوالى خحمسين ألف رجل. ومن مهمات المطاوعة السهر على احترام النساء 
قواعد اللباس الإسلامي وعدم الاختلاط بالرجال وإغلاق المتاجر في أوقات الصلاة 
ومطاردة مستهلكي الكحول حتى في منازلهم» وغير ذلك . 

وكان أن أنشأت المملكة وزارة مستقلة هى وزارة الشؤون الإسلامية والأوقاف 
hey ks wall‏ الدع وا رغاد رالاعا لاء CSU My‏ 
العامة للمجلس الاعلی للافتای ومؤسسات لإعداد الدعاة» كما أسست رابطة العالم 
الإسلامي للعمل على نشر «العقيدة الصحيحة» والدفاع عن قضايا المسلمين في العالم. 
ومن الأعمال التي قامت بها نشر القرآن الكريم وتوزيعه على الشعوب الإسلامية 
وترجمته الى اللغات الأخرى» وتبليغ الدعوة الإسلامية بنشر الصحف والمجلات» 
وتقديم المنح الدراسية» وبناء الساجد واصلاحها وامدادها بالائمة والوعاظ 
والاشراف عی هيثة الاغائة الاسلامية العالية وجلس الجتمع الفقهي وهينة الاعجاز 
العلمي في القرآن والسنة. وصرح وزير الشؤون الإسلامية لمجلة اليمامة”” "2 ان 
للوزارة خارج المملكة 74 مكتباً للدعوة منتشرة في آرجاء العمورة ومجهزة بجمیع 


























(\YA)‏ انظر: حليم بركات» حرب الخليج : خطوط فى الرمل والزمن» يوميات من جوف الآلة 
(بيروت: مركز دراسات الوحدة «ay pall‏ ۹۹۲ ص ”1 £0- 


(۱۳۹) الیمامة (۳ جمادى الأولى 417١ه)»‏ وذلك استناداً للوثائق المحفوظة فى دارة الملك 
عبد العزيز في الرياض. 
(۱۳۰) اليمامة (۱۵ شوال COVEN‏ 























































































الإمكانات التي يحتاج إليها العمل الدعوي» ويعمل فيها أكثر من ألفى داعية تابعين 
للوزارة ومنتشرین في ٩۰‏ دولة في مختلف قارات العام الخمس 

وباعتبار الملکة «الدرع الواقي واحصن امحصین لادسلام والمسلمين»» عملت 
على إنجاز مشاريع عديدة منها توسعة الحرمين الشريفين واقامة مسابقات سنوية دولية 
لتلاوة القرآن الكريم وتجويده وتفسيره وحفظه وطباعته وتوزيعه في جميع انحاء العالم. 
وفي افتتاح مسابقة عام ١5١5‏ ه/ 1944م قال الأمير سلمان بن عبد العزيز: «إننا في 
المملكة العربية السعودية نحمد الله عر وجل» ونثني عليه بأن وفقنا لتطبيق شرع الله 
وتحكيم كتابه في كل شأن من شؤون حياتنا صغيرها وكبيرهاء ولیس هذا بغريب على 
هذه البلاد المسلمة التي قامت على أسس ابتة من کتاب OOS yey any AU‏ 
ele‏ نود الري یبحم الحرمين الشريفين ذکر ان «الملكة آنفقت 
أكثر من /١‏ بليون ريال على مکة والدينة خلال العشر سنوات الخیرة»۳۳. 


eb eS er ale‏ ان مذهب الوهابية te‏ ی 
ریداقم یه ON‏ مقابلات مع عدد من الشخصيات السعودية 
حول ما تمليه الحياة العصرية على الناس من تغییر في آحاسیسهم بالعید. فکاد آن 
يجمع هؤلاء على أن الإحساس بفرحة العيد قد تضاءل الى حد کبیر في العصر 
الراهن. ونما قيل ان ذلك ناتج من «ضعف مكانة شعائر الإسلام في نفوس 
بعضهم . . . وسها ضعف أثر العبادة على بعض الناس». ومن «التباعد الروحي بين 
الناس وكذلك انشغالهم بأمورهم الخاصة. وأيضاً الادیات التي طغت على الناس 
وأفقدتهم لذة العيد والفرحة به وساعدت الناس على الهروب والسفر». 

وقد يكون من نتائج هيمنة الدولة والسلطة الدينية التابعة لها أنه حدث انقسام 
واضح في المجتمع السعودي بين ما هو عام وما هو خاص. يتقبّد الناس في الظاهر 
والحياة العامة بشعائر الدين في غالب الأحيان ليس نتيجة لقناعات داخلية» بل بسبب 
وسائل الضغط القسري. أما في الحياة اخاصة. کما في النازل آو خارج البلاد» 
فیتضاءل التقید بالشعاثر ویتکاثر الاقبال علی مقتنیات امحدائة وممارساتهاء ومنها تغییر 
الأزياء داخل المنازل وتعاطي المنروبات المحرمة رسمياً. 

ثم إن المملكة لم تتمكن من احتواء القوى الدينية كافة» فكانت المواجهة مع 
الاخوان فی العشرینیات» ومقاومة التحديث والعصرنة في مختلف جوانبهاء وتمرد 
جهیمان العتيبي والاستیلاء عل مسجد مکة الکبیر عام ۰۱۹۷۹ والتحدي الذي قامت 


(۱۳۱) الریاض. ۱۲/۲۵/ ۰1۹۹4 
(۱۳۲) اليمامة (۱۳ رمضان ۱۱۷ه). 
(۱۳۳) اليمامة (۲۳ رمضان ۱1۱۷ه). 


1۹۲ 



























هلبه سأر لامو ا اا 


به مجموعة من النساء بقيادة السيارات في شوارع الرياض» ولجوء محمد المسعري الى 
لندن وكان والده رئيس ديوان المظالم» gee RN eee‏ 
ا سلمان العودة والشيخ سفر ال حوالي ينتقدون فيها سياسة المملكة 
أثناء وإثر حرب الخليج ووجود القوات الأمريكية في البلاد . 

وجه الشیخ سلمان العودة (کان عمره ۳۹ سنة) رسالة من وراء قضبان السجن 
عام ۵ ه/ ۸۱۹۹۵ ینتقد فیها حملات متعددة من الاعتقالات شملته هو وأفراد 
عائلته من الرجال والشیخ سفر احوالي (کان عمره 4۵ سنة) ومجموعة من الدکاترة 
والشایخ والقيام ب «جموعة من الاجراء‌ات الظالة التي شملت الفصل عن الاعمال 
والمنع من الدروس والحاضرات والخطب والتسجيلات وغيرها... ولا شك ان 
الحيلولة بين الإنسان والدعوة أمر لا يمكن السكوت أو الصبر عليه». ويتحدّث الشيخ 
سلمان العودة في هذه الرسالة من وراء القضبان أيضا عن «الفساد المتجذر في 
مجتمعنا... فساد يضرب برواقه على كل OVE‏ الحياة بدون استثناء: فساد في مجال 
التعبد» فساد في جال الأخلاق» فساد في حال السلوك» فساد في العاملات» فساد 
في الاقتصاد» فساد في التعلیم» »> فساد في السیاسة فساد في الإعلام» إن هذا الفساد 
الشامل وك اوا فاا فا هذا الشساه له اتضار رور وا 
متحمسون» وله سدنة وله آرباب من البشر. هذا من جانب» وجانب آخر هو تحويل 
المنطقة الى سوق للبضائع اليهودية مثلاً سواء أكانت هذه البضائع فكرية» أو ثقافية أو 
إعلامية أو أمنية أو تجارية أو غير ذلك إلى جانب تحويل بلاد المسلمين الى مجرد أتباع 
ضعفاء. . وجعلهم عبارة عن قطيع يساق إلى مرعاه» ولا ندري إلى أين يساق. . 
والكثير يتحدثون في مجالسهم عما يشعرون به من فقدان العدل الاجتماعي» ومن 
سحق كثير من الطبقات... إذاً أين عقول الأمة؟... إن عقولهم في إجازة 
مفتوحة» لیس من حقکم أن تفهموا ولا أن تسألوا ولا أن تناقشوا ولا أن تشيروا». 

وكان أن انقسم علماء الدين» فقام كبارهم يرذون على مثل هذه التصريحات. 
بين هذه الردود القول من موقع السلطة ان «الداعية ليس مفتياً والتجرؤ على الإفتاء 
b>‏ واعدم الالتفاف حول كبار العلماء وأهل الرأي يحدث الفتنة والفساداء 
و«الداعي الى الله هو الذي يجمع ولا يفرّق» يوحّدء ولا يمزّق»» و«أحذر الشباب 
والدعاة وطلبة العلم المبتدئين من الجرأة على الإفتاء». ويبدو من تصريحات العلماء 
الكبار الموالين للدولة ان رجال الدين هؤلاء تحوّلوا فعلا الى طبقة اجتماعية متميزة على 
خلاف ما يقول به الإسلام. وهذا ما يظهر جلياً بالدعوة «للالتفاف حول العلماء 
الربانيين العاملين لأن الاعتماد على النفس في أخذ الفقه من الكتاب والسنة غالباً ما 
یصحبه الط ار ا ا 
من العلماء الفضلاء. وهم آقطاب هه الامة في کل زمان ومکان» واذا خلت 
الارض من العلماء العاملین اتخذ الناس علماء جهلاء فسألوهم فأفتوا بغیر علم 
۹۳ 































فضلوا وأضلوا. لذلك نحن ترکز عل ضرورة أخذ العلم dad‏ والدلیل من أفواه 
العلا" ومبذا الإطار قيل أيضاً ان «أبناء عبد العزيز حكموا بشرع الله 
واستنهضوا مجد الأمة الإسلامية فحققوا معادلة المواءمة بين التحديث والأصالة»*''. 


ولا کثر النقاش حول هذه الأمورء أصدرت وزارة الداخلية بياناً نشرته مجلة 
اليمامة تحت العناوين الكبرى: «مجلس هيئة كبار العلماء درس مخالفات العودة والحوالى 
ورأى أنه لا بد من حماية المجتمع من أخطائهما»: و«تأكد قيامهما باتصالات خارجية 
مع بعض الجماعات المشبوهة التي تحارب عقيدة السلف وتعمل على تفريق الجماعة». 
ونما جاء في بيان وزارة الداخلية» «حاية للمجتمع من شرورهم فقد جرى توقيف من 
تحرك منهم بقصد الفوضى وفي مقدمة هؤلاء سلمان بن فهد العودة وسفر بن 
عبد ال رحمن الحوالي اللذان كانت لهما اعمال كثيرة مخالفة لما ينبغى ان يكون عليه 
السلم اللتزم للجماعة. ما حدا ولي الأمر قبل عام على أن يطلب من هيئة كبار 
العلماء دراسة تجاوزات المذكورين اللذين لا يتفق عملهما مع ما يجب لمن ولاه الله أمر 
عباده من السمع والطاعة في كل أموره ما لم يأمر بمعصنية» وهو مقتضى ما جاء في 
القرآن الكريم كقول الله تعالى: #يا أيبا الذين آمنوا أطيعوا الله وأطيعوا الرسول وأولى 
By OMG Sis AY‏ ية (من اطاعني فقد أطاع اللهء ومن یطع الامیر فقد 
اطاعني ومن یعض الأمیر فقد عصاي)». 

كانت تلك أمثلة حسية وتجليات Ley‏ استعمال الدین كأداة سيطرة ویکون 
من السهل إعطاء مزيد منها وفي البلدان العربية كافة. ولكنه يكون من المهم» هنا 
ان نختم هذا الخزء بالتنويه بضرورة الر بط ین السلطة السياسية والسلطة الاجتماعية 
ما پساعد عل التعرف ال عدد من مصادر قدرة الدین عل الاسهام في ضبط الشعب 
وتطویعه» فقد برهن الدين على فعاليته القصوى في مذا الجال لاسباب جوهرية 
تشمل ما بلي : 

أولاً: في حين يمكن مناقشة صحة القوانين المدنية باعتبار أنها من صنع الإنسان 
ويفترض ببا الخطأ أر الصواب في ضوء التجارب التاريخية والنتائج العملية» تكاد أن 
تتعذر مثل هذه المناقشة في حالة الشرائع الدينية باعتبار أنها تمثل الإرادة الإلهية وتصدر 
عن الله وليس عن الإنسان. بذلك يمكن الحاكم» بمساعدة علماء الدين والمؤسسة 
الدينية الرتبطة به» ان یذعی أنه ينفُذ إرادة الله في عباده. 


(۱۳۶) انظر الندوة التي شارك فيها فهد النيدي وابراهيم الفايز وهما أستاذان في كلية الشريعة في 
جامعة الإمام» ونشرت في الريًاض» 1497/11/11 , 
YO) SL )۱۳۵(‏ ربيع الثاني ۲ ه). 
(۱۳۰) القرآن الکریم» اسورة النساءء» الآبة 54, 
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ia‏ تفقد القيم والشرائع الديئية نسبيتها وتُفصل عن سياقها التاريخي 
الاجتماعي وتصبح في نظر التشددین مطلقة وأزلية باعتبار ان مصدرها الالهة ولیس 
المجتمع الإنساني. وتؤدي المقو لات القائمة على المفاهعيم المطلقة والأزلية بالضرورة الى 
الانغلاق والخرفية والتكفير » وبالتالي لعدم التسامح وتسويع العقاب الشديك» خصو صا 
فی الأزمات السياسية والاقتصادية ‏ الاجتماعية . 


وقد أدركت السلطات منذ بداياتها الأول في تاريخ البشرية أن الشرع كي يكوك 
GHB oye os Vy‏ وان بطق ن درن معارضة لا بد من أ يُنسب الى المجتمع 
والبشر بل الى مصبدر مقدس . من ذلك أنه يوجد في متحف «اللوقر؛ في باريس 
لوحة حجرية CAM typ‏ علبها صورة الشمس - آلاله (شمش) وهو يقدم الى 
الشترع حوراي  11/47(‏ 331/60.م.) مجسوعة الشرائع الي تشكل أقدم تشريع 
معروف في العام. كي تطاع هذه الشرائع وتستمر من دون إعادة نظر كان لا بد من 
اف لجن الى مصدرها الانسان بل ال مصدر مقدس. وبذا فشدت نسبیتها 
وأصبحت قواعد مطلقة» وكان على الإنسان ان يطيع لا ان يتساءل ees‏ مپذا فقد 
الانسان سیطرته على لوقاته فتحولت ال قوة ضد الضعفاء في خدمة الافویاء» وضد 
الفقراء فى خدمة الأغنياء» وضد المرأة في خدمة الرجل . 

UU‏ يتحول الدين بتطور الأحوال ال مؤسسة ذات مصالح وامتيازات خاصة 
ها وترتبط بالنظام السائدء فتنشأ نتيجة لهذا طبقة متميزة من علماء الدين تعتبر نفسها 
بين أقطاب الأمة في كل زمان ومكان حتى حين لا يقر الدين نظريا قيام طبقة من 
الکهنوت . ومع أنه یفترض من منظور ديني ان الحاكم هو الذي يهب أن يخضع 
للغريعة کما یفترها العلماء إلا ان ما يحصل فعلاً هو عکس ذلك» فیلحق العلماء 
بحاشية الحاكم ویصبحون جزءاً من الطبقات الحاكمة يفشّرون النصوص الدينية من 
موقعهم المخاص وبغية تسويغ سياسة الدولة والناكم . 

رابعاء تقترن الثقافة الدينية الرسمية بالثقافة السائدة؛ وتتكامل وحدوية الله مع 
وحدوية الأب في العائلة ووحدوية الحاكم والحزب الواحد في النظام السياسي. هذا 
هو ما تتميّر به الثقافة العربية السائدة والوعي العربي التقليدي . 


خامساًء كثيراً ما يتصل الإيمان الديني بعاطفة الخوف من فوى SHY Dye‏ 
الإنسان على فهمها والتحكم بها. من هنا تلك المقولات التي تؤكد أن الشعب بحكم 
فقط عن طریق الاحساس بقوی يفة غامضة مهددة فيسعى لاسترضائها واكتساب 
رحمتها. قديماً قال أرسطو ان الدين يرى ان الجماهير لا يمكن السيطرة عليها عن 
طریق الاقناع بل عن طریق الرحب الفامض والخاوف الأساویة . وذکر مونتسكير أن 
المشرّعين الرومان آرادوا ان يوحوا للشعب الذي لا يخاف شيئاً بالخنوف من الآلهة؛ 
واستخدموا هذا الخوف في توجيهه حيث أرادوا. من هذا المنطلق بالذات» قال كل 
۹ 

























































الحقائق الكرنية عن طریق العقل فتنشأ الحاجة الى تأمين امتثاله عن طریق الایمان 
والو جدان . 


في ضوء هذه الاوضاع یمکتنا آن نفهم السهولة التي استطاع بها الحكام 
استخدام الدين كأداة سيطرة. ولكن من ناحية ثائية» وكما يظهر جليا في الأوضاع 
الراهنة فى نباية القرن العشرين» بإمكان الحركات السياسية المعارضة استعمال الدين 
کاداة حریض ضد الحاكم. وفي الواقع ان استخدام الدين من قبل الدولة يؤدي 
بالضرورة الى استعماله من قبل القوى المعارضة كأداة سخط ضدها. 


١‏ - استخدام الدين كأداة تحريض 

كما يمكن استخدام الدين كآداة سيطرة او في سبيل الضبط الاجتماعي 
lly‏ من قبل السلظة والطبقات او العائلات الحاكمة والقوى المرتبظة ہا کذلك 
كن اة امه في التحریض ولنار: السخط من قبل القوی الارضة السی gale‏ 
للوصول الى الحكم؛ آو القوی التي ترغب في الاصلاح خاصة في أزمنة انحلال 
المجتمع والأزمات الاقتصادية وفقدان الإرادة الوطنية تجاه القوى الخارجية وغیاب 
احریات الدنية. 

هذه ظاهرة تاريخية وبإمكان الباحث أن يقدّم أمثلة حسية عنها في مختلف 
المجتمعات وعصور التطور. وبين أفضل الأمثلة المسية التي يمكن ان نقدّمها ظهور 
الصحوة الإسلامية المتمثلة فى عدة حركات فكرية وأحزاب ومنظمات سياسية. وخير 
مغال للع ls‏ السباسبة الديثية قى اللدان العربية والبلدان الإتلاتة الهاو هج 
Syed db SY!‏ والحركة الحسية التى قامت بالثورة الأيرانةء. :فكان اده 
الکبیر فی انتشار التظیمات الدينية کجبهة الانقاذ فی افزالر» والنهضة فی تون 
والجماعة الإسلامية والجهاد الإسلامي في مصرء وحماس في فلسطين» والجبهة القومية 
الاسلامية في السودان؛ وحزب الله في لبنان. ۱ 

ومع آننا سنتناول هذه الحرکات في الفصل التالي حول السياسة والجتمع» الا 
أنه من المفيد أن نذكر هنا ان هذه الحركات الدينية التحريضية والمقاتلة تتوزع بين 
تيارات يميل بعضها الى اليمين والبعض الآخر الى البسار وال القرب آو الیعد من 
السلطة والاعتدال او التطرف فى استعمال العنف والاكراه والتكفير. وقد اختلفت 
التفسيرات والتأويلات الدينية» ولكنها جاءت جيعاً نقيضاً لتلك التفسيرات والفتاوى 
التي تسوّغ سياسة السلطة القائمة» وإن حاولت بعض السلطات استعمال القوى 
الدينية التحريضية في حرما ضد القوى القومية واليسارية والعلمانية؛ كما فعل الرئيس 
السادات في مطلع السبعینیات بالتحالف مع الاخوان السلمین. 
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وما يجب ان نلفت النظر اليه أن استعمال الدين كأداة تحريض لا يمكن فصله 
عن السياق التاريخي والاجتماعي وعن مصالح وحاجات ومواقع الطبقات الوسطىء 
Nota‏ ديل هذه الخركات» كما ضمن الطبقات الشعبية المكافحة للتغلب 
ل الازمات الحادة cep Wels ١١‏ طویل . ولیس مصادفة أن الجماعات الذينية 
3 في الأوساط الشكمية وتستمد الکثیر من الذعم من شرائح التجار الصغار 
۱ والتوسطي اخال واگرفیین والطلبة الهذدین بالبطالة والهنین والمثقفين الذين ل تستقرز 
أحوالهم الاقتصادية. ومن المعروف ان نشوء الحركات الدينية اقترن بالأزمات 
الاقتصادية والسياسية) وانكشاف ضعف او إخناق الطبقات الحاكمة. كما حدث إثر 
هزيمة الخامس من حزيران/ يونيو عام 414717 وعدم تكن الحركات القومية 
والاشتراكية من قيادة القوی الشعبية الباحثة عن غخرج من حالات العجز والیأس: 
وقيام اسرائیل كدولة ديئية عصرية» وانتشار الحداثة الاستهلاكية الشوهت وتزاید 
۱ الفروق الطبقیت ورسوخ التبعية السياسية والاقتصادية للغرب» وتمدم القيم التقليدية 
من دون ان محل ی فعالة» والهجر: الواسعة من الریف ٩۱‏ ال المدينة» 

وانتشار الفساد بانمها ل العلاقة بين الوسائل والأهداف... الخ . 


ومن أجل تجديم أمثلة حسية على نوعية استخدام التحريض» نشير الى 38 
سيد قطب الذي ی قال هو بنفسه: «لو Ss‏ إل الامر oly‏ مدرسة لل ths‏ 
وسبق ان أشرنا في مطلع هذا الفصل الى اعتباره ان «الدين هو منهج الحياة الكلي» 
وفیه وحده یتحزر الإنسان بإقرار الحاكمية لله وحده ورفض شرعية أي وضع لا 
يقوم على هذه القاعدة» بل ذهب أبعد فأكد على ضرورة إقامة جتمع الاسلام الذي 
ااتطبق فيه فيه أحكام القرآن تطبيقاً حرفياً». . كذلك أشرنا الى نقد محمد أركون الذي اعتبر 
ان هذا المنهج يخلط بين الخيال (SEN‏ > فھو لا یقول لنا کیف يمكن ان يكون 
ا ج وكيف يمكن لدعاة الإيمان ان يحكموا من دون ان يفرضوا 


تفسيراتهم الخاصة على iw‏ ة الجتمع» وماذا يحدث حين يكون لدعاة الإيمان تفسيرات 
gl dake‏ مناقضة للعقيدة؟ 





وقد أطلق سيد قطب لقب «الجاهلية؛ على كل حكم لا يقرّ الحاكمية لله وحده 
ولا يطبق شريعته فى ي نظام الحياة أي حين يكون الحكم للأمة والبشر. لذلك تعتبر 
دلال البزري ان سيد قطب ينطلق من رؤية Ae Sy SS WS‏ أسطوري 
واضح لا تستطيع وصف الواقع إلا باختصاره الى مفهرمن ثنائین حصرین. تقوم 
حركتهما على pve‏ الک لى والشامل بینهما: فإما الحاكمة لله وإما الحاكمية للبشر» 
إما إسلام واما Adal‏ . اما حق وإما ضلال» إما دار إسلام وإما دار حرب» اما 
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شرك وكفر وإما إيمان وتوحيد. .. Ls‏ 


Lal‏ فکر الیستاز الإسلامي a‏ فيتمسًا, a oo LES‏ التي سبقت الإشارة 
اليهاء وعالم الاج 3 الإيراني علي شريعتي الذي دعا لإعادة التفكير والاجتهاد في 
سبل حل المشكلات السياسية والاقتصادية التي نتجت من الحداثة المشوّهة في الجتمع 
الإيراني التقليدي. في رأيه أن المجتمع بحاجة الى مجتهد يعيد تفسير الإسلام بشكل 
يجعله منسجماً مع أهدافه الأصلية» أي إقامة نظام اجتماعي تقدّمي وعادل. 

ولا يقتصر التحريض على العداء ضد الأنظمة والسلظات السياسية القائمة: بل 
پشمل آیضا: وربما بشکل خاص. تکفیر اي تفسیر دينى LE‏ لتفسيرات الخركات 
والجماعات الدينية. ولذلك لا يقتصر التهجم على الفكر العلماني» كما سنری لاحفا 
بتكفير بعض رموزه وتحليل سفك دمهاء بل كثيراً ما شمل التحريض مسائل فرعية 
تحول النظر عن القضايا الرئيسية من اجتماعية واقتصادية كقضية الفقر وتزايد الفيجوات 
بین الطبقات. من هاه السائل الفرعية مسألة فرض الزيّ الإسلامي على المرأة 
والتمسك yy‏ التقاليد ا موروثة التي Y‏ نعرف Ge‏ مدای مطابقتها أو عدم مطابقتها 
للأصول الدينية. 

وكغيراً ما تحاول هذه الحركات عرقلة التغيير التجاوزي والتحديث بتشديدها على 
مقهوم حرفي للأصالة والموروث» مغلقة الأبواب على احتمالات الاستفادة من تجارب 
الشعوب واخضارات الأخری یسحجهة ان الفاهیم احديدة کالديمفراطية والتعددية 
والعلمنة والقومية والاشتراكية والجتمع الدني هي مناهيم مستوردة وغريبة . ويكفي أن 
يقال إن هذه المفاهيم Uta] gd‏ أو ا(مستوردةا أو لانيت غريب» كي يصرف النظر عنها 
ولفائدته وتلبية خاجانه الستجدة, هنا یکون التساژل: هل نرفض, إذاء أي مفهوم 
لجرد أنه غير مستمد من الماضي والتراث؟ بل اي ماض وتراث نقصدء إذ ضمن 
التراث العربي والاسلامی تیارات شديدة التنوع والتناقض: ومنها ها يتدد على 
الامتثال الحرفي طوعاً أو قسراً» ومنها ما يشدد عل التحرر والتغییر والتجدد الابداعي 
الدائم؟ urs‏ التراث url‏ دا بعد واحد بل خير ما يميزه الصراع بين ales‏ 
وجهات النظرء وحين يبطل حق الصراع تبطل الاصالة. 

ثم cal‏ عل صعقيد «for‏ ليس من المكر العودة للأصول oy‏ القيم والمفاهيم 
التي کانت سائدة في الاضي انبثقت من واقع اجتماعي خاص بتلك الأزمنة» وهي 
شديدة الاختلاف عن الأوضاع السائدة في الزمن الحاضر. لذلك ليس من الممكن 


hel الدین والدوله » الاسلامیون والتباسات مشر وعهم (سروت: دار‎ tus المزري؛‎ JYs (TA) 
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استعادة الماضي وبعثه من جديد بصینه السابقة لجرد أننا برضن فى ي دلك . 

+ وضاع القومية والعالية التداخلة تتطلب قيام تفکیر ثوري جديد بصيغه‎ VI 
الى تاريخناء ونحن‎ pat Lif clk Ged المستمدة من الواقع وليس من الماضي‎ 
فخورون به» ولا بد من آن نستوحي الماضي ونستفيد من تجاربنا السابقة. ولكن‎ 
. الماضي ليس نماذج جاهزة نستطيع أن نستعيدها متخلين عن طاقاتنا الإبداعية‎ 


وللتحريض بعد آخر مشترك , بين القوى العربية الناشطة في سبيل التحر 
والتحرّر. EER‏ الحياة قال زعيم الجهاد ebb LN‏ لدکتور 
رمضان عبد الله شلح: « لتیار الاسلامي . ols.‏ ذوما عو قرام الامة APs‏ 
Gol‏ كات رم نله سیر آو بقصی ریغیب بالقهر والغلبة ولکنه 
سرعان ما يعود إلى الصدارة الفكرية أو السياسية ببروز مصلح او مرجع ديني او زعيم 
سياسي او عسكري. والإسلام الذي أسقط شاه إيران هو ذاته الذي دحر الصليبيين 
وحرّر الجزائر من الاستعمار الفرنسي. ... والإسلام دين اختيار واقتناع يقوم على 
الخرية ووسيلته a‏ بالمستى» وهر ae‏ الإكراه فى كل صوره.. a‏ وفهمي 
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الفقهي ان الاسلام لا پرفم سلاحاً الا رداً على عدران ولا يقاتل إلا دفاعاً عن حق 


3 ام 


وبعض هذا pe pt‏ موجه ضد هذا الغرب العتدي والذي یمن على وجودنا 
ويسد علينا الأفق ويسحق آمائيتا وأحلامنا لأئفسنا وللإنسانية. إنه تحريض شرعي ولا 
بذ من أن تتضافر القوى في مواجهته. SS‏ 
في ها بيننا في محاولة لفهم طبيعة هذه الهيمنة الغربية وكيف يمكن التحرّر منها 
والتضامن العري توش متا اجان رم لاف ر رالنطلقات» ما فر 
ار الله في تان ی el pSV aie lah‏ ا 
النقاش الحر في مناخ من احترام حق الاختلاف في الرؤية. فی ما عدا ذلك SR‏ 
Oe ee SR‏ 
رع وت عل مرا des‏ چا het‏ بل أن 
يكون للآخر فر الح بابداء رأيه والمشاركة الخرة ة في النقاش والصراع . 


۴ - استخدام الدين كأداة مصالة مع الواقع الریر 


كما یستخدم الدین أداة سيطرة أو أداة حریض: قد پستخدم من تبل الطبقات 


۱۹۹۵/۱۱/۲۷ cal CPA) 


















































































































































































































الشعبية المسحوقة العاجزة في تكيّفها مع واقعها الأليم المحبط. يحدث ذلك حين تحول 
الأوضاع السائدة الطبقات الشعبية الى كائنات عاجزة منشغلة بمهمات تدبير شؤون 
معيشتهاء فلا يكون لديها في مثل هذه الأوضاع سوى خيارين : إما أن تلجأ الى 
العنف العبثي أو الى الاستسلام» عندما لا تتوفر لها إمكانيات تاشت حركات ثورية 
تعمل من ضمنها على تغيير واقعها تغييراً bg‏ فى مثل هذه الأوضاع› وفي مناخ 

من اليأس LY) oly‏ كثيراً ما تلجأ الطبقات الشعبية المسحوقة بالفقر والقمع الى 
الدين لتستمد منه العزاء والقدرة على على التحمُل والقناعة والرضى والتقليل من أهمية هذه 
الحياة» مما يؤدي بها الى الاستكانة والمصالحة مع واقعها التعس. وكنا في قسم سابق 
من هذا الفصل قد تحدثنا عن تسويغ الفقر والفروق الطبقية» ما ساعد في تفسير 
النزوع للتدين عند الطبقات المعدمة في المجتمعات كافة. كما أننا سنتوسع في وصف 
ثقافة الصمت والامتثال وكيفية الخروج من هذه الحالة في قسم لاحق حول الثقافة 
العربية . 

كنا سابقاً قد تعرضنا لبعض جوانب تراث الزهد الديني واستعنًا بما جاء في 
كتاب إحياء علوم الدين للومام اي حامد الغزالي من أقوال وأخبار وأحاديث jst‏ 
الفقر وتعتبره فضيلة. وأشرنا الى ملاحظات تعتبر ان الصبر هو بين أهم القيم السائدة 

في التراث الثقافي الشعبي. ورأينا ا ا 
لتسويغ الفروق الطبقية على أنها نشأت بإرادة إلهية . الهم هنا وجود حقيقة لیس من 
السهل نكرائهاء وهي أنه في Jb‏ بعض الأوضاع ا 
العربي) قد تميل الجماهير الفقيرة المسحوقة الى الدين انطلاقاً من حاجاتها النفسية 
لتحمل الشدائد التي لا تقوى على التغلب عليهاء فتستكين وتتصالح مع تعاستها ريثما 
تتبدّل الأحوال. ولا يقتصر هذا النزوع على الإسلام» » بل يشمل الأديان كافة. لقد 
استعملت المسيحية في أمريكا اللاتينية كما في غيرها أداة مصالحة مع الواقع كما 
استعملت آداة سيطرة وحریض. لقد اتبطت الکنيسة ی ار لد Ate‏ 
بالانظمة الحافظة والعسکرية فنشأت لقافة الصمت التي تکلم علیها بولو فرايري في 
کتابه تنشة الضطهدین ۰ کما ظهرت من ناحية آخری حرکة ثیولوجية (لاهوت) 
التحرير» فعمل بعض رجال الدین من خلالها عل وضع حذ لاساءة استخدامه. 
ling‏ ما حاولته حرکات فكرية ٍسلامية في مختلف عصور الاسلام. 


خامساً: الصراع جن لمات والسلطة الدينية 
الا »عن أن ا ي ا 0 يزال 


بين أكثر المفاهيم سجالية وحساسية وغموضاً في الثقافة العربية بعد مرور ما يزيد على 
Gear arias os‏ وقد تشكلت حوله ثلاثة مواقف أساسية: موقف 


۵6۰۰ 




















الرفض الذي تتخذه خاصة المؤسسات والحركات الدينية» وقد تتشدد في رفضها فتتهم 
abe‏ العلمانيين ظلماً بالإلحاد والكفر لتجئب النقاش حول هذا الموضوع» وموقف 
الحذر بعدم الخوض ذه المسألة» وأخيراً موقف القناعة بضرورة العلمنة باعتبارها 
جزءا لا يتجزأ من ضرورات تحقیق النهضة والتقدم. 

وکنا قد استنتجنا فی الفصل الثالث أن العلمنة نظام عام عقلاني ديمقراطي 
تبلق ال تنظیم العلاقات بین الأفراد واحماعات والسسات في ما بینها وفي ما بینها 
والدولة على أسس مبادیء وقوانین عامة مستمدة من الواقع الاجتماعي والتاريخي 
الحديث وفي سياق الدعوة للعقلنة ولاعتبار المجتمع والشعب مصدر الشرعية والعمل 
على تأمين مساواة كل أعضاء المجتمع وفئاته من دون تمييز على أسس الدين والطائفة 
.والجنس وغيرها من الانتماءات والخلفيات. وتشمل مقولات العلمنة في ما تشمل: 

- تأمين الحرية الدينية. 

- فصل الدين عن الدولة وضمان عدم محیزها» فيتم تحييدها في الشؤون الدينية 
على أساس المساواة بين المواطنين والمواطنات كافة مهما كانت انتماءاتهم. 

- إلغاء الطائفية السياسية والحد من استخدامها فى النزاعات السياسية . 

- تعزيز المحاكم المدنية العامة لضمان المساواة التامة في الحقوق والواجبات. 

- اقرار حق توحید قانون الاحوال الشخصية بحیث نتم الساواة بین الرجل 
والمرأة وضمان حق الاختيار الحر بين الزواج المدني أو الديني أو كليهما معا. 

_ اعتیار الشعب او الجتمع مصدر القوانين» فيتم تعديلها أو إصلاحها أو 
استبدالها لكونها نسبية غیر مطلقة قابلة للتغيير» نتيجة لتبدل الأحکام والظروف؛ 
وانطلاقاً من الواقم العیش» فلا یکون بمقدور السلطة احاکمة آن تدعی الحاكمية 
بارادة الهية فوق الجتمع . ۱ 

- تعزیز تعايش تلف الذاهب والطواتف في اطار من الاحترام التبادل. 

- حریر الدین من سيطرة الدولة واساءة استعماله لاغراض سياسية» وکذلك 
تحرير الدولة من هيمنة المؤسسات الدينية التي قد تسعى لفرض تفسيراتها على المجتمع 
بوسائل الإكراه والتكفير. 

ولقد شدّد دعاة العلمنة على واحد أو أكثر من هذه المقولات. رآها البعضء 
خاصة في المشرق العربي أو الهلال الخصيب تحديداً» بدیلاً للنظم الطائفية وتحولاً من 
الولاء للجماعات الطائفية والقبلية إلى الولاء للأمة والمجتمع ککل» وتثبیتاً للولاء 


0۰١ 




















































































































































القومي والاندماج الاجتماعي. كما شدّد بعض دعاة العلمنة على المساواة أمام 
القانون» وخاصة فى ما يتعلق بمساواة المرأة والرجل فى مختلف المجالات بما فيها 
الزواج والطلاق والإرث والمشاركة في الحياة العامة» وهذه قضية تمم المجتمع العربي 
كافة. ثم هناك من ربط بين العلمنة والمنهج العلمي والعقلانية في تحليل الأمور. وفي 
العقد الأخير من القرن العشرين اعتبر البعض أنها ضرورية من أجل نشوء الديمقراطية 
التي نعاني غيابها في ظل الدولة التسلطية. يقول المفكر الفلسطيني عزمي بشارة: «إن 
مفهومى العلمانية والديمقراطية الليبرالية هما وليدا العملية التاريخية ذاتها. فالعملية 
الثارخية العی قادت ال غیید الدولة فی الشوون الديعية. ادت قان 
الدیمقراطية اللبرالية۰۰. من ناحية آخری ذا کان مصدر عملية التشریم في 
الديمقراطية ومصدر شرعية السلطة فی الوقت ذاته هو الشعب ... تکون عملية 
OED eal’ Bod Gg oid all‏ 


وحين تهاجم المؤسسات والحركات الدينية الدعوة الى العلمنة لا يعني ذلك أنها 
تناقش هذه المسألة بموضوعية بغية تبيان سيئاتها وحسناتها او كونها صالحة او غير 
صالحة للمجتمع. على العكس من ذلك قاماًء تهدف الى منع مناقشتهاء فتصوّب اليها 
رصاصاتها القاتلة باتهامها خطأ بأنها مفهوم مستورد من الغرب ولا علاقة له بالواقع 
العربي» وبأنها دعوة للإلحاد. وبقدر ما يميل موقف الرفض للتشدّد فى حكمه» بقدر 
ما نجد أن هناك ميلاً واسعاً بين المقتنعين بالعلمانية للحذر وتجنب المسألة خوفاً مما 
يسميه صادق العظم «ذهنية التحريم»» وما يصفه نصر حامد أبو زيد ب«العداء» الذي 
يصل الى حد التحريم ومأساة التفكير في زمن التكفير. لذلك يستدعي الاقتناع 
بالعلمنة الجرأة في الإعلان على أنهبا ضرورة قصوى للنهوض والعمل على إيصالها الى 
الرأي العام غلى حقيقتها. 


ليس صحيحاً أن العلمنة دعوة للإلحاد أو إلغاء الدين أو التخلى عن الإيمان او 
التحيز لدين معين من موقع دین آخر. عل العکس من ذلك. ان النزوع التاریخي 
لقیام مفهوم العلمانية جاء نتيجة لضرورات تأمین كل الحريات والحقوق الإنسانية 
ومساواة البشر بمعزل عن خلفياتهم او انتماءاتهم» وأن يتم ذلك في مناخ من الاحترام 
والتسامح التبادل. کیف» |ذأ؛ دخل مفهوم العلمانية ال الثقافة العربیة؟ هل cle‏ تلبية 
لحاجات عربية أصيلة أم تم استيراده من الغرب انتقائياً كإحدى السلع الفكرية وغير 
الفكرية التي غزت المنطقة منذ بدايات الاندراج في النظام الغربي الرأسمالي؟ 


: التدین » في : حول الخيار الديمقراطى‎ bul, عزمي بشارة «مدخل لمعالحة الديمقراطية‎ (vt) 
۰۱۹۹۳ دراسات نقدية» دراسات وأبحاث (رام الله: مواطن - المؤسسة الفلسطينية لدراسة الديمقراطية.‎ 
۰۷۸ ص‎ 


ory 








ذكر عزيز العظمة أنه ليس من المعلوم على وجه الدقة كيف دخل مصطلح 
العلمانية اللغة العربية» وإن أشار الشيخ محمد عبده إلى أن الخليفة هو «حاكم مدني من 

جمیع الوجوه! وقال فرح انطون بفصل «السلطتین الدينية والدنیة". ولکن الشيخ 
عبد ae‏ العلايلي ذكر في عدد خاص من مجلة آفاق الا ““ أن أسبق الواضعين 
لهذا الصطلح اللغوي التركي شمسي (وذلك في منتصف القرن التاسع عشر) واقتبسها 
عنه العلم بطرس البستاني في معجمه حیط الحیط کما تبناه عنه الدکتور خلیل سعادة 
فی معجمه الکبیر الانکليزي - العربي (وخلیل سعادة هو والد انطون سعادة الذي Lary‏ 
يكون أول من ضمّنه بين مبادىء حزب سياسي عربي). 

كذلك يقول عزيز العظمة أيضاً إنه من غير الواضح كيف تم اشتقاق هذا 
التعبیر» ویتساءل هل هو من العدم فيقال «علمانية» أم من العام فیقال «العلمانیة»؟ 
في رجح ان الاشتقاق الأول هو الأصح ويعتمده في دراسته. ويذكر ان مصطلح 
العلمانية يوازي عبارة (56©101211550) المستمد من الكلمة اللاتينية (12ناأناء536) الذي 
عنى جيل من الناس » وأصبح يعني الاهتمام بشؤون هذا العالم الزمني pall‏ من العام 
الروحي . وقد عبرت البلدان الكاثوليكية» ومنها فرنساء عن ذلك بمصطلح اللائيكية 
(12118) (الذي استخدم في المغرب العربي نتيجة تأثره باللغة الفرنسية وانتحلته اللغة 
التركية في عبارة «1911111») المشتق من اليونانية 1205» أي slaikosy «td!‏ أي عامة 
الناس في غیزهم من الإكلير مر 059 

ويجدر بنا قبل أن توسع في تناول جوانب العلمانية الختلفة ونبحث في مدى 
الانجازات التي تحققت في هذا المجال وإمكانية تطبيقها بشموليتها في المجتمع العربي» 
أن نتعرض لبعض المفاهيم الخاطئة حولها: 

يعتبر البعض أن العلمانية مفهوم مستورد من الغرب وليس لها جذور في الواقع 

ال رغم ما يقال (كما فعل فرح انطون في حواره مع الشيخ محمد عبده) من أن 
لها أصولاً في فلسفة ابن رشد. يقول طارق البشري x‏ امن أخطر الانقسامات التي 
تعانيها الحركة العربية.. الانقسام بين التيار الوطني العلماني وتيار الإسلام 
السياسي. . . فان العلماني الوطني يرى. .. أن منهجه هذا من طبائع الأشياء وهو في 
صیاغته pu‏ التاريخ لا يدرك أن نظرته هذه ثبت وافد وم یفد قبل آکثر من قرن» 
ولم ينم في البيئة الفكرية الحضارية قبل القرن العشرين» ول یتمکن من التربة ویکسب 
شرعیته الوطنية قبل ناية ارب العالية الاول»"۳*. ویضیف البشري فى مقال آخر 


.)۱۹۷۸ (حزیران/ یونیو‎ GUI (VE) 

() عزیر العظمة العلمانية من منظور مختلف (بیروت: مرکز دراسات الوحدة العربية» 
4۲{ ص ۰۱۸ 

(۱6۳) طارق البشري» *الطاتفية غیر النظورة»» الیوم السابع (۸ تشرین الأول/ اکتوبر ۱۹۸4). 
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فى eee NS‏ التي تصف نفسها بأنبا منبر الحوار بين الثقافات 
وف ابا ۱۳ ۳ ورغم ما یعرف عنه من اعتدال اهلا جدوى من الخوار مع 
«العلمانيين ممن يعتنقون التفكير المادي الذي ينكر الغيب» ولا مع الفئات التي «تغرّبت 
قلباً وقالبً وابتعدت عن جلور آمتها» من دون أن يوضح من هم هؤلاء حقاء خاصة 

فى الوفت الدی يطل الرسلامیون فه هله النعوت عل کل من یقول بالجلنته. ومن 
هذه الناحية يكون محمد عبده أكثر اعتدالاً من طارق البشري» فقد تحاور مع كل من 
فرح انطون وشبلي الشميل وهما من رواد التفكير المادي والعلماني؛ مع العلم ان غالبية 
دعاة العلمانية لا تنتسب للمنهج المادي . 


ولذلك يجيب المفكر المغربي محمد سبيلا في العدد ذاته من هذه المجلة «ان هناك 
قضايا فكرية ساخنة ومسائل خلافية كبرى في ساحتنا الاجتماعية والفكرية نتيجة 
التحولات الاجتماعية الكبرى الناتجة من التثاقف والتفاعل الحضاري مع الفكر الغربي. 
والأسلوب الحضاري الناجع لمواجهة هذه القضايا هو فتح باب الحوار الفكري عل 
مصراعیه لقارعة اجه بامجف والفکر بالفکر والاجتهاد پالاجتهاد الضاد». 


ويقول محمد عابد الجابري إن «مسألة العلمانية في العالم العربي مسألة مزيفة» 
بمعنى أنها تعبر عن حاجات بمضامين غير متطابقة مع تلك الحاجات: إن الحاجة الى 
الديمقراطية التي حترم حقوق الأقليات والحاجة الى الممارسة العقلانية للسياسة هي 
حاجات موضوعية فعلاء انها مطالب معقولة وضرورية في عالمنا العربي» ولكنها تفقد 
معقوليتها وضروريتها بل ومشروعيتها عندما يعبر عنها بشعار ملتبس كشعار 
العلمانية. . . وفي رأيي أنه من الواجب استبعاد شعار العلمانية من قاموس الفكر 
العربي وتعويضه بشعاري الديمقراطية والعقلانية» فهما اللذان يعبران تعبيراً مطابقاً عن 
حاجات الجتمع له وف ارآ ای الق اتمه سره لمع 
اها بال اا فقال في مجلة اليوم السابع ۲۳۳ إنه لو نظرنا الى «الاقطار 
العربية في واقعها الراهن» لوجدنا «ان العلاقة بين الدين والدولة لا تطرح نفسها 
كمشكل ... إلا في الإطار الذي توجد فيه الطائفية الدينية كمكون أساسي من 
مکونات ال وهذه البلدان هي بالتحديد: لبنان وستورية ومصر والسودان. أما 
بقية اقطار الوطن العربي. . . فهي لا تعاني طائفية دينية إطلاقاً». قال ذلك متجنباً ما 


للعلمنة من علاقة جوهرية في نشوء الديمقراطية وفي نيل المرأة حقوقها والتحرر من 


.)١995 الدیبلوماسی (حزيران/ يونيو‎ )۱٤٤( 

(۱۶۵) حسن حنفي ومد عابد الجابري» حوار الشرق والغرب تليه سلسلة الردود والمناقشات» 
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ذهنية التكفير والتحريم ومن سيطرة الدولة على الدين وإساءة استخدامه لأغراضها 
الخاصة . 

في الواقع أن العلمانية مبدأ إنساني وقناعة تمت تدريجياً في مختلف مجتمعات 
وحضارات العالم نتيجة لتحولات اجتماعية بنيوية ولتجارب إنسانية أصيلة في معاناة 
التحرر. وقد آظهرنا با نمت في الجتمع العربي استجابة لمشكلات وحاجات أساسية 
متداخلة یستحیل الفصل بینها. ومنها احاجة للاندماج الاجتماعي والسياسي في 
مجتمع Me‏ والحاجة للمساواة بین الرأة والرجل» واحاجة للعمل بقوانین یتساوی 
آمامها کل الواطنین بصرف النظر عن انتماءاتهم» والحاجة للحد من إساءة الدولة 
استخدام الدين لاغراض سياسية وفثوية وطبقية. ولا ریب في أن العلمانية متصلة 
بالصراع بین قوی السلفية الغيبية وقوى الحداثة» وبتبدل المفاهيم للقوانين والقيم من 
أقانيم ثابتة مطلقة مقدسة isle‏ لكل زمان ومكان الى مبادىء اجتماعية يصوغها 
الإنسان ثم يعيد صياغتها انطلاقاً من موقعه ووضعه والتبدلات التاريخية. 





كذلك تبدّلت مفاهمينا عن الحكم والدولة والسلطة من اعتبارها تجسيداً وانعكاساً 
لإرادة إلهية» الى النظر اليها على أنها شرعية بقدر ما تمثل إرادة الشعب والمجتمع. 
لذلك يقول محمد عمارة حتى من منطلق إسلامي إن «الإسلام لا ينكر صبغ السلطة 
السياسية ومؤسسات المجتمع بالصبغة الدينية الخالصة» ويرفض النظرية القائلة بوحدة 
السلطتین الدينية والزمنیة". مستعیناً بکلام الشیخ محمد عبده ان اوروبا ۸ تحقّق نمضتها 
«إلا بعد آن فصلت السلطة الدينية عن السلطة الدنیة"» وانه «لیس في الاسلام سلطة 
دينية» وان «الأمة هي مصدر سلطة ... الحاكم»» فهو مسژول «آمام الأمة التي لها 
الحق في سحاسبته ومراقبته»» وبناء على ذلك ينتقد عمارة مفهوم الحاكمية لله وحده: 
«فالقائلون ‏ منا بالسلطة الدينية» مقلدون للغرب وكهانته الكاثوليكية. . . ولا علاقة 
لفكرهم هذا بأصول الإسلا"“'. وبذلك نكتشف من خلال كلام عمارة ان فكرة 
السلطة الدينية هي المستوردة من الغرب المسيحى . 


ويذهب محمد عمارة أبعد من ذلك ليقول ما هو أقرب ما يكون الى فكرة إميل 
دوركايم بأن الله هو رمز المجتمع (هذه الفكرة التي شرحناها في مطلع هذا الفصل). 
يقول عمارة إن الحديث «عن حق الله إِنْما يعنى «حق المجتمع» وأن القول بأن المال 
مال الله معناه آن «الال مال الامة والجتمع»*۲. ورغم هذه الحجج المقنعة واعترافه 
ب حول بعض «علماء» الدين الإسلامي الى «رجال دین»۰ فزعموا لانفسهم سلطانا 
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في «التحليل والتحريم»ء واحتکروا «لارائهم صلاحیات الرأي الواحد"» یمود عمارة 
ليؤكد في نباية کتابه هذا ان لا مکان للعلمانية «مع الاسلام؛ ولا حاجة بالسلمین 
اليهاء إذا كانواء حقاً مسلمین یسترشدون بالاسلام»۳*. 


ولحمد عمارة مفهوم ثبوق للدین» على عکس علم اجتماع الدین» فیعرفه 
بقوله في مقالة له بعنوان «دین واحد وتعددية في الشرائع والناهج والسیاسات» في 
صحيفة الحياة بأن «الدين وضع إلهي ثابت ... ولأن الله واحد ولأن الدين ثابت 
إلهي» كان دين الله واحداً منذ بدأت الرسالات بآدم عليه السلام وحتى ختمها 
بمحمد صل الله عليه وسلم ... فدين الله في جميع الأمم واحدء وانما تختلف 
الاحکام بالفروع» ۳ . 


ولزید من نقد نزعة الیل للخلط بين العلمنة والاگاد. الامر الذي يحصل في 
مناخ من التطرف وحالات التأزم» نشير الى ما ذكره عزیز العظمة من أن رشيد رضا 
أشار الى العلمانيين بعبارة «ملاحدة المتفرنجين» وصتفهم الى cole‏ فمنهم المجاهرون 
بالكفر (وقصد من هوّلاء اسماعیل مظهر) وشاعر عراقى ملحد (قاصدا الزهاوي). 
ومن آنکروا النص الدستوري علی کون الاسلام دین الدولت ومن دعا الى قانون مدن 
للاحکام الشخصية ومن أسماهم الزنادقة» إشارة الى علي عبد الرازق الذي اضطر 
للانزواء بعد نشره كتاب الإسلام وأصول الحكم : 

وكفر رشيد رضا آراء طه حسين بسبب قوله إن اسماعيل وابراهيم شخصيتان 
أسطوريتان» فأتهمه ببث «سموم الإلحاد». لذلك اعتبر عزيز العظمة ان قضيتي طه 
حسين وعلي عبد الرازق «محطتين رئيسيتين في سياق الهجمة الدينية على تعميم 
العقلانية العلمانية. . . وكان من نتائجها أن تج الدينيون» وبمؤازرة السلطات. . 
بحظر النظر العقلى فى أمور النصوص الدينية»" ”'“. ويضيف العظمة أنه كان من 
نتاتج اشملة عل الملمانية عموماً» وعل طه حسین وعلي عبد الرازق بوجه 
الخصوص» ضمور الاصلاحية الاسلامية التنورة التی بدأها جمال الدين الأفغان ومحمد 
ميدي )5 شرت انش ری وا موق ۱ 1 

وبذلك شكل هذا التهجم غير السژول ضرراً بکل من الفکر الديني والفکر 
العلماني» لأن الفکر لا ینمو الا في مناخ من الحرية وغیاب الركزية في کل من 
السلطة السياسية والاجتماعية . وهذا ما حل بالثقافة العربية فی العقدین الأخيرين من 
القرن العشرین. في هذا الوقت ایضاً يتم اللجوء الى استخدام تهمة الإلحاد لتعطیل 


(۱۶۹) الصدر نفسه ص ۱۷۲ 2 ۰۱۷۳ 
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الفکر . في مقابلة آجرتها مجلة اليمامة ۱۶۳ مع الشيخ محمد الغزالي معنونة «اتفاقي مع 
العلمانین يعنى أن tee ge JA‏ سثل ال یمکن آن تکون هناك مساحات 
للاتفاق مع العلمانيين؟» فأجاب الغزالي: «إذا كان الرجل كافراً بالله وشرعه وسنة 
رسوله فكيف أتفق معه؟ من يتفق مع هؤلاء رجل ترلك دینه». 


وفي تقریر نشرته صحيفة القدس العربي ٩۳۳‏ آن الاصولیین في الاردن شنوا 
حملة واسعة على الشاعر محمود درويش آتهموه فیها بالکفر والخيانة» فدار حوار ساخن 
ذکر الأول ان فی منظمة التحریر الفلسطينية تيارين أحدهما علماني والآخر دينى واعتبر 
نفسه علمانياً. وکان رد الشیخ السایح : «لکن هذا (خاد». فاجاب درویش : «لا حق 
لأحد MG AS‏ فعاد الشیخ للقول «العلمانية [خاد». کذلك ورد فى هذا التقرير 
نفسه ان مواجهة كانت قد وقعت في الوقت ذاته بين مجموعة من الإخوان المسلمين 
والشاعر أدونيس في إطار مهرجان ثقافى فى الأردن, فوزعوا بياناً يتهمونه فيه بالكفر 
والإلحاد و«أشاروا بصراحة الى أصوله الطائفية حاولین تأليب الشارع ضده». وعندما 
ألقى قصيدته «الله والشعر طفلان» هتفوا «لقد كفر. . لقد كفر؛» ولكن الجمهور ظل 
یصفق حتی خرج المتشددون وأكمل أدونيس إلقاء قصيدته . 


وقد برزت في العقد الأخیر من الفرن العشرین فضية نصر حامد آبو زيد الذي 
تعرض لحملة قوية من الاتهام بالکفر والطالبة بتطبیق حد "الردة» عليه ورفم دعوی 
قضائية (دعوى الحسبة) للتفريق بينه وبين زوجتهء فاضطر للخروج من مصرء مما 
كرس استمرار الصراع الدائر بين العلمانيين والإسلاميين. وقد أوضح ابو زيد ان 
خلافه مع الإسلاميين ليس خلافاً حول الاسلام فالعلمانية كما يفهمها غير مناهضة 
للدين . في رأيه أن الخلاف هو بين من يريدون اإسلاماً عصریا» ومن يريدون «أسلمة 
العصرا. أي خلاف حول فهم الاسلام وعلاقة الدین بالدولت واستخدام السلطة 
الفقهاء وفتاويهم لا يعني (إسلامية» نظام الحكم . 


وفهم بو زيد أن العلمنة ليست في جوهرها سوى تأويل وفهم علمي للدين 
وتحريره من عبودية القراءة النصية الحرفية وليست إلحاداًء بل فهم كما فهم الكثير من 
العلمانيين ان الدين يزدهر في ظل العلمنة ويفتقر روحياً وأخلاقياً في ظل التفسيرات 
الحرفية والتأويل السلطوي. لذلك يؤكد أن «العلمانية هي الحماية الحقيقية لحرية الدين 
والعقيدة والفكر وحرية الإبداع. وهي الحماية الحقة للمجتمع المدني. . . فهى التى 
تحرر الانسان حتی من الاضطهاد الديني. ومن أهم مبادىء الفكر العلماني أنه لإ 


(No)‏ اليمامة (۱7 رمضان ۱۶۱۵ه). 
۳ القدس العربي» ۱۹۹۰/۱۲/۱۷. 
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الى نک هذه 9 على 9 عدم الإكراه في الدين وحق الإنسان 
بالاختيار والتأويل. 


ويرى بعض معارضي مفهوم العلمنة خطأ أن المسيحية تختلف جوهرياً عن 
الإسلام بالنسبة لموقفها من العلمنة» ويذهبون للقول بأنها دعوة جاء بها عدد من 
المفكرين المسيحيين. ومرد هذا الخطأ هو القراءة الانتقائية والمجتزأة وللإصرار على عدم 
ل oh‏ يضر ان oie‏ الغرب کان الل پیت اس الكئيسة 
لشؤون والدولة لشؤون الدنياء ٠‏ وبالتال oe‏ الى 3 ام «أعط ما 
الروحية Jl Rene ay‏ روح المسيحية الأولى . . . وقام ل 
شبلي الشميل » ویعقوب صروف» وفرح أنطون» ونقولا حداد وسلامة موسى » وولي 
الدين یکن» ولویس عوض وغيرهم يدعون الى العلمنة lay‏ العنی ty pl‏ فصل 
الدين عن الدولة. والدین لله والوطن للجميع. والملاحظ أنهم كلهم كانوا من 
النصاری» وغالبيتهم من نصاری الشام» الذين كان ولاؤهم الحضاري للغرب» ولا 
ینتسبون ال الاسلام دیناً او حضارة» وتربوا في الدارس الاجنبية وفي إرساليات 
| والإسلام دين علماني في جوهره» ومن ثم لا حاجة له لعلمانية زائدة 
عليه مستمدة من الحضارة الغربية. إنما تخلفنا عن الآخر هو الذي حول الإسلام الى 
كهنوت وسلطة دينية ومراسم وشعائر وطقوس وعقوبات وحدود حتی زهق الناس 
واتجهوا نحو العلمانية الغربية» 7*2 , 



































في هذه الحالة يعالج حسن حنفي العلمانية» على غير عادته في طرح الكثير من 
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الشؤون الأخرى» بمنهج مثالي بمعزل عن الواقع الاجتماعي والتاريخي. تار يجيا ر 
تتقبل المؤسسة المسيحية العلمنة عملاً بقول المسيح «أعط ما لقيصر لقيصر. . ٠.‏ وعملا 
بمقولة العودة الى روح المسيحية الأوى» بل اضطرت الكنيسة للخضوع لشيئة المجتمع 
بعد صراع طويل ولا تزال تقاوم الكثير من مضامين العلمنة حتى الوقت الحاضرء في 
بلدان الخرب كافة وأينما وجدت. ان التغيير الذي حصل في أوروبا لم يكن تلبية لما 
جاء في النصوص الدينية» بل نتيجة لحصول الثورة الصناعية والعلمية ونشوء الوعي 
القومي. وقد اضطرت الكنيسة مرغمة للتأقلم مع الوضع ا جديد بعد أن قاومت 
العلمنة لزمن طويل بسبب انها تمس بمصالح الدين وموسسة الکنيسة. 


ثم نسأل: هل التخلف هو الذي حقاً حول الإسلام الى كهنوت, ام ان تحول 
الإسلام الى كهنوت هو الذي تسبّب بالتخلف. آم ان العمليتين جاءتا متلازمتين 
ونتيجة لعوامل تاريخية واجتماعية أخرى؟ ولاذا اكتفى حنفي بذكر العلمانيين من 
النصاری باستثناء ولي الدين يكن (كما لو ظن أنه مسيحي)» dy‏ يذكر عبد الرحمن 
الكواكبي في كتابه طبائع الاستبداد واسماعيل مظهر وطه حسين وعلي عبد الرازق 
واسماعيل أدهم ومحمد احمد خلف الله وعبد الرحمن الشهبندر وجميل صدقي الزهاوي 
وخالد محمد خالد (في كتاباته السابقة قبل عصر النفط) ومعروف الرصافي وعبد الله 
العروي وصادق العظم ومحمد أركون ونصر حامد ابو زيد وغيرهم؟ هل جاء اكتفاؤه 
پذکر العلمانین من النصاری نتيجة لتلك النزعة لرفض العلمنة باطلاق النعوت حولها 
تجنباً لمناقشتها عقلانياً؟ ثم ان العلمانیین من السیحیین. کما یقول عزیز العظمت ۸ 
یسلکوا مسلکا مسیحیا في دعوهم بل سلکوا هذا السلك العلماني «من موقع المثقف 
اللامنتمي طاثفیً. فکان توجههم معادیاً للطائفیه» مسيحية کانت أو !سلامیة ۳ . 

إن المقارنة بين الإسلام والمسيحية لا يجوز ان تنحصر بالتصوص بل يجب ان 
تشمل قبل كل شيء مسألة السلوك الذي قد ينسجم أو لا ينسجم مع المبدأ المثالي 
الذي يقول به النص. كذلك يجب ان تشمل المقارنة فكرة وجود تفسيرات مختلفة او 
حتى متناقضة للنصوص الدينية ضمن كل دين. هناك صراع ضمن كل دين» القديم 
منها والاقل قدم وسواء كانت الأديان توحيدية أو تعددية. ذكر فراس السواح أننا 
نجد تكراراً لأسطورة فصل السماء عن الأرض في أساطير كثير من الشعوب 
والحضارات. من ذلك ما ترويه أسطورة احدى الديانات القديمة فى جنوب شرقى 
el it‏ ية إن ادت الما الارن انحا عفدا من الآلية الصعار الذين: كانوا 
يعيشون فى ضيق وظلمة لشدة التصاق السماء بالأرض» فقرروا التمرد على هذا 
الوضع بزعامة الإله الجريء «تاني» الذي رفع السماء بقوة ذراعيه حتى استقرت 
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مكانهاء ثم قال: لتبق السماء بعيدة» أما الأرض» فلتب قريبة مناء أماً رؤوماً»*'. 

ويقلل نصر حامد ابو زيد من مقولة الفروق هذه بين المسيحية والإسلام فيقول 
ان الكنيسة كانت «تمارس إنتاج أيديولوجيا القهر والاستغلال في صراع دنيوي لا 
علاقة له باللاهوت او بالدين. وهذا يقودنا الى التباس. . . حول الفارق بين المسيحية 
والإسلام» وهو التباس یروج له الاسلامیون استناداً الى نص انجيلي. . . ومعنى ذلك 
ان الحديث عن مسيحية جوهرية ثابتة خطأ منهجي فادح... وهكذا نرى العودة 
للتاريخ الاجتماعي السياسي لكل من المسيحية والوسلام تنفي هذا التعارض الذي 
يضع الأولى في خانة «الآخرة ويضع الثاني في MUA Be‏ 

ویقول لنا عبد الله العروي في کتابه مفهوم الدولة ۰ ن العبارة - الإسلام دين 
ودولة - وصف للواقع القائم منذ قرون؛ أي لحكم سلطاني مطلق محافظ لاسباب 
سياسية حضة على قواعد الشرع... ما يجب ان یلفت نظر القاریء في العبارة 
المذكورة هو واو الربط الدال على التساكن لا على الاندماج والانصهار» مع أن منطق 
الخلافة الحق يقضي ان الدين لا يتساكن مع الدولة بل يصهرها ليحيلها الى 
لادولة... الدولة السلطانية دين ودولة. أما الإسلام فإنه دين الفطرة الذي عهدف ال 
إحالة الدولة إلى لادولة. كما ان التاريخ الوقائعي لم يعرف دولة ‏ إسلامية ‏ باستثناء 
فترة wo‏ والالهام. كذلك لم تظهر في التأليف الإسلامي نظرية دولة 
اسلامیة» : 





وإذا كان من فروق حقيقية بين المسيحية والإسلام في هذا المجال فهو ان 
المؤسسة المسيحية تمكنت (كما يقال) لمدة طويلة من السيطرة على الدولة مؤكدة 
استقلاليتهاء بينما سيطرت الدولة الى حد بعيد على الإسلام وجرّدته من استقلاليته 
خاصة في بعض البلدان والفترات الزمنية کالعصر احدیث. عل صعید الثال یکون 
من الضروري آن تخضع اخاکم السياسي للشريعة ويطبقها بناء على تفسيرات العلماء 
باستقلال عن تأثيرات الدولة والمصالح الخاصة. أما في واقع الأمرء فان علماء الدین 
كانوا «في مختلف عصور التاريخ الإسلامي. .. خاضعين سياسيا واقتصاديا لحكم 
السياسيين . ان اعتمادهم على السلطة السياسية المسيطرة هو الذي حدد تفسیرهم 
للشریعة» "۲۳ وقد سبق ان أشرنا الى استخدام الدين أداة سيطرة. 






































(۱۵۷) السواح» مغامرة العقل الأولى: دراسة في الأسطورة ‏ سوريا وبلاد الرافدين» ص *۳. 

(۱۵۸) آبو زید؛ التفکیر في زمن التکفیر» ص ۸۰ - .۸٩‏ 
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كذلك يقال على صعيد نظري مجرد إن الإسلام اختلف عن المسيحية من حيث 
غياب طبقة كهنوتية» ولكن الوقائع التاريخية تحفل بالأدلة على ان طبقة متميزة من 
علماء الدين كانت قد نشأت فعلاً منذ المراحل الأولى من التاريخ الإسلامي» ولعبت 
دوراً شبیهاً بالدور الذي لعبته الطبقة الکهنونية في السيحية. شغلوا مناصب مهمة 
واستفادو! ها یتصل بذلك من ثروات ونفوذ ومکانة اجتماعية ومن الالتزامات 
الضريبية وملكية الارض فسیطرت الوسسة الدينية علی مژسسات تربوية وقانونية لا 
تختلف عن السيطرة التی مارسها الکهنوت السیحی. حماً ان هذه المناصب جلبت 
معها قوة اقتصادية وثقافية وقانونية وجاهاً کبیراً آفسد الایمان. ول تختلف الوسسة 
الدينية الاسلامية عن الوّسسة الکنسية السيحية في مثل هذا الشأن. من هنا اصطدام 
المصلحين المسلمين المتنورين من أمثال الافغاني بالعلماء والسسة الاسلامية الرسمية . 


وزيادة في التعلیق حول موقف المسيحية من العلمنة» نقول إننا نخطىء حين 
نقول إنها تفصل بين شؤون الأرض وشوون السماء. خاصة حین لا نمیّز بين الواقع 
والنظرية. يقول القانوني ادمون رباط إن «المسيحية ما لبشت أن تحولت منذ زمن مبكر 
من ديانة تقدمية.. . الى ديانة دولة» الى ديانة واحدة» وحيدة» إلزامية» رسمية» 
للامبراطورية»"'''“. وم تتحقق العلمئة في الغرب إلا بعد كفاح تاريخي طويل ومرير 
القومي. أصرت الكنيسة على تقاليد السيطرة على الدولة لزمن طويل وعلى ان الحاكم 
«هو في الكنيسة ولیس فوفها» واعتبرت العلمنة ثورة عليها. ويقول جورج قرم إنه 
منذ «اتحدت الكنيسة والدولة في اطار اجتماعي قانوني واحد وغدت الشريعة الدينية 
جزءا لا يتجزأ من نظام الامبراطورية صار كل تساؤل حول العقيدة الرسمية يعتبر 
سانيا بالنظام العام وانحرافاً عن الدين» وكان يقابل بعدم التسامح والقمع. ويمكننا 
ان نقول ان التحالف الذي شهدته بعض البلدان العربية بين رجال الدين والعائلات 
احاکمة هو آشبه ما یکرن بذلك التحالف بين البابوات WLS GALE! Ob) Ally‏ 
ذلك ان بعض البابوات کانوا لامد طویل من الزمن من آشد التحمسین للحملات 
الاستعماریه» کماان الملوك بدورهم كانوا يجمعون بين الفتح وبين peas‏ 
اه 


وکما بشر بعض الفقهاء باطاعة السلطان حتی ولو كان جائراً استناداً لأحاديث 
وآيات قرآنية ومنها الاية ۰٩‏ من سورة النساء - با آها الذین آمنوا آطیعوا الله 
وأطيعوا الرسول وأولي الأمر منكم فإن تنازعتم في شيء فردوه إلى الله والرسول إن 


(۱۰۱) قرم تعدد الادبان وأنظمة احکم: دراسة سوسیولوجية وقانونية مقارنف. ص .٩‏ 
(۱۶۲) الصدر نفسه ص ۱۳۱ - ۰۱۳۲ 











































































































































تؤمنون بالله واليوم الآخر ذلك خير وأحسن تأويلا#؛ فان بولس الرسول هو 
Lal‏ دعا لطاعة السلطان حين أمر بقوله «لتخضع كل نفس للسلاطین الفائقت لانه 
لیس من سلطان الا من الله. والسلاطین الكائنة هى مرتبة من الله. حتى إنه من 
يقاوم السلطان يقاوم ترتيب الله والمقاومون سيأخذون لأنفسهم دينونة. . . لأنه لا 
يحمل السيف عبثاً إذ هو خادم الله منتقم للغضب من الذي يفعل الشر. لذلك يلزم 
SC eo‏ فانکم Lis Ja‏ 
توفون الحزية أيضا. إذ هم خدام Wa ALS‏ 


وفي أواخر الستينيات من القرن العشرين يبدو وكأن الأمر لم يتبدل» فقد وجه 
الكاردينال بولس بطرس المعوشي بطريرك أنطاكية وسائر المشرق رسالة الى اجميع أبناء 
طائفته المارونية» قال فيها: «من احترام الله والإنسان احترام السلطة الني تمثل 
3 ولیس غریباً ان يعم التضامن في الشرق ge‏ رجال الدین السیحیین 
والمسلمين في محاربة العلمنة. يذكر جورج فرم ان الدوائر الكهنوتية المسيحية قاومت 
تطوير التعليم العام مقاومة عنيفة» ويورد بياناً لکاهن من بغداد عام ۱٩۳۰‏ جاء فیه: 
«بموجب خطة مصممة تنزع وزارة التربية تدريجياً ادارة المدارس من أيدي رجال 
الدین لتسلمها ال العلمانیین. وقد بات اليوم على رأس جميع المدارس. . . مدراء 
علمانيون (مسيحيون ومسلمون) متخرجون من دار المعلمين العليا في بغداد.. 
والعلمون العلمانیون المتأهلون في بغداد يحشون رؤوس الأولاد بالدعاية العروبية 
ويضعفون فيهم إحساسهم بقوميتهم ا لخا ة)"'. 


وفي لبنان يستمد النظام الطائفي سنده الأول ليس من المسلمين. بل من 
التيارات المحافظة المنتشرة بين المسيحيين (وبخاصة المؤسسة الارونية) الذين هم 
أصحاب المصلحة الفئوية باستمرار هذا النظام» وما تصريحات بعض هؤلاء بالدعوة 
بين حين واخر للعلمنة إلا محاولة منهم لاحراج قادة المسلمين غير العلمانيين. وكما 
يقاوم رجال الدين عامة الأخذ بقانون علماني للأحوال الشخصية باعتبار ان الزواج 
المدني يمس بالمعتقدات الإسلامية» فان رجال الدين المسيحيين يقاومون هم بدورهم 
هذا القانون لأنه يمس بالمعتقدات المسيحية» إذ قد يسن حق الزواج المختلط وحق 
الطلاق اللذين ترفضهما الكنيسة . 


صرح بطريرك انطاكية وسائر المشرق للروم الأرثوذكس اغناطيوس الرابع هزيم 
لصحيفة النهار بقوله ان العلمنة «طلب مستحیل» وهناك من لا يقبل بالعلمنة. انا 


(۱۱۳) الکتاب القدس. «رسالة بولس الرسول إلى أهل رومية»» الإصحاح ۰۱۳ الایات ۱ - 
(VE)‏ النھار» ۱۹۹۹/۲/۰. 
)١٠١(‏ قرم» تعدد الأدبان وأنظمة الحكم: دراسة سوسيولوجية وقانونية مقارنة» ص TOV‏ 


أجد ان هذا الطلب ليس واتعياً الآن ... فالمسلمون لا يقبلون بذلك» فلماذا نحشر 
أنفهم به؟ د ثم إن مؤمن بأن العائلة في مجتمعنا هي شيء مقدس ۰ وأنا بصراحة ضد 
لعلمنة واقتی ان ors‏ دائماً و ۰ من في هذا الشرق 
ا النواة التي ستقوم في كل العالم العري؟ أنا اعتقد نبا ليست من تراشا 
الشرقي“""". ويستدل من كلام البطريرك وكأنه يقول لنا أيضاً: لاذا حشر أنفه 
بالعلمنة . 


في مطلع عام ۰۱۹۹۸ طرح رئیس اشمهورية اللبنانية مشروع الزواج الدني 
الاختياري رابطاً إياه بمسألة الغاء الطائفية السياسية. فقاومته بشدة مختلف الراجع 
الدينية مسيحية كانت او مسلمة ودار جدل عميق داخل المجتمع اللبناني. أعلن 
البطريرك الماروني عدم موافقته على المشروع وقال: «ان الزواج المدني هذا يطلبه الذين 
لا يؤمنون»”""'' متفقاً بذلك مع الأصوليين المسلمين بأن العلمنة إلحاد. 


ومع هذا تمت انجازات عديدة في هذا المجال. هذا تماماً بين أهم ما أظهره 
عزيز العظمة: كيف تبدلت الثقافة والمجتمع وما حدث من تحولات تاريخية في مختلف 
مجالات الحياة خلال قرن ونصف من الزمن العربي احدیث » فالتاریخ الفعلي هو غير 
التاريخ الموهوم وان صعب الفصل بينهما في معتقدات الناس. من هذه التحولاات 
نشوء ثقافة متمايزة من الثقافة التقليدية وحدوث ما أسماه طه حسين معركة القديم 
والجديد. ولم يكن التنافر فقط بين المثقف العلماني والمثقف الديني» بل أيضا بين 


اف الديني المتنور والمثقف الديني التقليدي. فتحدث محمد عبده عن معاناته في 
غسل دماغه ما تعلمه في الآزهر وعانى عبد ال رحمن الكواكبي الاضطهاد على يد 
الشيخ أبو الهدی الصيادي. الذي شدد عی ضرورة انقیاد الرعية بالاذعان للراعي 

ومن المعارك الأساسية التي خاضتها العلمانية محاولة بناء مجتمع يتجاوز نظام 
الملل والتجمعات الوسطية من عشائرية وطائفية بين الأفراد والدولة والأمة فتعززت 
التيارات القومية والوعي القومي. ومن هنا القول بأن المجتمع يأتي قبل الدين وكان 
آخر ما نسب الى رئيس جمهورية ايران محمد خاتمي الذي انتخب بأغلبية شعبية ساحقة 
قوله: gu Yb‏ إيران» ثم الإسلام». es‏ هذا من المفهوم أن الدين لا يعزل عن 
المجتمع بل هو في صميمه حصن من حصون الهوية في وجه التهديدات الخارجية 
وحاولات الاحتواء. وربما ما كانت لتقوم الثورة الايرانية والحركة الخمينية لولا 


۰۱۹۸۵/۱۳۲ /۲۲ النهار»‎ )١55( 
.۱۹۹۸/۱/۲۷ النهار.‎ )۱۲۷( 









































































































الاستباحة الأمريكية للوطن والأمة والهيمنة على المصير. وهذا ما يحدث حالياً فى ما 
يتعلق بالعرب في العقد الأخير من القرن العشرين. 


ومهما قیل عن التنافض بین الدین والعلمنت نجد أن غالبية البلدان العربية 
تبنت جوانب أساسية من العلمنة شكلاً ومضموناً وذلك منذ مطلع القرن التاسع 
عشر. توصل محمد علي في مصر الى الحكم بمساعدة علماء الدين» غير أنه انقلب 
عليهم وجردهم من قواعدهم الاقتصادية بنقل الأوقاف الى الدولة والحد من نشاطاتهم 
التربوية والقانونية والاجتماعية. وبمرور الوقت تأسست وزارات خاصة تؤدي الكثير 
من الوظائف التي كان يقوم بها رجال الدين. وجاءت ثورة 57 تموز/يوليو ١9401‏ 
بزعامة جمال عبد الناصر لترسخ سيطرة الدولة على المؤسسة الدينية» فصدرت عن 
الأزهر عدة فتاوى تدعم مواقف الدولة في محاولاتها تنظيم الأسرة وتحسين أوضاع 
المرأة وتغيير برامج التعليم في الأزهر وتطبيق مبادىء اشتراكية عربية. غير ان هذا 
التيار لم يستمر بعد وفاة عبد الناصر ومجيء السادات فکان آن نص دستور 191١‏ على 
أن دين الدولة الإسلام وحاول مجلس الشعب سن قوانین مستمدة من الشريعة تشمل 
الردة والفائدة والسرقة والزنا. ها تسیّب بحصول توتر بین العلمانیین والدینیین 
التقلیدیین وبين جاعات قبطية ومسلمة. 


وكان أيضاً ان ظهرت تنظیمات دينية متشددة منها حاعة التکفیر والهجرقت 
وجند الله. والنضال الاسلامی» ومنظمة التحریر الاسلامی؛ واماعات الاسلامیت 
ونشط الاخوان السلمون وظهرت علتا الدعوة والاعتصام ۰ وانقلبت التبارات 
الاسلامية ضد السادات بعد مغامرته السلمية مع اسرائیل . وکان آن حدئت انقلابات 
فكرية فى مواقف عدد من الفکرین الصربین من آمثال خالد محمد خالد الذي كان قد 
ts joe‏ رائدة مثل من هنا نبدأ الذي شدد فيه على ان «الإسلام دين لا دولة» وأن 
«الدين حين يتحول الى حكومة فإنها تصبح عبئا لا یطاق». ومواطنون لا رعایا » 
والديمقراطية آبداً ۰ والدین في خدمة الشعب . وحدث تحول معاكس في حياته 
الفکریة gas‏ عام ۲۳ كتابه الدولة في الإسلام مؤكداً ol‏ (الإسلام دين ودولةا. 
معتبراً أنه اهتدى للصواب» وقد توفي عام (Sere VAAN‏ بقناعته احدیدة. 


وفي تونس تمت بعض الإنجازات العلمانية المهمةء فتم تعديل قانون الأحوال 
الشخصية (۱۹۵۲) بحیث منع تعدد الزوجات» اننظ الطلاق پالحاکم الدنية وفق 
قواني نين علمانية» بعد أن كان امتيازاً وحقاً مطلقاً من حقوق الرجلء» وألغيت بعض 
نشاطات المؤسسات الدينية التربوية (كإلغاء الوظائف التعليمية ee‏ الزیتونه وغیرها) 
وجرّدت شريحة العلماء والطرق الصوفية من الكثير من قوتها وامتيازاتها. ومن موقع 
وطني مضاد للغرب آثناء الصراع من آجل الاستقلال» هاجم بورقيبة عدداً من رجال 
الدین من العلماء الکبار لتعاوتبم مع الاستعمار الفرنسي؛ ومنهم ابن عاشور الذي 


01: 





أفتى بجواز التجئس بانسية الفرنسية. 

اٍن هذه الانجازات والتراجعات تدل على أن العلمنة لم تتجذر على حقيقتها في 
المجتمع العربي. وكثيراً ما يشار الى تركيا على أا دولة علمانية» غير ان عسکریتها 
والاضطهاد الديني وطمسها هويات الجماعات العرقية وتنكرها لهويتها التعددية 
للالتحاق بأوروبا وتبعيتها للغرب وتحالفها مع اسرائيل لا تجعلها نموذجاً جيداً للبلدان 
الإسلامية الأخرى. على العکس إنها تقدم صورة سيئة للعلمنة تقوم على الإكراه 
والغاء الاخر وعبادة الشخص. ومد من اخریات الدينية (فقد منعت عام 1۹ 
سيدة منتخبة من تأدية القسم الدستوري في مجلس النواب لأا كانت ترتدي زيا 
.إسلاميا محتشما وهذا حق من حقوقها). 

ثم إن هناك مسألة أخرى هي بغاية الخطورة ونادراً ما نعطيها حقها من التفكير» 
خاصة حين نبحث بالعلاقة بين الإسلام والعلمنة ومدی التناقض بينهما. وتتعلق هذه 
المسألة بموقف السلمین الاجاي من العلمنة حين يشكلون أقلية فى مجتمعات متعددة 
الادیان. نبم فى هذه اطالة يتمسكزة بالتلمتة عل أنها and‏ لهم حقوقهم الدنية. 
يذكر جمال حمدان ان في العالم أكثر من W‏ دولة فيها مسلمون (وكان ذلك في مطلع 
السبعينيات) بنسبة أو أخرى» قد تبدأ من ١‏ بالائة حتی ۹٩‏ بالمائة» ومن هذه الدول 
ه في أوروباء و۲۳ في آسياء و۳۹ في افريقيا. هناك ۲۹ دولة لا تخلو من آقلیات 
غير مسلمة» ودول يشكل المسلمون حوالى نصف سكانها مثل لبنان واثيوبيا [قبل 
استقلال إريتريا التي تبلغ نسبتهم فیها خسین بالائة من سکانبا] ونیجیریا وتشاد 
[ووصفها جدان بدول الثنائية الدينية وتشکو بعضها من «میزان الرعب الطائفي»]؛ 


ودول تشمل آقلیات اسلامية. وتلف هذه الدول آکثر من نصف دول العام 
الاسلامي» وفي مثل هذه الدول «لا یمکن ان تکون للاسلام تطلعات سياسية فعالت 
ولا يملك على الأكثر إلا رغبة انفصالية مكبوتة لا أمل في تحقيقها»”''. وما يزيد 
من تعقيدات هذه الأمور ان 808 بالمئة من المسلمين هم من غير العرب» اي ان العرب 
السلمین لا یشکلون سوی ۱۵ بالثة من مسلمي العالل ففي الصين مسلمون أكثر Le‏ 
في ایران او مصر او ترکیا» وفي الهند مسلمون ضعف ما في مصر . 


وبين أهم جوانب هذه المسألة أن نتساءل: كيف يكون موقف المسلمين كأقليات 
من العلمانية؟ وندقق النظر بمثل حسى. من الأمثلة الحسية فى الوقت الحاضر إريتريا 
التي آعلن مفتیها الشیخ الامين عثمان ان #العلمانية ضرورية في اریتریا لوجود 
المسلمين والمسيحيين معا... ويجب النظر لإريتريا مشتركة بين المسلمين 
والمسيحيين. . . ورئيس الدولة [حالياً] مسيحي . . . فهي دولة علمانية تحتضن كل 
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الادیان بدرجة واحدة ولیست دولة دینیة». وفي فرنسا قال مفتي مارسیلیا إن 

الاسلام لا بد من آن یتخل عن فرضيات مکانته کدین الاغلبية في الدولة» وآن یتعلم 

كيف ينسجم مع القوانین العلمانية اذا ما آراد ان یعیش بأمان في أوروبا. عليه إن 
oe . 3‏ (۱۷۰) 5 

يتخل عن طقوسه كى يعيد اكتشاف جوهره الحقيقى : 


يعتبر المسلمون في الهند بين طليعة المطالبين بالعلمنة. ثم هناك بورما في 
جنوب شرق اسیا (تسمی حالیا ميانمار) الواقعة بين الهند والصين وتايلند 
وبنغلاديش., والمسلمون فيها أقلية. ومن المفيد أن نعرف أن الأقلية المسلمة فى هذا 
البلد النقسم على نفسه هي التي حملت راية العلمنة داعية لفصل الدين عن الدولة. 
وقد عارضت لزمن طويل محاولات حكومات بورما فرض قوانين تصر على ان البوذية 
دين الدولة» باعتبار ان اتباعها يشكلون الأغلبية. لقد قاوم المسلمون هذه المحاولات 
منذ الستینیات معلنین أن فرض دين الاغلبية دینا للدولة لا مخدم قضية وحدة المجتمع. 


وقد جاء في خطاب لاحد قادة السلمین یو (آي سید) رشید وکان في حینه 
وزيراً مسلماً في الحكومة ما بلي: «أنا مسلم» وكمسلم أعتقد ان لا إكراه في الدين. 
من حق كل إنسان ان يكون حراً في تبني وممارسة اي دين يحب . إنني شديد التخوف 
من فكرة تبنى الدولة دينا ماء إذ سيكون فى ذلك أثر نفسى عميق على البوذيين فى 
البلاد. فهم سيتصورون حينئذ أن لهم دوراً متميزاً في حياة البلاد الإدارية 
والاقتصادية والاجتماعية والتربوية. إن قيام دين للدولة سيفتح الباب امام المتطرفين 
للتقدم على أساس ديني بمزيد من المطالب. لقد سبق أن بدرت عدة مؤشرات في هذا 
الاتجاه. . . فقدمت اقتراحات... بأن يكون رئيس الوزراء ورئيس القضاة ورئيس 
المجلس النيابي وقائد الجيش من البوذيين. لن يكون من السهل على الحكومات القادمة 
ان تقاوم مثل هذه المطالب. ان مثل هذا الوضع سيؤدي الى صراعات نحن بغنى 
عنها... إن أية محاولة من قبل الأكثرية الدينية لتضمن لنفسها امتيازات ادارية او 
اقتصادية او اجتماعية او تربوية عل آسس دينية ستقاومها الاقلیات الدینیة»۳۳۳؟. 


إن في هذا الكلام عظة مهمة لسائر البلدان العربية بأنه لا يجوز لأي دولة أن 


تميّز بين مواطنيها على أسس دينية او غيرها من الانتماءات. وإن اي تمييز من هذا 
النوع لن يخدم وحدة المجتمع وضروريات تأمين المساواة والاندماج الاجتماعي. ds‏ 
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تتعظ المؤسسة اللبوذية فى بورماء فکان آن حدث ما توقعه السید رشیید: فرفیت 
الحكومة البورمية قانون دين الدولة والثقافة البوذية» وقامت مواجهة بين الدولة 
وحركات مقاومة إسلامية وعرقية أخرى نتج منها دمار كبير وتكبّد المسلمون الكثير من 
الفحاياء واضطرت جاعات کبری منهم للهرب ال بنغلادیش حیث کانت تنظرهم 
مخيمات اللاجئن , 

Gr Ged) اج تال هال حدان في‎ a Oe 
كانت الأحوال أقل سوءاً نما هي عليه في التسعينيات: «أليس هتاك» إذاء دولة او‎ 
دول ديئنية بمعنى الكلمة في عام الااسلام اليوم؟؛!؛ وئجيب معه بوضوح كما أجاب‎ 
هو منذ حوال ثلانة عفود أنه من الوسف الشدید «آن النظم السياسية القليلة التي‎ 
تتخذ من الاسلام بالفعل اساسا للحکم والسلطة لیست الا ثیوقراطیات رجعية متخلفة‎ 
متحجرة تمثل ربما أسوأ دعاية ممكنة لفكرة الدولة الدينية. وبعض هذه الدول‎ 
النيوقراطية ندهورت » من آسف» ال آدوات للشهیر السياسي وتكريس التخلف‎ 


ee‏ والى قوی سلشية تسعى ال العردة ال الاضي وتعادي التطور باسم 
Ris‏ 
الدين 


ما المقصود بالثيوقراطية؟ على ذلك يجيب سمير أمين بقوله إنها «تعني حکم 
الله» وبالتالي فهي القاعدة في المفهوم السلفي في اليهودية وفي الإسلام بحكم الطابع 
الشامل والتفصیل والمقدس للشريعة. . . هذا هو ما يدعو إليه اليوم أنصار «ولاية 
الفقيه4. فالثيوقراطية في الإسلام وفي اليهودية لا تنطلب وجود طبقة رجال دين 
منظمة. إذ ان المفروض هو أن الدولة نفسها تقوم بهذا الدور - تطبيق الشريعة. . 
ویبدو واضحا ان هذا الفهوم السلفي للعلاقة بين الدين gulls‏ في الاسلام وفي 
اليهودية يتعارضص Lu‏ مع مقتضياثت الديمقراطية بالمعنى الحديث» إذ إن مضمون مدأ 
الديمقراطية هو ان الناس ee‏ التى يرونها صالحة ومفيدة 
لهم وبالتالي هم المسؤولون عن OE ae‏ 


ونتشاءل ایضاً عن الازدواجية في التفکیر . ذکر صادق العظم في عدد من 
ee‏ و اصرة في جامعة جور جنار ي AAAI‏ 


Usted‏ ينتفدون الغرب لا 
ياسته الأردوجة الماییس فهل من العدل أن يمارسوا 
مثل هده الازدو احية 5 0 


۱ بالا في غرففهم من العلمنة؟ كذلك نذكر بأن الثورة الفا طيية 
طالبت بافامة دؤلة علمانية Ab} ted‏ وانتقد العرب اسرائيل لاعتبا رات عديدة عقة 





wel حمدال : العام الإسلامي المعاصر› ص‎ yy) 
سمیر امین "العام والخاص د‎ vr) 


في الديانات الكبرى.؛ الطريق, السنة 0ه؛ العرد ۵ ( 
سبتمبر - تشرين الأول/ اكتوير ۱۹۹۸), ص ee NO‏ 
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منها انها «دولة هودیة» مارس سياسة مزدوجة في تعاملها مع الجماعات الدينية 
الأخرى, الأمر الذي انتقده الكثير من الاسرائيليين أنفسهم على أنه تصرف غير 
ديمقراطي . 

ونسال بعد ذلك: هل من صحوة أم كبوة دينية؟ وحين ننتقد الصحوة 
الاسلاميت کذلك لا بد» كما قال محمد أركون» من «القيام بإعادة نقد لمفهوم 
العلمنة» فهي لا تزال «مسألة حاضرة وملحة في ما يخص العالم العربي والاسلامي 
بشكل عام»۰ کما آنها نطرح نفسها في الغرب» «ولکنها بالطبع ملحة أكثر في أرض 
الإسلام» وذلك من أجل تشکیل الدولف بالمعنى الحديث لکلمة دولةا. وهي التي 
تتألف من مجتمعات «لا تزال عتيقة البنى والهياكل فى OO tae‏ 


ساسا ؛ الدين والتغيير التجاوزي : 
الاغتراب فى الدين 

كثيراً ما يشكل الدين في مرحلته التأسيسية الأولى ثورة شاملة فيدمّر نظاماً قديماً 
ويقيم مكانه نظاماً جديداً. ولكن علم اجتماع الدين اعتاد أن يتساءل: هل ظهور 
الدين بحد نفسه هو نتيجة لقيام أوضاع اجتماعية سابقة له تستدعي التغيير وتمهد له. 
أم هو عائق ضد التغيير» ام هو قوة تغيير بذاته؟ سبق أن اشرنا الى ان ظهور الإسلام 
ونجاحه المذهل في نشر الدين الجديد جاء نتيجة للأوضاع والأحوال السائدة ليس فقط 
في الجزيرة العربية بل في المنطقة كلهاء ومنها الضعف الذي عانته كل من الحضارة 
الفارسية والحضارة الرومانية بعد صراع طويل الأمد. ومن موقعه المركزي في معابر 
الحضارات المتنازعة» تمكن الإسلام من ان يوحد مجتمع الجزيرة العربية القبلي» وان ۸ 
ینمکن من القضاء ء الكلي على الروح القبلية ونزاعاتها. وما مرت القسم 
ان المجتمع ف فى الحزيرة كان مادة الإسلام الذي جاء تعبيراً عنه واسة ستموارا له اف كثير 
من مضامینه الظاهرة وافية. وقد شکل الاسلام فعلاً في مرحلته الأولى طاقة روحية 
ثورية غيّرت التاريخ الإنساني. ٠‏ ومع هذا لا يمكننا أن ننكر أنه حول في مراحله 
اللاحقت کمختلف الادیان واحرکات الاجتماعية الأخری. ال مسسة تقاوم التغییر 
لصالح القوى السائدة التي تستخدمها في فرض رؤيتها الثبوتية. 

في هذا السياق يذكر محمد أركون أن الکتابات التقليدية تعطي صورة مثالية عن 
الخلفاء الأربعة الأول في الوقت الذي مات فيه ثلاثة منهم قتلاً. وقد صرف النظر 
عن الأسباب الکامنة في طبيعة الصراع للوصول الى السلطة في المجتمع العربي ومسألة 
العصبيات القبلية التي لعبت دوراً كبيراً في هذا الصراع وممارسة الحكم. ومن المعروف 


(174) أركون» تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 775. 
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ان «النبي نفسه ينتمي الى عائلة محددة هي بنو هاشم أحد أفخاذ قبيلة قريش المشهورة. 
ونحن gle‏ ان دعوته وتبشیره کانا قد لقیا معارضة العائلة النافسة وهی بنو سفیان 
ال ارس الا ا 0 ie‏ 
egal lt‏ بعد ضطل oles‏ هذه المنافسة الأولية» م التي لا تزال 
مستمرة حتى اليوم بين السئيين والشيعيين)!*"' . 


وربما نستطيع ان نقول بأن الإسلام لم يتمكن من التغلب على العصبيات 
القبلیة. وهي مور تحلیل ابن خلدون للتاریخ الاسلامي» الا آنه اعطاه بعدا جدیدا 
بتوحيده الأمة وتزویدها برسالة جديدة وطاقة روحية كفاحية فی سبیل تحقیق آهداف 
عليا. وبهذا يكون الإسلام نتيجة لکونانه الاجتماعية - التاريخية وسبباً في الوقت ذانه 
لاطلاق حركة غیرت وجه التاریخ. ومع هذا یظل من الصحیح ان الافکار» روحية 
كانت او زمنية» لا تنجح وتستمر ما ۸ تنسجم مع مصالح جاعات وطبقات مددة 
تفرض تفسيراتها الخاصة لهذه الافكار. كذلك من الصحيح أن نقول إن الدين حتى 
في مراحله الأولى استمرار للواقع الاجتماعي الذي نشأ فيه» كما أنه ثورة عليه. 
وكثيراً ما يكون من مصلحة الدين الجديد ان يشدد على انه يمثل قطيعة تامة مع 
الماضى» فيصف ما قبله بالجاهلية. وهذا ما تلجأ اليه محتلف الحركات الثورية بعد 
انتصارها . 


من هنا أن الرأي العام الديني لم يتمكن من قبول مقولة طه حسين في كتابه في 
الشعر الجاهلٍ بأن الكثير من القواعد والأعراف والمعتقدات والأنظمة الإسلامية لها 
مصادرها وجلورها في الجتمع القدیم. Ste ge) Be AS Oe shir le)‏ 
ضغط المؤسسة الدينية بل أيضاً نتيجة لنصائح أصدقائه وأقرب المقربين اليه من 
المتنورين من أمثال أحمد لطفى السيد وعبد الخالق ثروت ومحمد حسين هيكل بالتخل 
عن هذا الکتاب والاستعاضة منه بطبعة ثانية بعنوان فی الأدب الاهل حذفت منها 
العبارات السجالية. ١ ١‏ 


ومهما یکن. فان للاسلام والشريعة الاسلامية بالذات جذوراً تاريخية في 
مجتمع الجزيرة العربية القديم . وبين من حاولوا توثیق هذا الادعاء خلیل عبد الكريم 
الذي يقول إنه من الإساءة للوسلام هذا الدأب على وصف تلك الحقبة en‏ 
والضلال» وعلى اليل للتعتيم على ما ورثه من القبائل العربية التي كانت موجودة إبان 
ظهوره في الثلث الأول من القرن السابع الميلادي. ويضيف خليل عبد الكريم ان 
الكثير من القراء قد يدهش عندما يدرك ان الإسلام قد أخذ من «الجاهلية» كثيراً من 
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البيت الحرام أو الكعبة التي كانت تقدسها القبائل العربية قاطبة وحرصت على الحج 
والعمرة اليها وإقامة المناسك التي pies‏ يها lL‏ وتقديس شهر 
رمضان» وتحريم الأشهر الحرم» وتعظيم إبراهيم واسماعيل الذي «أنطقه الله بكلام 
العرب»). ويوم الجمعة على أنه يوم الاجتماع العام . 


كذلك يذكر خليل عبد الكريم أن الإسلام ورث شعائر تعبدية عن الحركة 
الحنيفية ويطلق على أصحابها «الحنفاء» وهم جماعة من العرب من غير اليهود والنصارى 
قالوا بوحدانية الله وعرف عنهم اتباع سنن النفور من عبادة الأصنام» وتحريم 
الأضاحي والربا وشرب الخمر والزنا و الخنزيرء والاعتكاف في غار حراءء وقطع 
ید السارق» والنهي عن وأد البنات» والسير ب: بنهج الصوم والاختتان» والایمان بالبعث 
والنشور والحساب. 


أما بين الشعائر الإسلامية الاجتماعية الموروثةء فيذكر خليل عبد الكريم الرقى 
والتعاويذ» وتعدد الزوجات ‏ هذا التقليد الذي ترك «آثارأ واضحة لا على النصوص 
المقدسة فحسبء بل على سلوكيات المسلمين» (وقد تزوج كل من عمر بن الخطاب 
وعثمان بن عفان وعلي بن ابي طالب تسع نساء) - والنظام الأبوي» وحرمة النسب 
لغير الأب كما يظهر من الآية ه من سورة الأحزاب #ادعوهم لآبائهم هو أقسط عند 
الله6». والتفرقة بین العرب والعجم (فقد کان العرب قبل الاسلام متعالین ويسمون 
ما عداهم بالعجم)» والتمییز بين العرب والأعراب من أهل البداوة» وهو تمييز شبه 
طبقي» وانتقل هذا العُرف إلى الإسلام كما يبدو من بعض الآيات القرآنية ومنها الآية 
WV‏ من سورة التوبة #الأعراب أشد كفراً ونفاقً». ورغم ان غالبية جيوش الفتح 
كانت من الأعراب» والنظرة الدونية الى الزراعة وأهلها وفرض البدو الإتاوة على أهل 
الفلاحة التي هي الأصل التاريخي لما عرف بعد الإسلام بفريضة الجزية على النصارى 
واليهود والمجوس والصابئين والسامريين كي يكونوا آمنين» والاستجارة والجوار 
is ned OS op rte‏ امن OS‏ قوياً)» والاسترقاق الذي لم يحرمه الاسلام وان 
شرع العتق فاستمر حتى القرن العشرين» ومبدأ الشورى الذي عرفه العرب قبل 
الإسلام وأفرزه المجتمع ا 
كل ذلك يعكس هذا التفاعل المعقد بين الدين والواقع الاجتماعى والاقتصادي 
biel alas, wells ae‏ ا ت u u‏ غامل تغييرء كما 
قد يكون عامل محافظة على الأوضاع السائدة» ويتم كل ذلك في سياق تاريخي محدد. 
ولا نستطيع ان نجزم ما اذا كان التغيير مفيداً أو مضراً بشكل مطلقء فقد يكون مفيداً 


(177) خليل عبد الكريم» الجذور التاريخية للشريعة الإسلامية (القاهرة: سينا للنشرء ۱۹۹۰). 
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للبعض ومضراً للبعض الآخر. لذلك لا ننظر إلى الأفكار والمعتقدات الدينية خارج 
الصراع القائم بين الأمم والطبقات والجماعات. وهذا ليس شأن الإسلام فحسب» بل 
كل الأديان والحركات الاجتماعية والسياسية» كما هو شأن الإبداعات الإنسانية من 
روحية او فكرية او مادية. من ذلك ان التقنيات والمخترعات من قديمة وجديدة يمكن 
استعمالها لغايات متناقضة» ومنها ما ينظر اليه على أنه سلبي او إيجابي» ومعيق» او 
غير معيق» للتغییر من منطلقات مختلفة . 


هناك من ينظرون الى الدين كعقيدة تعكس مصالح خاصة بفئة او طبقة معينة 
وتخدم القوى السائدة او القوى المعارضة لها بحسب التأويلات التي تقدمها هذه 
الجماعات والطبقات المتنازعة. وهناك وعي صحيح أو زائف بحسب المنظور الذي 
تعتمده القوى المتصارعة وبحسب نوعية الاستخدامات» فيستخدم الدين من قبل 
القوى المحافظة أداة ترسيخ للواقع القائم او أداة تغيير من قبل القوى التي يكون 
التغيير من مصلحتها وللخروج بها من الواقع المرير الذي تعيشه. من هنا الفروق 
الشاسعة بين سكان الحضر وسكان الريف والبدو وبين الطبقات العليا والوسطى 
والسفل في فهمها للدین واستخداماتها له» کما آوضحنا سابقا 

وفي وصفه للدیانات السومرية القديمة ومفهومها للجنف قال فراس السواح في 
کتابه مغامرة العقل الأویی : «منذ آن زالت الشاعة الابتدائیت» وفقد الفرد سلطته على 
وسائل انتاجه لصالح الآخرين» تحول العمل من متعة وتحقیق للذات» ال عبودية 
واغتراب... ومع نضوج المجتمعات الأبوية التسلطية. . . صار الإنسان الى حالة 
إحباط دائمة. . . ولكن المجتمع التسلطي استطاع أن يحرم الفرد من كل شيء إلا من 
رغبة في التغيير... وتجلت رغبة التغيير في ثورات البشر عبر التاريخ في سبيل حياة 
أفضل وحرية أكثر. وتجل الحلمء بديلا من الفعل» في أدبيات البشر التي تصف عالاً 
قادم هو حرية كاملة ومساواة مطلقة... عالم لا مرض فيه ولا عناء ولا شيخوخة 
ولا موت. فكانت أساطير الجنة لدى كل الشعوب» تعبيراً سلبياً عن رغبة في التغيير 
لم تخرج الى حيز الفعل» او فعل تم إحباطه فصار حلماً OM) as,‏ 1 

وليس من الضروري ان يتم إحباط العمل دائماء بما فيه عمل الحركات الدينية 
التي تعد بالجنة. لقد جاء الإسلام استمرارا وفي الوقت ذاته ثورة» ثم تحول بمرور 
الوقت ونتيجة لظهور طبقات جديدة الى مؤسسة محافظة تقاوم التغيير. ان الإسلام 
الحاضر هو كل ذلك فلم يتغلب على العصبيات القبلية التي ظلت تترك آثارها فيه 
وساهمت مع الوقت بتحويله الى مؤسسات وممالك على الأقل منذ الخلافة الأموية 
وحتى الوقت الحاضر. ونشأت في الإسلام ومن ضمنه حركات ثورية» ولكن كان 


(170) السواح» مغامرة العقل الأولى: دراسة في الأسطورة - سوریا وبلاد الرافدین ص .١9١‏ 
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يتم احتواؤها رغم الصراع الدائم بين ما أسماه أدونيس: الثابت والمتحول أو الاتباع 
والوبداع . 


وكان أن سادت النظريات السياسية التسويغية التوفيقية التي بشر بها الغزالي 
والماوردي وابن تيمية وابن حنبل وغيرهم من كبار العلماء حتى الزمن الحاضر. لقد 
استخدمت الآيات القرآنية والاحاديث النبوية في الصراع السياسي المحتدم في دعم 
السلطة. فسادٌ مبدأ الطاعة. لقد عارض أحمد بن حنبل ثلاثة خلفاء وسجن» ولكنه 
دعا الشعب إلى طاعة الحاكم الظالم في سبيل الحفاظ على الوحدة «كي لا نخرج من 
الاختلاف الى الخلاف»» فترك للخلفاء أمر مسؤولياهم وانصرف الناس في بعض 
الحالات عن الثورة الى الدعة. 


وفي الزمن العاصر » ما زال الدين يُفْسّر من قبل المؤمنين من مواقعهم الخاصة» 
فلم تضعف صلته العضوية بالواقع. وكان من الطبيعي ان تنشأ الى جانب الحركات 
والثقافات التسويغية حركات وثقافات مضادة تشجع على التمرد والعصيان. حدث 
ذلك منذ بدء انهيار الحكم العثماني والغزو الأوروبي» فمر المجتمع العربي في مرحلة 
انتقالية لا تزال مستمرة» ولا يزال يواجه من خلالها حدیات مصيرية» فیسعی جاهدا 
للنهوض والتحرر والبدء في بناء مجتمع جديد. في إطار هذه المرحلة الانتقالية 
الستمرة» ومن خلال الكفاح المرير» نشأت تيارات فكرية وحركات سياسية دينية 
متصارعة مع نفسها ومع تيارات الحداثة العلمانية. وسنتناول في الفصول التالية نشوء 
هذه التيارات والحركات وتطورها ونقوم أدوارها وانجازاتهاء ويكفي هنا ان نشير 
باختصار الى دورها في عملية التغيير. 


منذ بديات العصر الحديث» أي من حوالى قرن ونصف O35‏ اضطر المصلحون 
الدیتیون للدخول في صراع مع علماء الدین التقلیدیین الهیمنین علی السسة الدينية. 
وکان الهاجس الاهم في تفکیر الصلحین السلمین؛ من آمثال رفاعة الطهطاوي 
(۱۸۰۱ - ۱۸۷۳) وخیر الدین التونسي (۱۸۱۰ - ۱۸۹۹) وجال الدین الافغان 
(۱۸۳۹ - ۱۸۹۷) ومد عبده (۱۸4۹ - ۱۹۰۵) وغيرهم ممن تأثروا بهم» هو ASS‏ 
الاسلام مع الواقع امحدید ووفقا حاجات العصر وتبني ما یصلح من الغرب من دون 
أن ينظروا اليه على أنه نبت غريب أو أصيل . 


غير ان أزمة السلفية بشكل عام هي يقينها بإمكانية العودة إلى الأصول من دون 
النظر بمسألة التباين الشاسع في الواقع الاجتماعي في الزمن الراهن وعصور الإسلام 
الأولى» كما لو أن ليس هناك من علاقة بين الأفكار وهذا الواقع. ثم ان انطلاق هذا 
التيار الإصلاحي السلفي من موقع ديني اضطره الى مهاجمة التفسير العلمي المادي (من 
دون ان يفهمه او يعالجه على صعيده المجتمعي» فقد اعتبر ان المسألة صراع بين المادة 
oY‏ 































والروح بالمعنى الغيبي) كما يتضح من كتاب الأفغاني الرد على الدهريين 


ثم ان 0 الإصلاحي السلفي لم يحمل هاجساً حقيقياً بقضايا الشعب 
المسحوق. لقد اتهم محمد عبده. ch fe das Ke‏ (سحق رژوس البیوتات الرفيعة 
cel Sy‏ 3 31 الأسافل ويعليهم في البلاد ا كما حاول أن يقنع 
عرابي بأن الشعب لم يكن مستعداً بعد للحكم. وقد اضطر الافغاني بسبب ميل محمد 
عبده للاعتزاز بالمجد والأصالة أن يسأله بصراحته المعهودة: «قل لي بالله. . . أي أبناء 
اللوك آئت؟۱» وآن یقول عنه اخديوی عباس: *انه یدخل عل MG eb als‏ 
وانتهى به الأمر الى مهادنة الانكليز والقصر والتعاون معهم. وكان رشيد رضاء كما 
قال عزيز العظمةء أقل تنوراً واتساقاً مع روح العصر أو أكثر تعلقاً بالتراث من أستاذه 
محمد عبده «إذ رأى أن الإسلام م ببطل الرق لأنه کان في ذلك تعطيل 
اا اا 


لقد ظهرت منذ مطلع النهضة عدة حركات وتنظيمات دينية سياسية أكثر تعلقاً 
بالتراث وطواعية لأن يُستخدم أداة سيطرة من قبل الطبقات والعائلات الحاكمة» 
كالوهابية في الجزيرة العربية» والهدية في السودان؛ والسنوسية في ليبياء فاصرت عل 
أسلمة الع والعصر وعلى اعتبار الإسلام tus‏ ودولةء وعلى تطبيق الشريعة ess‏ 
ونصاً : فى مختلف جوانب الحياة . AGW cates ab:‏ السعودیف كما أظهرنا سابقاًء 
بالتحالف مع الوهابية في تأسيس المملكة العربية السعودية وتعزيز شرعيتها في إطار 
الحنبلية الصارمة وتعاليم ابن تيمية. كذلك تم انشاء مملكة في ليبيا بتوظيف السنوسية 
التي اعتبرت ان ضعف الإسلام في علاقته بالغرب يعود للانحراف عن الإسلام 
الصحيح ؛ غير أنها انتهت الى حكم تعاون مع الغرب حتى ١979‏ حين أطيح. وانتهى 
دور المهدية إلى تشكيل حركة معارضة للحكم الإسلامي في السودان بعد ان كانت 
حور الحياة السياسية. وكان الصراع بين القيادات الدينية لحزب الدستور في تونس 
(بقيادة عبد العزيز الثعالبي) tT‏ العلمانية (بقيادة بورقيبة) قد انتهى بانتصار 
الجناح الأخير. وهذا ما حدث في الجزائر حيث تحوّلت جمعية العلماء المسلمين 
الجزائريين (الشيوخ عبد الحميد بن باديس» والبشير الإبراهيمي؛ والطيب العقبي» 
والعربي التبسي » > ومبارك اليلي وغيرهم) الى ج جبهة التحرير التى قادت الثورة واستلمت 
الحكمء مدعية انها تسعى الى gat ib]‏ اشتراكي بتقديم. «اجابة متناسقة لمشاكل 


(۱۷۸) حوراني. الفکر العري في عصر النهضة؛ ۱۷۹۸ - ۰۱۹۳۹ ص ۰۱۹۰ 
(۱۷۹ محمد عمارة» الإسلام والمرأة فى رأي ley!‏ محمد عبده (بيروت: الم سسة العربية للدراسات 
والنشر ؛ «(۹A‏ ص ۱١۱‏ . 


AYA Ge «wake ± العظمة» العلمانية من منظور‎ )۱۸١( 
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pat‏ وبالجمع بين «أحدث المكاسب العلمية والتقنية العصرية من جهت ومبادىء 
التنظيم الاجتماعي الأكثر عقلانية وعدالة (نسانیف؛ من جهة ثانية»”'*'2. وباءت بفشل 
ذريع» فانخرطت البلاد التي كانت تبشر بمستقبل زاهر في صراع أليم بين قوى 
الاستخصال وقوی الأصالة الدينية تتوسطهما اتجاهات عاجزة عن وضع حد لأساة 


یراقبها العرب وبقية العام بصمت حجل . 






ولا يبدو أن الحركات الاسلامية ستنجح حیث أخفقت اخرکات القومية 
والعلمانية » فالثقافة والتوجهات السياسية القسرية التي هي واحدة في مضمونبا العام 
ورژیتها وجوهرها» تقوم عل النزوع التسلطي وإلغاء الآخر ولا تسمح سوی بصوت 
أوحد ذي بعد واحد. لقد انطلقت التنظیمات الاسلامية لیس sale de‏ الاصلاح 
الاسلامی الستنیر» بل بالتمسك بالتفسیرات البسطة عل غیر مستوی التحدیات 
التاريخية . بدأت بحرکة الاخوان السلمین شم تفرعت عنها حرکات متنافسة تقول 
بضرورة الواجهة مع الانظمة والطبقات ااکمة في عدد من البلدان العربیف» بسبب ما 
تراه من انهزامات وفساد وهزالة في الدفاع عن دار الاسلام ضد آعدائه (من الغرب 
السیحی» والصهيونية البهودیة والشيوعية الملحدة) ومن أجل استبدال الأنظمة 
السائدة (علی أساس lel‏ جاهلية جديدة) بنظام جديد يقوم على تطبيق حدود الشريعة» 
وحماية المرأة من الفتنة والغواية» وتثبیت سلطة الرجل. وتعزیز موسسة العائلت 
واحقاق العدالة. والدفاع عن المستضعفين في الأرض» مع التسلیم بالفروق الطبقية 
على أنها أبدية وطبيعية وتعكس إرادة إلهية. 


تجاه هذا الوضع نجد من الضروري ان نطرح سؤالاً أساسياً نختم به هذا 
الفصل حول الدين والمجتمع: هل يمكن ان يشكل الدين بأوضاعه الحالية في المجتمع 
العربي المعاصر حركة إنقاذ شاملة تقوم بمهمات إحداث ثورة اجتماعية ‏ اقتصادية ‏ 
سياسية في المجتمع العربي المعاصر؟ ونقصد بالإنقاذ هنا تلك العملية التي تتمكن من 
تحويل المجتمع تحولا شاملا جذريا وتحريره من حالة التخلف بمختلف جوانبه» 
والتبعية للغرب او أية مركزية خارجية» والطبقية المتزايدة ليس فقط من حيث تزايد 
الفروق بين الفقراء والأغنياء» بل Lal‏ من حيث تفاقم نظرة التعالي» وهيمنة الثقافة 
القسرية الإكراهية التسلطية» وحالة الاغتراب التى تسلب الإنسان والشعب القدرة 
الإبداعية على التحكم بمصيره ومواجهة تحديات العصر. وتشمل مهمة تحرير المجتمع» 
بكلام آخرء الانتقال به باتجاه حالة مضادة للحالة السائدة» فيتمكن من السير السليم 
نحو تحقيق التنمية الشاملة القائمة علی الساواة والعدالة الاجتماعية والقیم الدیمقراطیف 


)1۸1( الجمهورية الخزائرية الديمقراطية الشعبية؛ وزارة الإعلام والثقافة» الیثاق الوطني (الجزائر: 
الوزارة» ۱۹۷۹)» ص ۲۸. 
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وعلى استعادة سيطرته على موارده المادية والإنسانية» وعلى تعزيز قدراته الإبداعية في 
مواجهة التحديات التاريخية» وعلى أن تصبح له مكانة بارزة في خريطة الأمم. من 
منطلق هذه المهمات التاريخية وهذا الفهم لمعنى الإنقاذ. نسأل: هل بإمكان الدين 
بأوضاعه ال حالية في المجتمع العربي أن يشكل حركة ثورية؟ 

Gb‏ الأجوبة عن هذا السؤال متعددة ومتعارضة» وبصيغة التشديد المطلق أو 
التحفظ القائم على الخوف. وقد يميل الشعب في فترات تاريخية الى التفاؤل بإمكانية 
حقیق الانتصارء بعد سلسلة من الأزمات wis‏ زامات بالقومية او الوعي الطبقي او 
بالدين» ولكن التفاؤل قد ينقلب الى تشاؤم اذا ما تبين عكس ذلك. بعد ان أخفقت 
الحركات القومية والتقدمية فى تحقيق التحول المطلوب» استبشرت فئات واسعة من 
الفكن سكير تإمكاتية نی الاد ع طن الد عدو من لدان ار 
خاصة بعد انتصار الثورة الإيرانية بإزالة حكم الشاه والوصول الى الحكم. 


وانعكست المشاعر الشعبية في الخطاب الفكري. ظل بعض المفكرين يؤكدون 
الدينية تشكل عودة الى ظلمات القرون الوسطى. ولكن البعض الآخر انجذب» ولو 
مؤقتاًء في الوهلة الأولى وبفعل التفاؤل الذي لم يقتصر على الاتجاهات التقليدية» نحو 
مقولة الدين الثورية» ومنهم بعض آهم قادة الفکر التحديثي. انطلاقاً من الفرح الاول 
بانتصار الثورة الإيرانية» قال الشاعر أدونيس: " يعد هناك أي التباس فى ان ما 
يحدث في ايران إنما هو ثورة إسلامية» او ثورة بالإسلام... اليوم» يقدم لنا ما 
حدث فى إيران. .. فرصة جديدة» ومادة للتأمل فی الدين ودوره المحرك فى العالم 
eo‏ وللوهلة الأرلء نتیح لنا الملاحظة من اخارج» أن نسجل ظواهر أربع : 
- الظاهرة الاول هي ان الدين يحرك إيران في اتجاه التحول. ۰ ۲ الظاهرة 
TS‏ ا ۰ إنه بتعبير آخرء يتحرك 
فى آفق ثورة شاملة؛ ۳ - الظاهرة الثالثة هي أن هذا المحرك لا يتحرك من أجل تحقيق 
التحرر من الخارج. . . وانما یتحرك آیضا من آجل تحقیق العحرر في الداخل : العدالة 
والمساواة. وحریه الإنسان» وكرامته والإلحاح على أن يكون سيد نفسه ومصيره؛ 
؛ - الظاهرة الرابعة هي أن الدين... لا يزال كما تؤكد الجماهير الايرانية الثائرة 
الوعد الأول بالحياة التي aa‏ ها بين الوعود التى قدمت لهاء سواء أكانت 
حديثة غربية؛ او ماركسية شيوعة»"*^'. 
au WE pool bad,‏ أسبوع من ذلك فقال: «طبعاًء لا يزال الحكم 
(187) أدونيس [علي أحمد سعيد]. «حول المعنى الحضاري للحركة الإسلامية الإيرانية»» النهار العربي 
والدولي  ١١(‏ /ا١‏ شباط/ فبراير 191/9). 





2۳۵ 
















































































































































































































































































الصحيح لهذه الحركة أو عليهاء سابقاً لأوانه. ولكن ما يمكن قوله في هذا الصدد 
هو أنباء بالنسبة الي واستنادا الى معرفتي بالتاريخ الإسلامي» ظاهرة فلة. .. انها ثورة 
بالاسلام وفیه وفي هذا يكمن معناها الحضاري. . ان هذه الحركة تتجاوز الأطر 
التقليدية المعروفة للحرکات الاسلامية السابقة... وهی فی هذا لا تژسس لرحلة 
جديدة في فهم الاسلام وحسب. وانما قد تکون أيضاً بداية لعالم إسلامي آخرء أي 
لاسلام حتضن العالم الارضي برویا جديدة وتجربة جدیدة»"۳۳. 


وبعد مرور سنة ونصف على قيام الثورة ونشر هذه المقالات» عاد آدونیس ونشر 
مقالة في النهار العربي والدولي ۳ طرح فيها على الاتجاه الديني عدداً من التساؤلات 
انصبت عل ما هو القصود بالاسلام» كي تثير نقاشاً مفیداً: هل هو اسلام المارسف 
ام اسلام النظریة؟ هل هو اسلام الکتاب النزل؛ ام اسلام قراءاته وتأویلاته؟ هل هو 
(سلام الانظمتة واها؟ ام اسلام الاحزاب الاسلامية وابها؟ ومن خلال هذه 
التساژلات عبّر ادونيس عن تخوفه من ان يكون آصحاب الاجاه الدینی یمارسون 
المنطق السابق الذي مارسته الحركات القومية العربية» ويصدرون عن البنية الفكرية 
السابقة ذاتهباء ويختم مقاله بالكلام التالي الشديد الوضوح: «كما نقول إن الاتجاهات 
العروبوية أسست للمثقف العروبي العسكري» أخشى ان نقول عن الاتجاهات 
الإسلامية انها تؤسس للفقيه العسكري». وبذلك عاد ادونيس الى موقفه الأسبق الذي 
عبّر عنه فى كتابه الثابت والمتحول» والذي قال فيه إن الأمة «تحولت هي أيضاً إلى 
تجريد غيبي» وان الانسان آصبح وجوداً في غیر ذاته» فسيطر منحى الاتباع والتمحور 
حول الما 


وهناك من توصلوا من خلال التحلیل الاجتماعی ولیس التحلیل الثقافی ال 
آجوبة توفيقية حول مسألة إمكانية الدين تشكيل حركة إنقاذ ثورية. يقول عام 
الاجتماع سعد الدين ابراهيم: «ان الدين الإسلامي ‏ كمعظم الديانات السماوية 
العظمى ‏ له في الممارسة وجهان: أحدهما يركز على الغيبيات والسلفية» يقاوم التغيبر 
... والوجه الآخر في الممارسة» هو الإسلام الشوري الذي يركز على العدالة 
والتقدم . .. وكل ما يدعو اليه هذا الاسلام يلتقي» بل ويتطابق» امع دعوة القومية 
العربية امحدینة.۰. تنداخل الهویتان القومية والدينية fad LES, WAG‏ منهما فى 


(۱۸۳) آدونیس [علي آهد سعید]. «نطلاقاً من فرح النصر الاول: شيء من القلق واخوف»» النهار 
العربي والدولي (۱۸ - ۲۶ شباط/ فبرایر ۱۹۷۹). 

(6) النهار العريي والدولي 0 ۰ ۱۳ توز/یولیو ۱۹۸۰). 

(۱۸۰) آدونیس الثابت والتحول : بحث في الاتباع والابداع عند العرب. ج ۲: تأصیل الأصول. 
ص WV‏ 
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وافع الأمر هوية bes Osa eg‏ صعيد نظري معياري » حلل مکسیم رودسون 
فكرة الثورة بأنها تقوم على ثلاث مقولات هي: إمكانية تغيير العالم جذریاه ووجوب 
ان يكون التغيير جذريا كي يكون مجدياء وإمكانية استخدام العنف (بل وجوب 
استعماله). ويستنتج رودنسون ان هذه «الأفكار الثورية الأساسية الثلاثة موجودة في 

° (YAY) 
۰ الا سلام»‎ 


هناء نرى أن الدين (إذا ما عرفناه کواقع اجتماعي ولیس کنصوص وعقیدة) 
ليس قادرا فى أوضاعه الحالية على أن يشكل حركة انقاذ عربية ثورية شاملة» وذلك 
لأسباب عدة. نشير باختصار لبعض ما وصفناه سابقاء ونتوسع بما لم نتعرض له حتى 
الآن : 


اوا ر ایی کن رک te Uh si Glin aoe‏ بط یال مه 
القائمة. وهو ينشغل كمؤسسة في عصور التخلف كالعصر الذي نعيشه» ويُشغل 
المؤمنين بالتفاصيل على حساب الجوهر (بل كثيراً ما تصبح التفاصيل جوهراً والجوهر 
Cet‏ وبالتفسير الحرفي على حساب التفسير e‏ 


cls‏ إن واقع {LJ‏ م المعاصر واقع قوميات ومجتمعات متنوعة وتعددية في 
تكويناتها وانتما ءاتها 1 واقع ماعات ديئية » ولذلك Jk‏ الجتمع ولا ويكون 
التعاضد eee‏ بين أفراده وجماعاته مهما اختلفت الانتماءات الدينية والطائفية . 


oF be‏ الواقع الاجتماعي كما وصفناه سابقاً في هذا الفصل هو واقع طائفي 
أكثر مما هو واقع ديني» فهو كما قال جبران مجتمع كثرت فيه طوائفه وقل فيه دينه. 

رابعاً. يعاني الدين على صعيد الممارسة في الحياة اليومية انفصاماً بين الدين 
Luke‏ ان القناعات والعتقدات الدينية كما تقدمها المؤسسة وطبقة العلماء 
القائمة عليهاء تتعارض مع روح العصر. يقول المفكر والسياسي المغربي علآل الفاسي 
من موقع الحرص على الدين إن ١قضية‏ الدين هي مسألة a‏ في العالم» او هي لا 
شيء بالنسبة إليه؛ أي إما ان تكون هي الفكرة المالكة لكل الشؤون وإما لا تكون 
بالمرة؛» ويستنتج من خلال بحثه في «الثورات العظیمة» التي قامت في مختلف العالم 
oe on‏ هذه الثورات كانت ثورة ة على الأنفلية الكهنوتية)» ولذلك اللا یمکننا الا أن 





)١87(‏ سعد الدين ابراهيم» اتجاهات الرأي العام العربي نحو مسألة الوحدة: دراسة ميدانية (بيروت: 
مركز دراسات الوحدة العربية, ۰۱۹۸۰ ص ۰-۳۳۵ ۳۳۱. 


(۱۸۷) مکسیم رودنسون» *الفکر العربي آمام الثورق » ترجمة فاروق مردم؛ مواقف السنة ۰۱ العدد 
YY LIV oe (VATA)‏ 
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نكون في مقدمة الثائرين على كل نظام كهنوي من شأنه ان يتدخل بین الافراد والله». 
خاصة وان النظام الکهنوي قام فعلاً في الجتمعات الإسلامية على عكس ما يقال 
معيارياً ومبدئياً» إذ تكونت في الوطن «فورة من الأجواء الغيبية التي أصبحت ازاءها 
ف ر و رل Oem. UG te‏ لادی م ار 
النظرة الدينية الغيبية مع روح العصر بما ذهب اليه جان بول سارتر في كتابه بحث 
عن منهج بقوله إنه لكل عصر من القرون الثلاثة الأخيرة فلسفته الخاصة التي ليس 
بالإمكان تجاوزها طالما ان الإنسان لم يتجاوز اللحظة التاريخية التي تعبّر عنها حقاء فإن 
لكل عصر فلسفته الخاصة التى تحلل مكنوناته وتعمل على تغييره. فى ضوء ما قال به 
الفاسي وسارتر» تكون المهمة التاريخية للعرب في هذا الزمن هي عصرنة الإسلام 
وليس أسلمة العصر. 


سادساًء ان التساؤل والبحث هما خميرة الحياة والتجدد. وطالما ان التساؤل 
والبحث هما قاعدة علمية وفكرية dole‏ فهل نستثني الدين كموضوع تساؤل وبحث 
وا 34 ستکشاف وابداع؟ 


سابعاً» کان دائماً من مهمات الثورة الصراع من أجل تجاوز حالة الاغتراب التي 
يعانيها الإنسان فى ظل الأنظمة القسرية. وما نجده فى الوقت الحاضر ان العرب 
خبروا بشکل خاص نوعین من الاغتراب في القرن العشرین: مناك Labi Val‏ 
من الدين بمعنی رفض الوسسة الدينية التقليدية واخروج عليهاء خاصة في محاولتها 
مقاومة التغییر . وهناك ثانی» اغتراب في الدین بمعنی ان الژمن آصبح ینسب قواه 
الذاتية ال قوی خارح نفسه ویسلمها مصیره باستقلال عنه . وبقدر ما یسقط الانسان 
ذاته على معبوداته تصبح الزسسة الدينية قوية وغنیة فیما یصبح هو عاجرا وفقيرا 
حتى في صلب نظرته ال حیاته وحدید معنی وجوده. وهو؛ عربیا. مثقل بترائه 
الديني التراکم خلال عصور طويلة من الظلم والتعسف والتخلف. (ذ استقلت 
الوسسة الدينية عنه فأثرت به ول یملك الوسائل للتأثیر بها. لقد استولت الوّسسات 
التي خلقها او اسهم في خلقها عل حیاته فتحول من خالق ال محلوق ومن فاعل 
بالتاريخ إلى منفعل به. وليس هناك ما هو أقدر من الدين على تجريد الإنسان من 
نزوعه الابداعي ويتجلى ذلك بما يلٍ: 


- أصبحت المؤسسة الدينية غنية وأصبح المؤمن فقيراً في قدراته المادية والروحية 
والفكرية. أول ما نلحظه في المدن ضخامة المؤسسات الدينية وأكواخ الفقراء على 
مقربة منها أو حولهاء وغنى المزارات التي يتبرع لها الفقراء من القليل الذي يملكون. 


(IAA)‏ الفاسی ۰ النقد الذاتي . ص ۶ ۱۱ و. 
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وعجر . 


- طخت الطقوسية في العبادة فلم يعد في الممارسة الدينية من تمييز بين الوسائل 
والغایات » والظاهر والعنی» واخوهري والتفصیلي ۰ فأصبحت كل هذه متساوية في 
قيمتها ومدلولاعها ووظاتفها . 


- بقدر ما تسود التنشتة الدينية التي تدعو للطاعة والامتثال» یفقد امن القدرة 
على الابداع واتخاذ البادرة والقيادة والعمل oe‏ استشراف الستقبل» بل في ظل هذه 
التنشثة قد بری المن نفسه فاضلا بقدر ما یرضخ ویطیع ویقبل بالامر الواقع 
ویستسلم لشيثة غیر مشینته . هناك تعطیل لطاقة الابداع» فالغالبية العظمی من الناس 
ترتاح الى اللغة الجاهزة» ای التکرار والتبسیط » والی الطقوسية. 


- ویغترب الومن في ذانه ودینه بقدر ما تتمکن السلطه السائدة من استخدام 
الدين أداة سيطرة . 


بسبب كل هذه النزعات الدينية» وهي واسعة الانتشار في المجتمع التقليدي» 
نجد أن الإنسان يغترب في الدين كما يفرض عليه ويمارس في الحياة اليومية» فيعيش 
في حالة من العجزء وليس القدرة على التحكم بمصيره بحسب مشيئته» والیل للتقلید 
بدلاً من الایداع والعيش في الهامش وليس في مركز النشاطات الإنسانية الفاعلة في 
۳ التاریخ . ومع آنه قد یسهم في مهمات الصراع للتحرر من التسلط اخارجي» الا انه 
في أوضاعه الحالية غير قادر على تنشيط المجتمع الدني من خلال حركة انقاذ ثورية. 
الثورة جهدف بالدرجة الأولى الى العمل على تجاوز حالة الاغتراب اما الحركات الدينية 
القائمة فتفتقد رژية تقدم عل آساسها برناجاً شاملا لقيام مجتمع جديد. 




















لقد اتغذ ظل الانسان حجماً یفوق حجمه فاستسلم لظله. في السيحية تجشد 
الله في ابحسد. وفي الاسلام في الکتاب» فاعتبرت الاشعرية ان القرآن مساو لله في 
الخلق. لقد اشتقت العبادة من العبودية» وسمی الومنون عباد الله. وکلما ابتعد اللی 
شعر الناس بحاجة ال استعادته . فهل وجد الانسان كي یوجد الله» ام وجد الله كي 
یوجد الانسان؟ وهل وجد الذین كي توجد السلطة. ام وجدت السلطة کي بوجد 
الدين؟ هناك عطش للمطلق» ولاکتشاف السر خاطره. فبیننا وبین كل شيء آخر 
حجاب والحجاب قناع يخفي المعنى او يجعله غامضاً فتتنوع التأویلات بتنوع الواقع 
الاجتماعي والنفسي والزمني. بسبب کل دلك. تثیر رواية بندلوم فوکو للکاتب 
الايطالي امبیرتو ٍکو مسألة البحث الانساني عن نقاط ثابتة في كون متحرك. ومن هنا 
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نشوء عقائد دينية وسياسية تتمسك بنقاط ثابتة لا تحيد عنها. وقد يصرف الإنسان كل 
عاد البح عن E E‏ ها فا مك ورن ان SRI‏ زک 
هى الاساطير التى تحذثنا عن منوعات رسمتها الآلهة فإذا ما تجاوزها الإنسان واجه 
غضباً شديداً. وبين أهم ما في هذه الأساطير ان المبدعين وجدوا في هذه الممنوعات 
تحديا وتصميما بطوليا على الاكتشاف. الدين هو الذي حول البحث في الإنسان الى 
بحث في الله. واذا ما فرض عل الانسان ان یستمر في العيش في الظل؛ یکون من 
الضروري ان نتساءل هل من کائن مبدع ينمو في ظل شجرة هذه الضخامة؟ 








الفصل العاشر 


السياسة والدولة والمجتمع 


إن الهرم إذا نزل بدولة لا يرتفع 
إن الأوطان الكثيرة القبائل والعصائب قل أن تتحكم فيها دولة. 
ابن خلدون. 


ماذا راد بنا؟ وأين laws‏ 
والليل داج ؛ والطريق je‏ 
الجواهري . 


مقدمة: المجتمع والدولة 

نحلل اياة السياسية العربية العاصرة في سیاقها الاجتماعي والتاريخي؛ ومن 
حيث مدی عمق اندماجها في النظام الاقتصادي الغريي العالي» وعل أنها ترتكز على 
علاقات القوة والتناقض في المصالح. وإننا بذلك نبدأ في تحلیلاتنا من منطلقات ple‏ 
الاجتماع السياسي لا من مقولات علم السياسة التجريدية الثالیف فتکون نقطة البداية 
الجتمع لا الدولة. بکلام آخر» تکون نقطة البداية لیس القول الارسطوي بأن الانسان 
هو بطبيعته حيوان سياسي» بل ما توضّل إليه علم الاجتماع الحديث بأن الإنسان في 
جوهره كائن اجتماعي . 

كذلك ننطلق أيضاً من القول بأن الصراعات السياسية والثورات واحروب 
خارجية كانت أو داخلية» لا «تبدأ في عقول الناس» ‏ كما يؤكد ميثاق اليونسكو ‏ بل 
تبدأ في التناقضات الاجتماعية وعلافات القوة داخل الجتمع وبين الأممء وأنه بقيام 
الدولة الحديثة» أصبحت العلاقات بين الشعوب والحضارات في زمن العولة تحمل في 
طیاتها احتمالات وقوع حروب أكثر خطراً ودماراً ما كانت عليه العلاقات بين القبائل 
ذات القدرات والطموحات المحدودة والمحلية. وما إن أصبحنا نعيش في عام ذي 
9۳۱ 

























































نظام كوني تهيمن عليه دولة واحدة أو جموعة قليلة متحالفة من الدول» حتى أصبحنا 
نعيش في عالم سوريالي لا نعرف أين تنتهي به حدود الوهم وأين تبدأ حدود الواقع 
تلك هى التحولات الاقتصادية والسياسية والثقافية فى ما يُسمّى عصر ما بعد الحداثة» 
ونحن لسنا من صانعيه بل من اتباعه اللحقین به طوعاً (وهذا حال الحكومات على 
الاغلب) آو فسرا (وهذا حال الشعوب). 













في مثل هذه الاوضاع وقد تعمقت تأثیرات العولة عل ختلف جوانب حیاتنا 
مبادی منهجية سبق أن أشرنا إلى بعضهاء ومنها الترکیز عل آهمية البادی التالية : 



















- نحلل السیاسات العربية فی سیاقها الاجتماعی والتاریخی. وتبرز أهمية هذا 
البداً من خلال الفروق الکبری بین البلدان العربیة ومنها ما یتعلق بنشوء الدولة 
والممارسة السياسية» مثلاء بين مصر» وهي مجتمع یمیل نسبیا للتجانس الاجتماعي 
رغم التناقضات العديدة» ومجتمعات عربية أخرى تميل في بنيتها الاجتماعية إلى 
التعدّدية والنزاعات الداخلية مثل لبنان والسودان. وقد أظهرنا في الفصل الخاص 
بالهوبة القومبة مدی آهمية التفاوت بین هذه الجتمعات من حيث تأثيراتها فى تكوّن 
الاجماع السياسي ومدی مركزية آو قوة الدولة في علاقتها بالجتمم. ۱ 


- نعتبر أن نقطة البداية في التحلیل السياسي هي الجتمع - البنی isle Vi‏ 
والاقتصادية وسلوك الجماعات والطبقات التي ینکون منها - ولیس الدولة وموسسانها 
التنفيذية والقضائية والتشريعية» مستقلاً بعضها عن البعض أو غير مستقل. من هنا 
أهمية تحليل مدى تأثيرات مواقع الجماعات والأسر والأفراد في البنى الاقتصادية ‏ 
الاجتماعية في توجهاتها السیاسیة» وضرورة التركيز على اهتمامات التاريخ الاجتماعي 
بشؤون الشعب بدلاً من التركيز الكلي على مسرحيات الحكام والنخبة السياسية. 




























- في تحليلنا لتأثير المجتمع في السياسة» لا مممل» من ناحية أخرى» تأثيرات 
الدولة على الجتمم ودورها الجتمعي. لذلك نشدد علی عملية التغريب أو الاستلاب 
السياسي الذي ينتج من تكن الدولة من الهيمنة على المجتمع بسحق أو تعطيل المجتمع 
المدني» وهذا ما نشير إليه بأزمة المجتمع Gull‏ في البلدان om‏ كافة . من لاك هذا 
التحلیل نکتشف كيف تأصل الاغتراب السياسي حين أصبح يحدث خللاً فى علاقة 
الجتمع بالدولة» seg Sia,‏ للدولة بدل أن تكون ال eisai‏ 
للشعب. وهذا يبدو وكأن الدولة آصبحت خارجة على سلطة الجتمع ومتعالية عليه 
ومعادية له. وبدل أن تحمي الدولة المواطنين» أصبح المواطنون بحاجة لمن يحميهم من 
الدولة» بل يبدو وكأن الدولة أصبحت بحاجة إلى مواطنين تحكمهم» على عكس ما 






































































هو مفترض - أي أن المواطنين بحاجة إلى دولة تمثل mel!‏ وتدير شؤونهم. . كذلك 
Sal‏ بيروقراطية الدولة تتوقع آن تفکر بالنیابة عن الواطن» بدلاً من آن یفکر 
المواطن في كيفية تسيير الدولة . الفاعل أصبح موضع فعل» وموضع الفعل أصبح 
فاعلا . ولم يعد العربي يفكر بأن الدولة هي دولته» د 
ويعبّر الشعب عن هذه الحالة بلغته الخاصة فيقول: «نعیش تحت جزمة اخاکم». | 


دولة التحكم لا دولة الحكم. 


- ونشدد في تحليلنا للسياسة على ربطها بالقضايا ee‏ الحرية أي 
التوصل إلى تحليل ينصت على القضايا الجتمعية الرئیسی كمهمات تحقيق النهضة 
والوحدة والتحرير والديمقراطية القائمة على التوازن n‏ والعدالة 
الاجتماعية في علاقة المواطن بمؤسساته ومنها الدولة. من ناحية أخرى» يبدو وكأنه 
ليس للحاكم من هاجس سوى الاستمرار في التحكم. 


- رغم هذا الوضع الساحق وتغييب المجتمع المدني» لا بد للشعب من أن ينظر 
إلى العلاقة بين المجتمع والدولة على أنها في حالة تحول دائم لا في حالة سكون 
واستقرار. من هنا أهمية» بل ضرورة» التغلب على حالة الاغتراب السياسي بالعمل 
على حصول تبدل في الأوضاع العربية القائمة» وذلك بالتوعية السياسية والالتزام 
بالقضايا العامة والكفاح وتنشيط المجتمع المدني. تلك هي الأهداف المستقبلية . 


< يكون تحليلنا للسياسات العربية صائباً بقدر ما نعترف بوجود التناقضات 
الداخلية واشارحية le‏ بدلاً من تجامل آي منهاء» آو التشدید علل بعضها دون 
الأخری. آو افتراض العکس کما هو الأمر السائد فی الوقت احاضر . وهذا ما 
ستعتمده فى أخزاء هذا الفصل + بالتشديذ Real de‏ فراستة السلره السیاسن LoS‏ 
مارسته الطبقات والعائلات احاکمة تاریخیاً . آما قبل ذلك» فلا بذ من الاشارة ال 
عدد من نظریات علم اجتماع السياسة التي اعتمدت من قبل الباحثین في تحلیل علاقة 
الدولة بالجتمع في عدد من البلدان العريية. 


نظریات علم اجتماع السياسة العربية 

على صعید النقد النهجي » نقول إن الغالبية العظمی من الدراسات ال یت 
باطياة السياسية العربية هملت مساألة تأثیرات التغیرات الاجتماعية وطبيعة العلاقة بین 
المجتمع والدولة» فجاءت مثالية في منهجيتها لا تميّز بين الدولة كما يجب آن تکون 
والدولة كما هي في في الواقع . ولکننا نلاحظ أن أعداداً متزايدة من الأبحاث أخذت 
adie‏ تددزا عض Eel‏ یات Lae‏ التي یتداولها علم الاجتماع السياسي ؛ 
وأتوقف باختصار عند خمسة أنواع نظرية منها 


۳۳ 







































































































































هناك Xgl‏ نظرية التجزئة الاجتماعية )Segmentary Theory)‏ التى ركزت 
على تحليل دور الانقسامات الاجتماعية (القبليت العرقية» الطائفية» الحلیة) فی 
السلوك السياسي؛ واضعاف الدولة الركزية وتعدد مراکز القوی وما نتج منها من 
اضطرابات. وکنا قد آشرنا [ل عدد من الباحشین الذین شددوا عل ابراز دور 
الفسيفسائية القائمة على الولاء‌ات التقليدية فی هذا الشأن. بین هولاء غسان سلامة 
الذي بحث في کتابه الجتمع والدولة في الشرق العريي في مسألة قيام الدولة في 
جتمع متنوع فتوقف عند الأكراد كأقلية عرقية» والشيعة كأقلية مذهبية» والمسيحيين 
كأقلية دينية. وقد استعان سلامة بملاحظة ابن خلدون «إن الأوطان الكثيرة القبائل 
والعصائب قل أن تتحكم فيها دولة». وللتدليل على ذلك» يشير سلامة إلى أن الأمور 
تتعقد في العراق حيث الدولة المركزية تواجه «انقسام السكان إلى سنة وشيعة ووجود 
آقلیة . .. من العراقبین الاکراد"» الذین یعانون بدورهم من الروح القبلية القوية 
Wis RLU‏ تناولت عدة دراسات مسألة علاقة الخزن بالقبائل في الغرب العري 
من منظور التجزئة القبلية والعرقية. ویری البعض؛ وبخاصة من منظور غري» أن 
العلاقات الوشائجية أي علاقات الجوار والقرابة الراسخة محليا في المجتمع العربيء 
هي في أساس النشاطات السياسية كما الحياتية. ومن هذه المقولات تتم الدعوة لنشوء 
أمم من تكتلات إثنية ولغوية ودينية وقبلية وغيرها من العلاقات التقليدية. 


| (Patrimonialism) Js pe SUI هناك نظرية تستند إلى مفهوم الدولة‎ Lob 
اعتمدها محمد عبد الباقى الهرماسى فى كتابه المجتمع والدولة فى الغرب العربي»‎ 
مستعيراً إياها من عالم الاجتماع الألماني ماكس فيبر ليتحدّث عن حصول تطوّر من‎ 
الدولة الخلدونية التي تركز على العصبية القبلية إلى دولة تحكمها سلالة تعتمد على‎ 
جیش وبيروقراطية› وموالين لشخص الحاكم وسلالته. وحدث هذا التطور بحسب‎ 
الهرماسي في الغرب في القرن التاسع عشرء حین استبدلت القاعدة القبلية بالاعتماد‎ 
على جيش نظامي في جميع الدول المغربية» فأصبح جهاز الحكومة كله يعتبر امتداداً‎ 
للحكم الفردي القائم على الولاء الشخصي المستبد. ونتيجة للتحولات في الخلفية‎ 
الاجتماعية والجهوية للنُّحْبٍ الحاكمة» أصبحت الدولة المغربية تتضمن «على اختلاف‎ 
أنظمتها الدستورية وتوجهاتها الأيديولوجية» جملة ثابتة من السمات تضفى على حياتها‎ 
السياسية نسقاً خاصاً. ففي كل حالة» نجد الزعيم أو الحاكم الفردي يحتل مكاناً‎ 
فريداء سواء أكان رئيساً أو ملكا. فالحكم أوتوقراطي في كل البلاد المغربية» وكل‎ 


(۱) غسان سلامت الحتمع والدولة is‏ المشرق العر بي » مشروع استشراف مستقبل الوطن العربي. 

تحور المجتمع والدولة (بيروت: مركز دراسات الوحدة ay pal‏ ۰۰.4۰۷ ص \\ والا NA‏ وللاطلاع 
على دور القبيلة فى التجزئة Ald‏ فى Ernest Gellner, Saints of the Atlas, Nature of : at co All‏ 
Human Society Series (London: Weidenfeld and Nicolson, 1969).‏ 
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شيء ‏ النخبء التمثيل» الفعالية - تابع ومرتبط ببذه الظاهرة»”" . 


ثالثا. هناك مفهوم الدولة الزبونية» وهي التي تقوم على شبكات من العلاقات 
والولاءات والارتباطات الشخصية والمصلحية بأصحاب الوجاهة والسلطة على كل 
المستويات» وهى ما يعبّر عنها الشعب بعلاقات المحسوبية أو المنسوبية (فلان منسوب 
لفلان). إنها ارتباطات تقوم على التبعية وتبادل المنافع بين الأتباع والوجهاء وأصحاب 
الجاه والنفوذ والسلطة» وهى غير منفصلة عن العلاقات الأسرية والعشائرية والطائفية 
وال 1 


(نبا علاقات خارج القانون والتنظیم المؤسسي» وترافقها ممارسات الرشوة 
والنهب والتحايل على القانون» ویکون الفساد مقبولا في صلب النظام. ولیست هذه 
ظواهر جديدة خاصة بالدولة احديثة التی تعتمد عل جیش وبیروفراطية منفصلین عن 
المجتمع» إذ لها علاقة قديمة بميل السلطة لاطلاق آيدي خدامها لفرض اتاوات عل 
الشعب . وکان بعض من یعملون ساب الدولة لا یتقاضون رواتب منها. وان 
Lele‏ کانت؛ رواتب سحل ها شک تسویغا للفساد. Reged ol ac eG Up‏ از 
النسوبية جذور آیضاً في نوعية الناصب القديمة كمنصب المحتسب الذي كانت تعيّنه 
احکومات» وکانت مهمته مراقبة الأسعار وجودة الانتاج والعاییر والکیل والاوزان. 
لذلك كانت الرشوة في هذه الحالة أمراً مألوفاً. کذلك للمحسوبية علاقتها بنظام 
قبضایات الأحیاء والوجهاء الحلیین الذین کانوا یفرضون خوّءة عل الناس. کذلك 
کانت توجد تقلیدیاً علاقات وساطة بين الجماعات والسلطة. ثم إن الحاكم قد يسكت 
ويغمض عينيه عن الفاسدين ليصرفهم عن التمرد عليه» باعتبار أن هذه الوسائل هي 
التي تشغل الناس عن السياسة بتدبير شؤونهم المعيشية. 


ثم هناك» رابعاً. نظرية الدولة الأبوية. فالعلاقة المحورية التي تنتظم حولها 
العائلة العربية» والتي نشهدها في العلاقة بين الأب وأبنائه» هي ذاتها التي تقوم عليها 
العلاقات الهرمية بين الحاكم والمحكوم» ويتم التعبير عنهاء بحسب هشام شرابي» في 
العائلة والجتمع» بنوع من الاجاع القسري» المبني على الطاعة والقمع. وهذا نجد أن 
فعالية الدولة البطركية احديثة تستند ال جهاز آمنها الداخل آو الخابرات. لذلك 
ترتكز «جميع الأنظمة البطركية على ازدواجية الدولة» بمعنى أن هناك تنظيماً عسكرياً ‏ 
بيروقراطياً إلى جانب تنظيم بوليسي سري يبيمن على الحياة اليرمية» ويشكل أداة 


(۲) مد عبد البافی الهرماسی الجتمع والدولة فى المغرب sy pl‏ مشروع استشراف مستقبل 
الوطن العربي . حور المجتمع والدولة (بيروت: مركز دراسات الوحدة ay pl‏ لا 1) ص Lh, A‏ 

Volker Perthes, The Political Economy of Syria under Asad (New York: |. B. Tauris, (™) 
1995). 
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الضبط النهائية فى الحياة المدنية والسياسية». فالمواطن «أسير الدولة. . تماما كما كانت 
الخال فى ظل السلطنات القديمة : إن الذولة البطركية الحديثئة... . ليست من جوائب 
وى شكل حديث الطابع للسلطنة البطركية التقلیدیة*. وبسبب اتساع تسلط 
الدولة على الاقتصاد والحياة الاجتماعية والاقتصادية. أطلق عليها شرابي في كتابه هذا 
مصطلح !5 .(Etatisme) 4sY‏ : 

وهناك Hoole‏ حلة من الدراسات البنيوية التي استفادت من مقاهیم نظرية 
تحليل البنى الاجتماعية ومن نظرية التبعية ومقاربة الاقتصاد السياسي ١‏ في تحديد طبيعة 
الدولة العربية الحديثة. ومنها دراسات قأم مها حنا بطاطو وسمير أمين وحمود 
عبد الفضيل وخلدون النقيب وسميح فرسون وغيرهم. لقد توصل حنا بطاطو من 
خلال التحليل الطبقي في دراسته للحركات الثورية في العراق قبل عام ١448‏ إلى 
وجود هرمية اقتصادية اجتماعية في تركيبة الهرمية السياسية للدولة» فلا تفترق هذه 
الهرميات» بل هي متمم بعضها لبعض في نسيج متشابك محكم العلاقات» والذين 
هم في قمة الهرم الاقتصادي نجد آنهم أيضا في قمة الهرم السياسي والمكانة 
الاجتماعية والانتماء للطواتف والقبائل القویة*. 


وقدّم خلدون النقیب في als‏ الجتمع الوه في ا والحزيرة العربية؛ من 
منظور بنيوي اجتماعي» أطروحة تقوم على ثلاث مقولات أساسية: أولاً» ساد في 
الجزيرة العربية والخليج نمط الإنتاج المركنتيلي العربي حتى الربع es‏ 
السابع عشر» وتمثل باقتصاد الحالة الطبيعية المقرون بالقبلية السياسية والتداول النخبو 
للسلطة ‏ هذه الحالة التى أخذت بالانحسار تدريجياً تحت ضغط الامبريالية ا 
المتزايد. وقد اكتمل استيعاب المنطقة في نظام العالم الاقتصادي الرأسمالي» فتحوّلت 
إلى منطقة هامشية تختص بتجارة اللؤلؤ والقهوة واللبان والجلود والخيول والحج 
والتهريب» وت تجزئة بلدان الخليج كما تجلت في عملية ترسيم الحدود في مؤتمر 
العقير لعام 1477ء مما مهد للهيمنة والدخول في عصر الدولة التسلطية التابعة. ثانياًء 
مهّد قيام الدولة الريعية (التي يكون فيها النظام الاقتصادي قائماً على مصدر الدخل 
الوطني من الريع الخارجي» وما يلعبه هذا الریع من دور كبير في الإنفاق احکومي) 
منذ اکتشاف التفط حتی منتصف الستینیات نحو عصر الدولة التسلطية التي تقوم على 


(6) هشام شرايي البنية البطرکية: بحث في الجتمع العري العاصر» سلسلة السياسة والجتمع 
(بيروت: دار الطليعة» «(AY‏ ص YY YY‏ 


Hanna Batatu, The Old Social Classes and the Revolutionary Movements in Iraq: A (°) 
Study of Iraq’s Old Landed and Commercial Classes and of Its Communists, Ba’thists and Free 
Officers, Princeton Studies on the Near East (Princeton, NJ: Princeton University Press, 1978), 
p. 9. 
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نظام سياسي استبدادي . ثالئاً. منع مثل هذا الوضع الاقتصادي والسياسي قیام التنمية 
1 1 ۰ ۱ 0( 
الشاملة وأوصل مجتمعات الحزيرة والخليج إلى طريق مسدود . 


(ن العنصر الشترك فی هه النظریات امس pe‏ إغادة سلطة الدولة ال 
جذررها في الواقع الاجتماعي . وقد ركز خلدون النقيب على الاصول الاجتماعية 
للدولة العسلطية في المشرق العري» فوجد أن لزاماً عليه أن يبدأ بمصطلح القوة 
الاجتماعية كمصطلح مركزي لكل العلوم السیاسیة. وقد استعمل هذا الفهوم للدلالة 
على القدرة على تحویر السلوك وتعدیله لتحقیق نتائج مقصودة. وللقوة الاجتماعية 
ببحسب خلدون اللقیب مصاحیاعها کاللفوذ وااه والامتیاز: وتشمل بین مصادرها قوة 
التنظيم الاجتماعي التي تتمثل في حالتها التطورة بالبیروقراطية الركزية للحکومات 
الحديثة والأحزاب السياسية» والقوة المستمدة من الكثرة العددية كما في نقابات العمال 
والحركات الاجتماعية» والقوة المستمدة من ملكية الموارد المادية كما في امتلاك 
الاراضي والثروة ورس الال. والهم في تنظیره مذا ان علاقات القوة عل صعید 
السلطة السياسية تتمثل بعلاقة امحاکم بالحکوم ولذلك تکون الدولة آحد تجسیدات 
السلطة في الجتمع"۳. 

ويرى النقيب أن الحكم یکون دیمقراطیاً حين جکم الشعب نفسه بنفسه من 
خلال اختيار مثلیه بالانتخابات الباشرت. وتکون العلاقة پین امحاکم والحکوم مقيدة 
بدستور» وفي ما عدا ذلك یکون استبدادیا» فتنخذ علاقة ا حاكم بالحكوم Wis}‏ 
تختلفة؛ منها الحكم الأوتوقراطي أو الفردي: وهو نظام حكم ليس لسلطة الحاكم فيه 
حدود وفیود. وحین یکون قول اخاکم وفعله بمثابة القانون فهو نظام حكم 
استبدادي. وقد یکون احکم الاستبدادي مبنیاً عل سيادة الدولة البیروقراطبة عل 
انجتمع الدني بكامله» فتجعله امتداداً لسلطتها باحتکار مصادر القوة والسلطة في 
الجتمع» وعیمن علل ختلف مستویات التنظیم الاجتماعي وختلف ابشماعات والقوی 
الاجتماعیة وهذا ما یقصده اللقیب باحکم التسلطي(. 



















وقد يبدو مما تقدّم وكأن البحث في علاقة الدولة بالجتمع من منظور علمی 
اجتماعي تیار جدید كلا في الثقافة العربية. لیس هذا صحیحاً؛ ولا نرید ما سبق 
وصفه أن نترك مثل هذا الانطباع. لذلك كان يجب أن نبدأ البحث بتحلیلات 





() خلدون حسن النقیب الجتمع والدولة في الخليج والجزيرة العربية (من منظور مختلف). مشروع 
استشراف مستقبل الوطن العربي . حور الجتمع والدولة (بیروت : مر کز دراسات الوحدة ody pl‏ ۷ 
)¥( خلدون حسن النقیب. الدولة التسلطية في المشرق العربي 
مرکز دراسات الوحدة العربیت ۱ ص ۱ - ۱۹. 
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ابن خلدون لهذه العلاقة» فهو م يبدأ من التساؤل المثالي خارج المجتمع والتاريخ حول 
ما إذا كانت الحاكمية لله أو للشعب كما يفعل البعض فى الوقت الحاضر. لمّد بدأ 
من مقولة اختلاف الدول والحكم باختلاف أنماط الحضارة والبداوة ومستويات 
العصبية القبلية» وفى ضوء ذلك توصّل إلى معرفة أسرار نشوء الدول والأسر الحاكمة 
وزوالها وميلها في الأحوال كافة للاستبداد. وفي تعميماته لم يغفل بتاتاً عن تبدّل 
الأحوال في الأمم بمرور الأيام من حال إلى حال. 

أعاد ابن خلدون نشوء الدولة إلى قيام المدينة» «والسبب في ذلك أن أهل 
الحضر ألقوا جنوبهم على مهاد الراحة والدعة» وانغمسوا في النعيم والترف» ووكلوا 
التي تولت حراستهم واستناموا ال الاسوار التي تحوطهم»*۲. وعل العکس من 
ذلك » ۸ یوکل البدو أمرهم لسواهم ولم يجدوا من الضرورة أن يتخلوا من أجل els‏ 
الدولة عن حريتهم الطبيعية واستقلاليتهم» فقاموا هم بمهمات المدافعة عن أنفسهم 
وملكوا أمرهم. إن الوازع عند أهل الحضر هو السلطة السياسية «فعدوان بعضهم على 
بعض تدفعه احکام والدولة»» أما عند البدو فالوازع هو السلطة الاجتماعية «فيزع 
بعضهم عن بعض مشایخهم وکبراژهم». وبقدر ما یکثر التعمق في البداوقت بقدر ما 
يبتعد البدو عن سياسة الدولة والملك» فالملك «هو التغلب والحكم بالقهر»» واسياسة 
اللك والسلطان تقتضي آن یکون السائس وازعاً بالقهر والا ۸ تستقم سیاسته»"". 

والسبب وراء استبدادیه السلطة السياسية بحسب أبن خلدون هو شدة العصبيات 
وااختلاف الاراء والأهوای وإن وراء كل رأي منها وهوى عصبية lege SE‏ فیکثر 
بإفريقية والغرب منذ آول الاسلام ولهذا العهد. فإن ساكن هذه الأوطان من البربر 
أهل قبائل وعصبيات. . . وقبائلهم بالمغرب أكثر من أن تحصىء وكلهم بادية وأهل 
عصائب وعشائر... وبعكس هذا أيضاً الأوطان الخالية من العصبيات» يسهل تمهيد 
الدولة فيهاء ويكون سلطانا وادعاً لقلة الهرج والانتفاض. ولا تحتاج الدولة فيها إلى 
كثير من العصبية كما هو الشأن في مصر والشام لهذا العهد. إذ هي خلو من القبائل 
والعصبيات... فملك مصر في غاية الدعة والرسوخ لقلة الخوارج وأهل 

3 (۱1 

العصائب» ''. 


)٩(‏ آبو زید عبد الرهن بن حمد بن خلدون القدمة: کتاب العبر ودبوان البتداً والخبر في آیام 
العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأکبر (تونس: الدار التونسية للنشر؛ ابمزاثر : 
الوسسة الوطنية للکتاب» ۰۱۹۸4 ج ۰۱ ص ۰۱۷۰ 

(۱۰) الصدر نقسی ص ۰۱۷۳ ۱۸۲۰ و۲۰۰ 

(۱۱) الصدر نفسی ص ۲۱6 - ۰.۲۱۰ 


ofA 































قد يكون في ذلك مبالغة أو» على الآقل» ميل للتبسيط» إذ لكل مجتمع 
تناقضاته» وفي التاريخ المصري الكثير من الانتفاضات الشعبية. ولكن المهم في الأمر 
أن الدولة في نظر ابن خلدون تخضع للتطور فتمرٌ في «أطوار مختلفة وحالات 
متجددة» ولا تعدو آطوارها في الخالب خسة: طور الظفر وغلب الدافع والاستیلاء 
على الملك وانتزاعه من أيدي الدولة السالفة» وطور استبداد احاکم علی قومه والانفراد 
دوم باللك وکبحهم عن التطاول للمساهمة والشارکة» وطور الفراغ والدعة لتحصيل 
ثمرات اللك۰ وطور القنوع والسالة» وطور الاسراف والتبذیر» وفيه يستولي الهرم 
والرض الزمن عل الدولة*. وبذلك تدول الدول وتغیر الأسر السلالية امحاكمة. 


مفهوم الدولة 

وفي عصرنا الحالي» يرى عبد الله العروي أن تجربة الحرية تحمل في طياتها تجربة 
الدولة» إذ ان الحرية تعني الوعي» باخدود الوضوعة» عی التصرف. ولکن بین آهم 
ما يقدمه العروي لنا قوله ان الدولة ما هى إلا ظاهرة اجتماعية واقعية» ولذلك یکون 
الأجدر بنا أن ننطلق من التمييز بين مفهوم الدولة كما يجب أن تكونء مثالياً (وهذا 
هو الأمر السائد في السياسة الثقافية العربية)» ومفهوم الدولة کما هي» في الواقع؛ 
وهذا ما يقدمه لنا علم الاجتماع السنا سى : 


يتساءل عبد الله العروي في مطلع كتابه مفهوم الدولة: «ما هي الأسئلة التي 
يطرحها المرء عندما يتعرض لقضية الدولة» أكان مبدف التبرير أو ببدف الكشف 
والتعرية» مبدف الأدلوجة أو مهدف النظرية؟2"70. حين يكون الهدف تبرير السلطةء 
يكون الميل للخلط بين الدولة كما يجب أن تكون والدولة كما هي في الواقع 
الاجتماعي والتاريخي للنظر»ء فتسود النزعة الأيديولوجية على نزعة التحليل النظري في 
ضوء الكشف عن التناقضات الاجتماعية وتعريتها داخل المجتمع وبين الأمم. ليست 
الدولة دائماً جسدة في شخص أو في أشخاص» كما يقول العروي» بل انها Lat‏ 
تمثل جماعات وفئات وطبقات على حساب غيرها. وفي هذا خطأ القول بأن الدولة 
تمثل المصلحة العامة. في مثل هذا القول الأخير وصف للدولة كما يجب أن تكون 
وليس كما هي في الواقع. 

ولا نستطيع أن نفهم ما هي وظائف الدولة ووسائلهاء ما لم نعترف كما اعترف 
العروي بأنها ظاهرة اجتماعية قبل أن تكون ظاهرة سياسية بحد ذاتها. «كل تفكير 
حول الدولة يدور إذن على محاور ثلاثة: الهدف, التطورء الوظيفة» يقول العروي» ثم 
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يضيف : امن يتساءل عن هدف الدولة يسبح في المطلقات ويصرف نظره عن الظروف 

الزمنية والمكانية» فینظر ویتفلسف. ومن یتساءل عن التطور بصف آطوار الدولت أي 

آشکالها التتابعة: فینطق بمنطق الورخین. ومن یتساءل عن وظيفة الدولة حاول Ol‏ 
آلا ا 1 0040 

يحلل آليتها بالنظر إلى محيطها الاجتماعي»'. 


نخطئ حين نظن أن القصد من هذا الكلام هو التمييز بين الفلسفة والتاريخ 
وعلم الاجتماع. إنه تمييز بين مناهج متعارضة داخل الفلسفة والتاریخ وعلم 
الاجتماع فهناك تعارض ضمن كل حقل من هذه الحقول بين الذين يصفون الدولة 
کما یروا مثاليا خارج الجتمع والتاریخ» والذین یصفونبا کما هي وخاصه من 
العامة. هناك منهج مثالي كما هناك منهج اجتماعي في الحقول كافة» ویکون النهجان 
دائماً في حالة صراع وهذا ما نسميه الصراع الثقافي الموازي للصراع الاجتماعي. 


إن النظريات المثالية حول الدولة مستوحاة ليس من دراسة الواقع» بل من أفكار 
مسبقة تعبر عن مصالح جماعات وطبقات مذدة. وهذا هو مذهب المحافظين المرتبطين 
بالسلطة القائمة بغية تسويغ استبداديتها وظلمها. يصوّرون الدولة على أنها تخدم 
المجتمع والمصلحة العامة وپذا یرون انسجاما لا تناقضأء بين الدولة والمجتمع. 
وقد يعترف بعض هؤلاء بوجود تأزم مؤقت بينهماء لا بتناقض أولي ودائم. أما 
التظریات النقدية الاجتماعية فتنفی آن تکون الدولة تجسیدا للارادة العام إذ هى تمثل 
بالدرجة الاو مصالح الأغنياء والأقوياء. من هنا وجود حالة عامة من العجز أو 
الاغتراب السياسي الذي يتمثل بهيمنة الدولة على المجتمع المدني» وحرمان المواطن من 
إمكانيات التعبير عن نفسه والتعبئة في منظمات وحركات وجمعيات أهلية» وحالة 
أخرى من الاغتراب الإنساني تسودها علاقات القوة» ويكون فيها الإنسان معرضا 
للهيمنة على حياته ومصيره ويسلب من حقوقه ووسائل التعبير عن نفسه والصراع 
للتغلب على الظلم وتحسين أوضاعه ومواقعه. 


رغم اختلاف الدول العربية المتعاقبة منذ العهود الأولى التي بدأت بظهور 
الإسلام» فإنها كانت تمرف واقعیاء کما یظهر العروي باسم الاسر اسلا 
والجماعات المستاثرة بالسلطة» وإن سّمْيت إسلامية على صعيد نظري معياري (أي من 
حيث ما يجب أن تكون عليه). حاولت دولة الخلفاء الراشدين أن توازن بين القبائل» 
وتلتها الدولة الاموية» والدولة العباسية التى كان عليها أن توازن» كما قال 
ابن خلدون» بين مراعاة المصالح العامة ومصلحة السلطان القاهر المتحكم فقط. وقد 
غلبت الصلحة الأخيرة في الکثیر من الاحوال فکانت حقيقة السلطان» کما یقول 
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ابن خلدون. «انه الالك للرعیة». وهو «من له رعية والرعية من لها سلطان». 
فيستنتج العروي أن معاوية هو الذي قلب الخلافة إلى ملك قاهر متحكمء فالحكم 

' الذي «جربه المسلمون في الغالب هو الملك الطبيعي. . . المبني على القهرء والخلافة 
هی فی غالب الأزمان أمل مرتقب ليس إلا... إن الاساس في أية دولة» إسلامية 
كانت أو غير إسلاميةء هو الملك الطبيعي ا عل الطفية» تزيته الدعرة الناشة 
قوة لكن لا تغير مجراه. . . وكل دولة» مهما خضعت للشرع تلجأً بالضرورة ال 
القوة وتعتمد العصبية لكي تدوم»'“. 


إن مفهوم ابن خلدون للدولة هو أا آلة قهر وغلبة» وهي تعني الامتلاك 
والمحافظة على أمنها بالدرجة الأولء وتقوم على التسلط والاستئثار ليس فقط 
بالسلطة» بل أيضاً بالخيرات المتوفرة. وعلى هذا الأساس يستنتج العروي أن الخلافة 
في مراحلها كافة اهي طوبى عند الفقهاء أنفسهم... أي انها النظام الأمثل الذي م 
يتحقق . . . وهناك إذأء فرق يفصل بين الخلافة كتصوّرء کفکرة. واخلافة کنظام 
قائم . لقد نبّه ابن خلدون إلى هذه و الااسلامي» فتكلم على الخلافة 
الحقيقية والخلافة الصورية»''. ومن هنا ما نجده من اختلاف عميق فى الثقافة 
ll‏ ا 2 للتغیر : مفهوم الذین برغبون باستقرار السلطة 
وديمومتهاء ومفهوم الذين يرغبون بالتغيير ‏ إصلاحياً أو ثورياً - للنهوض بالجتمع؛ 
والتحرر من الاستبداد وتحقيق العدالة. 
| ما تتوقعه السلطة العربية حتى الوقت الحاضر ليس مشاركة الشعب في صنع 
القرار السياسي» وما تطلبه منه هو الولای وحتى الطاعةء كما في نظام البيعة في 
منهومه القدیم. فقد حذد ابن خلدون البيعة بقوله إنها «العهد على الطاعةء کأن البایع 
یعاهد أميره على أنه يسلّم له النظر في أمر نفسه وأمور المسلمين» لا ينازعه في شيء 
من ذلك ویطیعه فیما یکلفه به . .. وکانوا ٍذا بایعوا الأمیر وعقدوا عهده جعلوا 
أيديهم في يده تأكيداً للعهد. فأشبه ذلك فعل البائم والشتري؛ فسمي بیعة: مصدر 
باع وصارت البيعة مصافحة بالايدی»۳. 












في رأيي آن الدولة ظاهرة مرتبطة بنشوء الدينة وقیام الجتمع والامة. وما أريد 
أن أظهره بالنسبة للواقع العربي أن الدولة لم تأخذ بعين الاعتبار مصالح الامة وکل 
طبقاتها وفئاتها إلا في ما ندر. كانت دائما تمثل مصالح عائلات وقبائل وجماعات على 
حساب غيرها وعلى حساب الأمةء وما القول بأنها تمثل المصلحة العامة سوى ضرب 
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من التعمية والتسويغ. وليست التناقضات بين المجتمع والدولة في صميم الصراع 
الداخلي فحسبء بل هي أيضاً في صميم الصراع بين الأمم والتحالفات القائمة. إن 
قيام الدولة أدّى إلى قيام الحروب المحلية والعالمية واتساع الدمار» بينما كانت 
الصراعات بين القبائل غزواً محدوداً فى أحداثه ونتائجه ورقعته المكانية. وفى سبيل 
الحفاظ على الطاعة» كان الحاكم أو «صاحب الدولة» يستعين على أمره بالسيف 
والقلم؛ وكلاهما آلة في يده. وفي رأي ابن خلدون أن الحاجة للسيف أشد من 
الحاجة للقلم في نظر الحاكم «فتكون للسيف ا القلم. .. ویکون آرباب 
السيف coal de>‏ جاهاً واکثر نعمة وأسنی اقطاعا»۳۳؟. 

إننا نعيش زمن الدولة التسلطية»ء الذي تعود جذوره إلى ما اسماه خلدون 
النقيب الانتقال من النموذج القبلي إلى نموذج الحكم الأوتوقراطي (أي الحكم الفردي 
المطلق). يذكر أن النظام الاجتماعي الإسلامي لم يستأصل النموذج الأول» فما إن 
اتسع الفتح الإسلامي حتى برزت الحاجة إلى إدارة مناطق شاسعة. وتسبّب ذلك» كما 
أظهر فيليب حتي» بوقوع معركة حاسمة عام !19م «بين الذين أرادوا المحافظة على 
المبادئ الدينية الأخلاقية للدولة الإسلامية» وأولئك الذين تحالفوا مع حكم السلالة 
الأموية.. وانتصر الأمويون». ونجحوا في إقامة حكم إمبراطوري لأسرة حاكمة» مما 
أثر» في النهاية» في آنماط احکم الاسلامية اللاحقة»""*. واستمرت الدولة 
الإسلامية الكلاسيكية إلى أن استطاع العثمانیون تأسیس حکم سلالي وترسیخه استنادً 
إلى تقاليدهم القبلية افاصت نما ساعد تدريجيا على تبلور الوعي القومي الذي هو في 
صميم النظام البديل للخلافة. 


وفى الوقت الذي يرى البعض فيه أن الدول العربية الحالية ظاهرة حديثة أنشأها 
الغرب في خدمة مصالحه بالدرجة الأولى» وخدمة مصالح العائلات والجماعات 
العرقية والطائفية فى الدرجة الثانية» يرى البعض الآخر أن نشأة الدولة المركزية فى 
الهلال الخصيب ومصر تعود لآلاف السنين» حين كانت أوروبا تعيش في العصر 
الحجري. يذكر طاهر عبد الحكيم أن قيام دولة مركزية ذات وحدة اجتماعية وسياسية 
یشکل سمة رئيسية للمجتمع الصري عل امتداد حوالی ستة آلاف عام وحتی الیوم؛ 
وأن آلية نشأة هذه الدولة المركزية تعود لأسباب بيئية واجتماعية - افتصادیة. 


ويؤكد على أهمية الأسباب البيئة النهرية (أي على أن مصر مجتمع نبري) کل من 
كارل فيتفوجل (۷۷1۱60261 (Karl‏ 3 كتابه الاستبداد الشرقى: دراسة مقارنة للسلطة 


(۱۸) الصدر نفسه. ص ۳۱۵. 
(۱۹) خلدون حسن النقیب» في البدء کان الصراع: جدل الدین والائتية الأمة» الطبقة» عند 
العرب (لندن: دار الساقي» ۰6۱۹۹۷ ص ۸۲. 
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المطلقة” ‏ وابراهيم عامر في دراسة له بعنوان «مصر النهریة» نشرها في مجلة الفکر 
المعاصر'' "2. وجمال حمدان في كتابه شخصية مصر""۳. ویرکز الارکسیون على أهمية 
الانقسام الطبقي کاساس لنشأة الدولة الرکزیه من دون التقلیل من اهمية عامل العنثة : 
فوظيفة الدولة في نظرهم هي المحافظة بالقوة على سيطرة الطبقة الحاكمة. من ذلك ما 
hee‏ دیس هه ار «مصر الفرعونية في ضوء نمط الإنتاج 
الآسيوي» oe‏ ۳ أن = الدولة الركزية الستبدة یعود ی تطور الزراعة والتقدم 


ويستنتج طاهر عبد الحكيم بعد استعراض هذه الدراسات أن الأساس في نشأة 
الدولة الركزية هو العامل الاجتماعي - الاقتصادي» «آي تحقیق الفائض والانقسام 
الطبقي الذي ترتب على استيلاء قلة لا تنتج على هذا الفائض... وتكون الوظيفة 
الأساسية للدولة هي المحافظة على هذه الامتيازات وضمان استمرارها"”” '“. ويضيف 
طاهر عبد الحكيم» » مستعيئاً بجمال حمدان» أنه كان لا بد من عقيدة تبرّر هذه السلطة 
الطلقة. وجاءت هذه العقيدة دينية ترسشخ عند الناس الایمان بالقدسات» «ومن هنا 
قلب الديانة الفرعونية دائماً هو المثلث «حابى» أي النیل» وارع» أي الشمس» 
و«فرعون» الملك الإله. إن هذا الثلاثي المقدس هو نفسه مثلث الإنتاج: النيل يجلب 
میاه الري وطين الخصوبة» والشمس تنضج المحاصيل» و«فرعون» هو ضابط النهر 
بصفته «اللك - الهندس» وبصفته بطريقة ما «صانع الطر البعید»»"*. 


وبدءاً من الفتح الاسلامي لصر (۰)۸16۰ يقول طاهر عبد الحكيم» وخلال ما 
يقرب من سبعة قرون بعد ذلك» توالت عی مصر «دول عديدة ۸ يكن فیها دولة 
واحدة مصرية»» من الأمويين إلى العباسيين فالطولونيين )٩۰۵  84(‏ فالاخشیدیین 
٩۳۰(‏ - ۹14) فالفاطمبین )١١7١  979(‏ فالأيوبيين (۱۱۷۱ - ۱۲۵۰) فالماليك 
(۱۲۰۹ - ۱۵۱۷) فالعثمانیین» فأسرة محمد عل الألبانية الاصل (۱۸۰۵ - ۱۹۵۲). 
وفي تلف مذء اشالات كانت الدولة في مصرء ولا تزال. تسلطية تتحکم 


Karl August Wittfogel, Oriental Despotism: A Comparative Study of Total Power (°) 
(New Haven, CT: Yale University Press, 1957). 

)۲1( ابراهیم عامرء «مصر النهرية»» الفكر المعاصرء العدد ۵۰ (ربيع 4( . 

(۲۲) جمال حمدان» شخصية مصر: دراسة في عبقرية المكان (القاهرة: مكتبة النهضة المصرية» 
۷۰ 

Gale sal (11)‏ سعد؛ «حول النمط الاسيوي للانتاجح: مصر الفرعونية» الطلیعة. السنة ۰۱۰ 
العدد ۳ (آذار/ مارس OWE‏ 

(۲6) طاهر عبد امحکیم. الشخصية الوطنية الصرية (القاهرة: دار الفکر» ۰6۱۹۸۲ ص ۷ 9 
(۲۰) الصدر نفسه. ص ۰۵٩‏ وجدان. شخصية مصر : دراسة في عبقرية الکان. ص 0١‏ ۵۲ 
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oe‏ وتختلف نزعة تسلط الدول على الشعب والمجتمع في بقية البلدان العربية» 
فإما أن JAS‏ شكل حكم عسكري لكبح قوة الجماعات الوسيطة (كما في العراق 
وسوريا والجزائر)» أو حكم أسري تبيمن فيه أسرة واحدة بالتحالف مع الأسر الكبرى 
وتفرض على الشعب والجتمع طابعها اخاص «مثل دول الخليج والأردن (oo pally‏ 
JEL pS SI‏ فيه بعد أزمة التوازن بين قوى الجماعات وقوى الدولة (اليمن 
والسودان) أو حكم تستضعف فيه الجماعات الوسيطة الدولة والجتمع معا فتنشاً 
الدولة الُسْتضعَفة (لبنان). وليس هناك من دولة عربية تمَثّل الشعب وتسمح بتنشیط 
الجتمع الدني ضمن مستلزمات الحكم» فتوازن بين سلطة المجتمع وسلطة الدولة وبين 
احرية والعدالة الاجتماعية. 


التناقضات الاجتماعية والصراع السياسي 

وفي حلیلنا للحياة السياسية العربية العاصرة في سیافها الاجتماعي والتاريخي؛ 
ننطلق من مقولة تبلور التناقضات الاجتماعية في مرحلة انتقالية أخفقت فیها کل 
الانظمة في ترسیخ الاستقرار والتوازن بین القوی التصارعة. be AST ge‏ یمیّز احياة 
السياسية العربية في القرن العشرین مواجهات لم محل بين قوى متضادة (قوی التحریر 
ضد القوی الوالية للهيمنة الخارجية» وقوی الوحدة ضد قوی التجزئة. آو التوجه 
القومي مقابل التوجه القطري. وقوی التخطیط الركزي وقیام القطاع العام ضد قوی 
الخصخصة وحرية السوق» واقامة نظام العوللة على حساب السيادة الوطنية والهوية 
الثقافية» وقوى التغيير ضد قوى المحافظة؛ وقوى اليسار ضد قوى اليمين» والقوى 
ذات الاتجاهات الدينية مقابل الاتجاهات القومية العلمانية .۰۰ الخ) . 


وليست كل هذه القوى والاتجاهات المتعددة متعزلاً بعضها عن البعض» بل هي 
متصلة اتصالاً عضویاً یثبت خطا مقولات نباية الأیدیولوجیا والتاریخ بحلول عصر 
«الأسرة الدولیة» والنظام الکونی. ما زالت الواجهات القائمة بین عدة قوی اجتماعية 
وسياسية تستند ال نظریات وأفکار ومعتقدات ومشاعر تنبشق من آیدیولوجیات تتصل 
بدورها بمواقع متباينة للافراد واحماعات والطبقات الاجتماعية في البنی الاجتماعية 
والاقتصادية والسیاسیة» وهي بنی لا تزال هرمية في شكلها ومحتواها. إن الغالبية 
العظمی من الشعب» کما آظهرنا فی فصل سابق حول الطبقات الاجتماعية» لا تزال 
تجد نفسها أسيرة قاعدة الهرم لا تقوى على الحراك الاجتماعي سوى شكلياً. وما إن 
نشأت طبقات وسطى جديدة ذات مطامح وتطلعات مستقبلية حتى بدأت تكتشف tel‏ 
مهدّدة فى صلب المكتسبات التى حصلت عليها بجهدها. أما القوى الاقتصادية التى 
تل راس الهرم ققد بغرت في التمسيئيات .والسعيييات بأنها :تهددة غير ما في 
العقدين الأخيرين من القرن العشرين عادت تستعيد قواها وعافيتها وتعمل على 
استرداد هیمنتها وتأمین مواقعها في رأس الهرم. 
ot‏ 





الصراع لم يتوقف وإن اتخذ أشكالاً جديدة» بل ازداد حدة بتزايد عمق الفجوات 
الاقتصادية والاجتماعية واتساعها (وهذه ظاهرة محلية وقومية وعالیة). لا تزال هناك 
آیدیولوجیات تقول با قوی ثل اليمین والوسط والیسار» ومنظورات في التغییر 
تتباین بین مقولات التطور البطيء التدرجي» والتطور الا صلاحي؛ والتغییر الشامل 
ابحذري وان ۸ تتوفر لدیه الوسائل الثورية في ظل زمن العولة وعلاقات القوة 
المهيمنة. ومن أوجه الصراع هذا الترجرج والتبدل في مفاهيم دور الدولة في الحياة 
الاقتصادیة» بين مذهب يشذد على مسؤوليتها فى تحقيق العدالة الاجتماعية والسيادة 
الوطنية» ومذهب مضاد يريد تحجيم الدولة وإطلاق حرية السوق إلى أقصى الحدود 
المکنة» باعطاء البادرة للشركات المتعددة الجنسية وللرأسمال المحلى والعالی من دون 
ت و طا ولكون ارت من هل الد غل ها ا ف دا کد 
من ناحية» على القيم الإنسانية والمساواة والعدالة الاجتماعية والرحة والتعاطف مع 
الطبقات والجماعات البائسة المحرومة» ومن ناحية مقابلة» عل القیم الادية 
والاستهلاك والنمو الافتصادي وما يرافقها من أنانية فردية وجشع» بصرف النظر عن 
مستلزمات العدالة الاجتماعية. من هنا التحدي العاصر الکبیر بامجاد بدیل ثالث 
لهذین الذهبین يقوم على مبدأ الموازنة الخلاقة بين الحرية والعدالة في ختلف آوجه 
احیاة» وهذا ما ناقشته شخصیاً فی کتابي الديمقراطية والعدالة الاجتماعیة" " وما 
اعتبرته في صلب إمكانية قيام الديمقراطية الحقيقية» التي هي موضوع اهتمام كبير في 
الخطاب العربي خلال العقدين الأخيرين من القرن العشرين. 


وتاريخياً كان الصراع قد اتخذ أشكالاً واتجاهات عدة في المجتمع العربي» وبدأ 
يتبلور ويزداد حدة لأسباب داخلية وخارجية منذ انهيار الخلافة العثمانية وحلول 
الهيمنة الاستعمارية الغربية محلها. وقد تشكلت خلال القرن العشرين طبقات 
وجماعات حاكمة نجح بعضها في تثبيت حكمهاء وتعرض بعضها للتهديد والعزل 
المؤقت أو الدائم» وما زال بعضها الآخر يكافح عبثا للتوصل إلى الحكم وإرساء 
قواعده. فى بعض البلدان العربية (مصرء سورياء العراق» السودان» اليمن» ليبيا) 
أزيلت الطبقات الحاكمة التي أسميتها في كتابي المجتمع العري العاصر OY)‏ 
الأرستقراطية أو البرجوازية التقليدية الكبرى» وأسمّيها هنا الأسر الحاكمة التقليدية» 
وحکمها سلالي» واستمرت بمختلف آشکالها في بعضها الآخر (السعودية» ودول 
الخليج» والأردن» والمغرب). 1 


)7( حليم بركات» الديمقراطية والعدالة الاجتماعية في سبيل إغناء التحربة العربية (رام الله ؛ 
مواطن - المؤسسة الفلسطينية لدراسة الديمقراطية» .)١998‏ 


(ty)‏ حليم بركات» المجتمع العربي المعاصر: بحث استطلاعي اجتماعي (بيروت: مركز دراسات 
الوحدة العربية» ۱۹۸4). 
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وبانبثاق الطبقة الوسطى الجديدة» قامت منها طبقات حاكمة أسميتها البرجوازية 
الوطنية» التي توصلت إلى الحكم في البلدان المذكورة عن طريق الانقلابات العسكرية 
وباسم التماهي مع طبقات الفلاحين والعمال» وانتهجت سياسات جديدة إلا أنها م 
تتمكن من وقف التدهور العربي» وقد أثبتت إخفاقها منذ ١9717‏ من دون أن تفسح 
المجال لقيام بديل آخر أكثر فعالية. وقد انبئقت من هذه الطبقة البرجوازية الوطنية 
قيادات الأحزاب والحركات والتنظيمات» مستفيدة ظاهرياً من الاتجاهات الفكرية 
الليبرالية الغربية» أو القومية والاشتراكيةء أو الأصولية الدينية. 

Gi‏ الطبقات الشعبية الكادحة المعدمة» من فلاحين وعمال وغيرهم» فقد بقيت 
مهمشة وعاجزة وفقيرة ومهددة بالازمات الاقتصادية » وإن تماهت معها حركات قومية 
تقدمية ويسارية اشتراكية أو حركات أصولية كما هو الجال في العقد الأخير من القرن 


العشرين . 


أولاً: الأسر الحضرية الحاكمة 
أو البرجوازية التقليدية الكبرى 

نشير بالطبقة الحاكمة البرجوازية التقليدية الكبرى إلى تلك الأسر الحضرية من 
التجار ومالكي الأراضي الكبار ورؤساء القبائل القوية» أو ما يعرف بلغة الثقافة 
السياسية التقليدية في بعض البلدان العربية بذوات البلد وأعيانهاء من عاشوا في الدن 
ens‏ البلدان العية زأر: کم اس حي عفنت مرن العف رل زرف 
الطبقة تحكم بلدان الخليج والأردن والمغرب العربي الأقصى مع كثير من التفاوت في 
ما len‏ وکانت تحکم سوریا حتی عام ۰۱۹4۹ ومصر حتی عام ۰۱۹۵۲ والعراق 
والسودان حتى عام ۰۱۹۵۸ وما کان یعرف بالیمن الشمالي حتی ۰۱۹۱۲ ولیبیا حتی 
عام ۱۹7۹). ول تكن الجزائر تحكم نفسها ولكن بعض فئات هذه الطبقة كانت 
تتعاون مع الاستعمار الفرنسي في الوقت الذي كان بعضها الآخر يقاومه. وقد تمكنت 
هذه الطبقات والعائلات من خلال هيمنتها على التجارة وامتلاك الأراضى الزراعية من 
ر ا sell ys‏ ا ibe‏ 
كأدوات قمع» واستعانت بالدين والقبلية في ترسيخ شرعيتها. وبذلك نشأت شبكات 
من العائلات الحضرية بالتعاون مع الحكام العثمانيين ومن ثم مع الاستعمار الأوروبي 
بعد انبيار الخلافة العثمانية. 

من سمات مرحلة الصراع الأولى منذ بدايات النهضة كفاح العرب بقيادة هذه 
البرجوازية التقليدية الكبرى للتخلص من الحكم الأجنبي المباشر دون التعرض لمصالحه 
التي اتفقت في كثير من أوجهها مع مصالح العاتلات والطبقات والجماعات والأسر 
الحاكمة التقليدية» فكان أن استمرت الأوضاع على حالها حتى بدايات مراحل انتهاء 
11 





الاستعمار المباشر. وبعد الاستقلال» حلت الأسر الحاكمة مكان الحكام الأجانب فلم 
تعمل على بناء مجتمعات جديدة أو تُقَمْ نظاماً قومياً. تمكنت هذه الطبقة بسيطرتها على 
التجارة المحلية والخارجية وعلى الأراضي الزراعية في الأرياف من احتكار كم 
مباشرة أو بصورة غير مباشرة» بالتعاون مع الحكم العثماني» ومن ثم مع aM‏ 
الغربية» في سبيل الحفاظ على مواقعها كطبقة اجتماعية حاكمة متميزة. لقد لكيه 
في الخارج. وحين شاركت في الصراع في سبيل الاستقلال» كان همها الأكبر لیس 
تغيير الأحوال السائدة لفائدة الشعب كافة» وهي أحوال بغاية البؤس» بل الحلول محل 
القوى الخارجية الحاكمة وانتهاج سياسات تؤمّن مصالحها الأسرية والطبقية. ولقد 
استمدت سلطتها وشرعيتها في الداخل ليس بتمثيل الشعب وتأمين التنمية الشاملة 
والسيادة الوطنية» بل من تحالف القبائل والأسر الكبيرة ومن استخدام الدين والفكر 
الترائي كأداة سيطرة (وهذا ما سبق الحديث عنه)» والاعتماد على جیوشها وأحزاما 
شبه الحديثة والخاصة ما. 


في ظل هذه الطبقة احاکمت تفاقمت أزمة الخلافات العرقية والطبقية والقبلية» 
وقامت الدول القطرية» لا لتمثل طبقات المجتمع وفئاته كافة وتعمل على قيام وحدة 
الأمة وتحديثهاء بل لتستخدمها كأداة وجهاز فى خدمة مصالحها الخاصة. لقد فرضت 
هذه الطبقة الحاكمة نفسها على الشعب ‏ تحت وصاية قوى خارجية - بإقامة دولة قطرية 
مركزية بالتسلط والتهميش. وبقدر ما حاول الشعب مقاومتها بين حين وآخرء بقدر 
ما كانت تلجأ للاستبداد» فنشأت حلقة مفرغة من عدم الثقة المتبادلة في العلاقات بين 
الشعب والسلطة في ختلف البلدان العربیت وهذه الحلقة المفرغة لا تزال في صميم 
الأزمة السياسية العامة والاغتراب السياسي GU‏ یرهق الامة ویعزضها للمخاطر 
دی توا رز 0 


وقد كان لهذه السلطة وسائلها وأتباعها من المثقفين الذين أسهموا فى فرض أو 
تسويغ حكمها وسياساتهاء فأمّنت لنفسها الاستقرار النسبي والاستمرارية والحفاظ على 
النظام العام رغم أن الشعب كان يعاني الفقر والاذلال. ونتيجة للغرق فی التقالید 
وبسبب عدم توفر وسائل المقاومة» اضطر الشعب غالباً فى ظل هذه الظروف لأن 
ینکفی علی نفسه وینشغل بسد حاجانه اليومية الملحة؛ معتبراً الحكم قضاءً وقدراً نزل 
عليه من دون موعد ومن دون أن يكون له أي خيار في صنعه أو الخلاص منه. 

في ظل SH‏ العتماني كما يقول يقول المؤرخون الاجتماعيون ومنهم فيليب 
خوري» کانت دمشق ولاية وعاصمة افليمية وصلة وصل ge‏ الشعب والباب العال 
وان ان قرون. وقد جمعت العائلات الکبری من ذوات البلد وأعيانبا بین التجارة 
وملكية الأراضي والسيطرة عل الادارات العامة المحلية» فتمکنت من أن تشکل وسیطاً 
o۷‏ 






















































































بين المحسوبين عليها أو اتباعها المحليين ومركز السلطة في استانبول» وكان عليها من 
هذا الموقع الوسطي أن توازن بين توقعات السلطة العليا التي تأتمر بأمرها من ناحية» 
ومصالح ا ل المتواضعة من ناحية أخرى. ل يكن بإمخانها عن بهذا الوقع 
التفريط كلياً بمصالح ات ولكن كان عليها بالدرجة الأول أن تتقيد بمطالب 
الدولة العثمانية» وتنفذ سياساتها حتى حين تكون خاطئة وظالمة. 


وبعد انبيار الخلافة العثمانية إثر الحرب العالمية الأولل؛ لم يتمكن العرب من نيل 
الاستقلال وحقیق الوحدة القومية التي حلموا بها. فقد وجدوا آنفسهم تحت احتلال 
أوروبي لا يقل شراسة عن الحكم السابق بل فاقه إمعاناً في تجزئة الوطن ال کیانات 
مصطنعة . آنشی العراق عام ۱۹۱۸ وتوج فيصل ملكا في ۲۳ حزيران/ يونيو ۰۱۹۲۱ 
كما أصبج أخوه عبد الله في خريف ١97١‏ أميراً على الأردن. وقام لبنان الکبیر عام 
١‏ و فصل له نظام طائفي وأعلن عبد العزيز بن سعود ملكا على الحجاز ونجد 
وتوابعها سنة ۰۱۹۲۷ وأصبحت الملکة السعودية سنة ۱۹۳۲ Ugo‏ مستقلت. وکذلك 
السودان عام ۰۱۹۵۷ والکویت عام ۰۱۹۲۱ والامارات عام ۱۹۷۱.. 


في ظل هذا الوضع احدید» تمكن وجهاء هذه العائلات من الاحتفاظ بموافع 
السلطة ا و عد a ae e E‏ 
هذه التحولات المهمة د حدوث «تغییر في الادارة والقانون» وفي التجارة 
والصناعة والزراعة. وفي تنقل البضائع والناس والأفكار» وفوق کل ذلك في 
العلاقات مع آوروبا. وكان أن شجعت هذه LY pull‏ قيام حركات احتجاج ومقاومة 
جديدة أكثر تنظيماً وأوسع قاعدة شعبية مما عرفته سوريا hale‏ 


ومن النتائج الخطيرة للحرب العالية الأولى» التي ما زالت آثارها السلبية قائمة 
فى صلب أزمات المنطقة السياسية» حصول اتفاقية سايكس - بيكو التى جزأت الهلال 
الخصيب. بموجب هذه الاتفاقية بين فرنسا وبريطانياء جرت سوريا الجغرافية إلى 
لبنان وسوريا الحالية (ووضعتا تحت الانتداب الفرنسي الذي صنع لبنان الكبير 
وأخفقت محاولته تجزئة سوريا الصغرى إلى أربع دويلات هي دويلات العلويين 
والدروز ودمشق وحلب) وإلى فلسطين والأردن (وضعتا تحت الانتداب البريطاني 


Philip S. Khoury, Syria and the French Mandate: The Politics of Arab Nationalism, (YA) 
1920-1945, Princeton Studies on the Near East (Princeton, NJ: Princeton University Press, 
1987), p. 22. 
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اضافة إلى العراق). بذلك کانت بداية تفتت الهلال اخصیب. ونشاأة الکیانات 
المصطنعة بعد الحرب العالمية الأولى. وكان قد تعمّق التفتت بصدور وعد بلفور وهجرة 
اليهود إلى فلسطين من أجل إنشاء وطنهم القومي» وبانشاء لبنان الکبیر الذي ضم 
خاصة. کما یقول غسان سلامة «مناطق كانت تع اناري لولایة دمشق و 
الجبل» بحيث تقطعت أوصال «سوريا الطبيعية»ء إلى أن أعطاها املك فيصل أملا هشا 
بالوحدة بإنشاء حكومة دمشق العربية التي حاولت من دون جدوى إعادة توحيد 
الك 


ويذكر غسان سلامة أيضاً أن OLS foe‏ اتسع تدريجياً بعد صدور القرار 
الفرنسي بإنشاء دولة لبنان الكبير» بموجب مرسوم وقعه الجنرال غورو في ”١‏ آب/ 
أغسطس عام ١978‏ قضى بضم بيروت والبقاع والجنوب والساحل إلى متصرفية جبل 
لبنان وجعلها دولة واحدة تحت اسم دولة لبنان الكبير» «وكان هذا تحقيقا لحلم تاريخي 
لبعض اللبنانیین وقرارا اعتباطیا مجحفا لبعضهم الاخر*. وکان جبل لبنان قد قسم في 
منتصف القرن التاسع عشر اٍل فائمقامیتین. واحدة للموارنة في الشمال» وثانية درزية 
في الجنوب . 

وقد تم إنشاء لبنان الكبير لمصلحة الطائفة المارونية وعلى حساب الذين ألحقوا به 
بقرار اعتباطي» فكان على هؤلاء القبول بالانضمام إلى كيان يفصلهم عن الداخل 
السوري. وقد ظلوا منذ ذلك الوقت حتى الحرب الأهلية الثانية بعد الاستقلال وهم 
يطالبون عبثاً بتعديل النظام القائم في سبيل مزيد من المشاركة في الحكم. وفي الوقت 
الذي رحبت المؤسسة الارونية بقيام لبنان الكبير في ظل الانتداب الفرنسي» عادت 
خلال الحرب الأهلية الأخيرة فأصدرت عن إحدى الرهبانيات المارونية كراساً بعنوان 
«لبنان الكبيرء مأساة نصف قرن»» معيدة النظر بما اعتبرته مقدسا سابقاًء وفقاً 
للظروف والمصالح والأهواء. بذلك یکون الکیان اللبناني قد نشأً واستمر مرتبطاً منذ 
الأساس بنظام سياسي طائفي محدد"" ۳ . 


آما سوریا الصغری؛ أو الحالية» فخسرت بالإضافة إلى لبنان وفلسطین 
والأردن» الموصل التي GL SL CULT‏ ولواء الاسکندرون الذي ضمته ترکیا قسرآ؛ 
پالتفاهم مم الانتداب الفرنسي. لذلك بقیت هله التجزئة مرفوضة من قبل التیارات 
السورية الختلفة بما فیها زعامات العائلات التقليدية وأحزاهاء التى أكدت فى ذلك 
الوقت عل وحدة سوریا الطبیعية کما یظهر من آدبیات حزب الاستقلال العري 
وحزب الاحاد السوري والکتلة الوطنية وعصبة العمل القومي وحزب الشعب. وقد 


(۲۹) سلامة. الجتمع والدولة في الشرق العری. ص 1۰ .5١‏ 
(۳۰) الصدر نقسه. ص ۵۳ - ۵۵. 
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رافق ذلك قيام مجالس نيابية هيمن عليها الأعيان والزعامات التقليدية والعائلات 
الکبری» من تجار أغنياء وملاكين كبار وشيوخ القبائل. لقد بلغت نسبة الملاك وشيوخ 
القبائل في المجلس النيابي السوري 55 بالمائة عام ۱۹۳ و46 بالائة عام ۱۹6۷ بعد 
الاستقلال. . وفى مصر تفاوتت النسبة المئوية لكبار ملاكى الأراضى فى مجلس النواب 
للفترة 1975 ١907‏ بين ۳۸ بالائة وه بالائة .۳۳‏ لما 

وفى المغرب العربي الأقصى» اتضحت ظاهرة الحضور المكثف للمناطق الحضرية 
SU cae oi am oul See ol‏ ال ية ميد ۱۹۱۳۲ صل قرع القن 
الحضرية وفعاليتها على حساب الريف الذي بقى ضعيف البنى التمثيلية»» وكان لمدينة 
فاس آهمية خاصة باعتبار آنها کانت «مهد الحرکة الوطنية منذ سنة ۱۹۲۰ ذات 
البررجوازية احضرية القومیة"» التي تعایشت فیها النخبة التقليدية الکونة من القرویین» 
والنخبة العصرية الْتأثرة بالثقافة الفرنسیة ۳ 

وقد تسیب مثل هذا الواقع ples’‏ السياسي بحصول انقسامات حادة بين 
أقلية حاكمة متميزة وجماهير شعبية محرومة من الحقوق والتمثيل» بنشوء حكم نخبوي 
استبدادي وراثي. ولا تزال الطبقة الارستقراطية أو البرجوازية التقليدية تحکم عدداً من 
البلدان العربية كما أشرنا سابقاًء غير أن هناك تفاوتاً كبيراً في ما بينهاء من حيث 
الثروة» كما من حيث النظرة إلى الحريات والحقوق ومدى فعالية الجتمع الدني . ومن 
الواضح أن بعضها يسمح بقيام نوع من التعددية السياسية والمشاركة في الانتخابات 
والحكم» كما هو الأمر بالنسبة للمملكة المغربية» التي تزدهر فيها كل الأحزاب 
والاتجاهات التى تشارك فی الانتخابات» وتملك صحفها ومجلاتها وقواعدها الخاصة. 

وفي الأحوال كافة لا تزال هذه الأنظمة الحاكمة على علاقة وثيقة وتحالفية مع 
الغرب بشقيه الأوروبي والأمريكي» وتنعم بحمايته في الأزمات الداخلية والخارجية. 
وبالإضافة إلى اعتمادها على الحماية الخارجية (خاصة الأقطار الصغيرة والضعيفة منها) 
وقوى الجيش والأمن» نجد أن هذه الأنظمة والطبقات والعائلات الحاكمة تحرص على 
تثبيت شرعيتها بوسائل أخرى. لذلك نسأل: ما هى مصادر شرعية هذه الطبقات 
والعائللات الحاكمة؟ 


مصادر شرعية الأسر الحاكمة التقليدية 


لقد استمدت البرجوازية العربية الكبرى التقليدية الحاكمة وأنظمتها مشروعيتها 
من التقالید والتحالفات القبلية والدينية ومن إقامة مؤسسات للدعوة والدعاية 


(۳۱) اللقیب» الدولة التسلطية فی الشرق العربي العاصر : دراسة بنائية مقارنة» ص ۸۵ - ۹۰. 
(۳۲) الهرماسي؛ الجتمع والدولة في الغرب العربي» ص 4۸ - .4٩‏ 
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أ - العائلة والقبيلة 

سادت غالبية البلدان العربية خلال القرن العشرين أسر حاكمة وطبعتها بطابعها 
الخاص» وقد تمكنت من أن تفعل ذلك بالتحالف مع مجموعات قبلية وعائلية أخرى 
حتى ليصدق على بعضها وصفها بالدول القبائلية أو الدول الأسرية. حكمت أسرة 
محمد علي مصر حتى عام ١٥۱۹ء‏ والعائلة الهاشمية العراق ,)١958-١95١(‏ 
وكانت قبل ذلك تحكم الحجازء وما زالت تحكم الأردن الذي يسمّى باسمها. كذلك 
سادت اسر حاكمة في تونس حتی ۰۱۹۵۱ واليمن حتى ۰۱۹۱۲ وليبيا حتى عام 
۹ وتوصلت العائلة العلوية ال حکم الغرب وتوارئته منذ عام ۰۱11۶ وقد 
اشتركت جامعة محمد الخامس عام ١985‏ ا الفضية لتربع صاحب 
الحلالة املك الحسن الثاني نصره الله عل عرش أسلافه المنعمين». 


edith,‏ ار ان یرنه O O‏ هن اه 
سعود التي تنتمي ی السالخ» وهي فرع من قبيلة رولا التي هي بدورها فرع من 
قبیلة آشمل هي عنزة. الوجودة في نجد والعراق وسوریا. وحکم الکویت 
df‏ صباح» والبحرین آل LE‏ وقطر آل ثاني» وغمان آل آي سعید. وأبو ظبي 
آل النهيان» ودبي آل مكتوم. والشارقة آل القاسمي. ورد في مقالة للسيدة جهير بنت 
عبد الله الساعد نشرتها صحيفة الرباض" ۳۳ ان اللك عبد العزیز حرص de‏ أن 
يؤلف قلوب خصومه. فعمد ال صلة النسب وتزوج من تلف القبائل (مثل 
ال سديري » وال الشیج؛ وال جلوي» وال رشيد) حقنا للدماء وتقريبا للصلات 
وأكثر من النسل ble‏ على منهج الحكم واستمراريته في آل سعود» وعلى التزاوج 
هدف نزع اخصومات. «وهذا نبج معروف وتقليد متبع وموروث في التاريخ 
الإسلامي منذ عهد الرسول... ومن هنا تعدد زيجات اللك عبد العزیز. 


وورد في دراسة لعبد الرضا أسيري أن الذين تولوا مناصب فى الحكومة 
الكويتية» الأسرة الحاكمة آل الصباح؛ وربع آخر من تسع عائلات «أصيلة»» وهم من 
ا ذات التأثير الكبير في عالم التجارة مثل آل صقر وآل غانم وآل الحمد 
وال الرزوق. وقد انتمى ٠١‏ بالمائة منهم إلى عائلات «أصيلة» قديمة. وكان ما تبقى 
(حوال ۳۰ or‏ من عائلات تجارية ارستقراطية جديدة مثل العدساني والرفاعی 
والکاظمي وطبقة وسطی مهنیة. وتألفت الوزارة الأول بغالبیتها (۷۹ بالائة) من 
آل الصباح. والوزارة الثانية (۱۷ بالائة). وقد حرصت الاسرة احاکمة آن قله 
الوزارات الاساسية مشل اخارجية والداخلية والدفاع والاعلام والال والنفط . وکان 
جميع الوزراء من السنة باستثناء ثلاثة وزراء من الشيعة حتى عام ° ومنل ذلك 


.۱۹۹۹/۲/۱۸ الریاض»›‎ (ry) 






































































الوقت أصبح من التقليد وجود عضو شيعي واحد في الحكومة. 

وتعمدت السلطة الكويتية في الستينيات استقطاب القبائل البدوية ومنحهم 
ا جنسية» في محاولة للحد من قوة المعارضة القومية المستندة إلى مثقفين وتجار من 
الحضرء ما حقق للحكومة غالبية من النواب البدو الموالين. ومنذ ذلك الوقت لعبت 
قبائل العوازم ومطير والرشايدة والعجمان وعنزة وغيرها دوراً مهماً في مجال 
التحالفات السياسية. وبين تقاليد الانتخابات الكويتية أن تجري انتخابات فرعية خاصة 
بالقبائل» تقتصر على أفراد كل قبيلة» تقترع فيه القبائل على مرشحيها للانتخابات 
بقصد تجنب تأثير الأحزاب السياسية في اختيار مرشحي القبيلة. وهذا ما اضطر مجلس 
الشعب للتدخل في مطلع ١198‏ فصوت على إقرار قانون يفرض عقوبات على من 
ينظم أو يشارك في هذه الانتخابات الفرعية. وتصر القبائل على إلغاء هذا القانون 
الذي تراه مجحفاً بحقوقهاء فلناخبيها وتوجهاتهم السياسية أهمية كبرى» وهم يشكلون 
"٠‏ بالمائة من الناخبين» ویقذمون آکثر من نصف أعضاء مجلس الأمة. كما أظهرت 
نتائج انتخابات 19949. 


وحكمت بعض البلدان الأخرى فى فترات متفرقة مجموعة من العائلات النافذة. 
حکمت سوریا وتنانست علی السلطة فیها حتی ناية الأربعينيات عدة عائلات» منها 
عائلات العظم والأتاسي والبرازي واخابري والقدسي والعسلي ومردم وحفار 
والكيلاني وغيرها. ورغم تجربة لبنان الديمقراطية والليبرالية» کانت» ولا تزال» حتى 
العقد الأخير من القرن العشرين تتحكم بسلطته عائلات توارثت أمجادها السياسية» 
كما توارثت أملاكهاء ومنها أرسلان وجنبلاط وحمادة والأسعد والخازن وفرنجية 
وسلام وكرامي والصلح وإذه والجميّل وغیرها. وقد سئل أحد المرشحين للانتخابات 
النيابية في لبنان سنة ١917١‏ عن أسباب ترشيح نفسهء فأجاب: «منذ إحدى وأربعين 
سنة وعائلتنا تغثل النطقة. جدي ترشح عام ۰۱۹۲۹ وبعد مدة انسحب جدي لابنه 
البکر. .. وعام ۱۹۵۷ اضطر عمي... ال اعتزال السياسة فأخذ والدي محله» 
والیوم خلا الرکز... فقررت ترشیح نفسي. وفعلاً ترشح لهذه الاسباب وفاز 
بالانتخابات وعین وزیراً بعد أن فاز والده برئاسة الجمهورية» وبعد الحرب أصبح al‏ 
وزيراً بدوره. 

وفي انتخابات لبنان لعام ۰۱۹۹۲ لحظت صحيفة النهار "۰۳ بناء عل دراسة 
عت باشراف ملحم شاوول. أن هناك عودة إلى «العائلة السیاسیة». وان ثلائة عوامل 


تؤمن استمرار الزعامة العائلية هی : الو جود الشخصی المستمر للزعیم ومشارکته 
الدائمة فی اللعبة السیاسیة ووجود وارث لهذه الشخصية» مما يؤمن استمرار العائلة 


(۳۶) النهار ۰۱۹۹7/۷۱۸ 
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ومبجهاء ووجود مؤسسات تؤمن شبكة واسعة من الخدمات. 


ورغم غياب القبلية أو ضعفها في مصرء ات ا 
المصرية. ورد في رواية القاهرة احديدة لنجیب محفوظ ما یل : ۱ .. والحكومة أسرة 
واحدة. الوزراء يعينون الوكلاء من الأقارب. والوكلاء يختارون الديرين نك SN‏ 
والمديرون ینتخبون الرؤساء من الأقارب» والرؤساء ختارون المديرين من الأقارب» 
حتى الخدم p> Se Oy bt‏ البيوت الكبيرة . فا حكومة آسرة واحدة أو طبقة واحدة 
متعددة الأسر)20؟2. by‏ حين تحرص العائلات على امتيازاتها والاستفادة من مواقعها. 
إلا أنها تمتنع عن تأدية واجباتها المطلوبة منها حتى في الأزمات. . وورد أيضاً في ثلاثية 
نجيب محفوظ أن أحمد عبد الجواد (وهو سيد العائلة الفح بأفراد أسرته استبداد 
الحاكم بالواطنین الذین یسمیهم رعایا) آظهر تأییداً كلامياً لثورة ١414‏ وأكبر ثوارهاء 
إلا أنه فقد صوابه عندما علم أن ابنه اشترك في المظاهرات المؤيدة للثورة. . إن الثورة 
بحسب هذا المفهوم الأسري فضيلة لا شك فيها ما دامت بعيدة عن بيته. , .. . فإذا 
طرقت بان راا هددت امه واا اة اماق تین مها ولا تراما : 


وهذا ما فهمه اللقفون. خاصة من الاسر الوجيهة. في نظرتبم لدورهم 
الوطني. سأل هشام شرابي نفسه بنوع من محاسبة الذات والسخرية في كتابه الجمر 
والرماد: بعد مرور سنین عدیدة کیف غادر فلسطین عام ۱۹4۸ لیکمل دراسته في 
أمريكا «والحرب قائمة فيهاء واليهود يستعدون لابتلاعها. لم يدر هذا السؤال في بالي 
حينئل. . . أن يكون اليهود في مثل سنناء وبينهم الفتيات» جميعاً مجندين» فأمر م 
يكن يخطر على بالناء كذلك لم يكن يخطر على بالنا تأجيل دراستنا والبقاء في وطننا 
لنقاتل. كان هناك cee‏ عوضا عنا. آولئك الذین قاتلوا فی ثورة ۰۱۹۳ والذین 
سيقاتلون في المستقبل. إنهم فلاحون» وليسوا بحاجة إلى التخصص في الغرب. 

موقعهم الطبيعي هناء sealing‏ أما نحن نحن المثقفين - فموقعنا في 
مستوى آخر. ن نصارع على جبهة الفكر ونقاتل قتال العقل»"". 


وهناك علاقة وثيقة بين النظام الاجتماعي الأبوي والنظام السياسي الاستبدادي. 
يتصرف الحاكم كأب وينظر إلى المواطنين كأبناء قاصرين» فيتوجه الملوك والأمراء 
والرؤساء إلى الشعب بمناداتهم «يا أبناءنا المواطنين» و«يا أهلنا». وفي مثل هذا 


Ea ص‎ (AVY نجيب عنرظطء القاهرة الحديدة ۶ (القاهرة: دار مصر للطباعة»‎ (Yo) 
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هذا اغتراب سياسيء فالسلطة تنبع من الحاكم وانتمائه الأسري» وليس من الشعب 
نفسه. وقد سبق أن تكلمنا على أن العلاقات السائدة بين الحاكم والشعب هي أشبه ما 
تكون بتلك العلاقات بين الأب والأبناء. وفي مختلف العلاقات السياسية والعائلية» 
يكون التشديد على قيم الطاعة والاحترام والإجلال للكبار. ومن هنا ما وجدته في 
دراسة ميدانية حول الاتجاهات السياسية بين الطلبة الجامعيين في لبنان في مطلع 
السبعينيات» إذ تبين أنه كلما ازدادت درجة اندماجهم في العائلة» ازدادت میولهم 
اليمينية وتعلقهم بالنظام التقليدي القائم . وعلى العكس» بقدر ما ارتفعت درجة تحرر 
الطلبة من سيطرة العائلة ازدادت درجة الإحساس بالاغتراب والنزوع الثوري*" . 


۱۹4۹ - ۱۹۹۸ أدى إلى إخفاق الفلسطينيين فی مواجهة الصهيونية حتی‎ Ky 
النزاعات السياسية بین العائلات الکبری» آي بین آل اطحسيني (وکان لهم حزب‎ 
خاص سمي الحزب العربي)ء وآل نشاشيبي (وكان لهم حزم اخاص هو حزب‎ 
وکانت لکل من هذه الاحزاب العائلية حالفاتها الحلية والاقليمية والعالیة» ناهیکم عن‎ 
التوجه التنافسي في ما بینهم وفي خدمة مصالحهم الخاصة على حساب الوطن المهدّد.‎ 


وقد بيّن خلدون النقيب أن الأسر الحاكمة التسلطية في الجزيرة العربية والخليج 
تحكم عن طريق التضامنيات» وقصد بها القوى الاجتماعية المتضامنة التي تعبر عن 
نفسها ضمن مؤسسة الحكم بواسطة رؤساء محددين تعترف مهم الدولة. وذکر النقیب 
ست تضامنيات هي: المؤسسة القبلية (شيوخ القبائل الذين تتعامل معهم الحكومة)» 
وكبار التجار ورؤساء العائلات التجارية» والمؤسسة الطائفية من قادة الطوائف كالشيعة 
والسنة والاباضية والزيدية» والمؤسسة الدينية» والتنظيمات المهنية» والتنظيمات 
النقابية. ويضيف النقيب «ان التضامنيات القبلية تمثل المستودع البشري الرئيسي 
لتوظيف أفراد الجيش والشرطة والميليشيات المسلحة التي يطلق عليها تسمية «الحرس 
الوطني». . . ومزسسات ابحیش والشرطة في جیع بلدان الجزيرة العربية مبنية على 
آسس قبلية واضحة. .. وهکذا تکون القوی القبلية المتضامنة قد تحولت إلى مؤسسة 
من مؤسسات الدولة الحديثة... الصا ل سم 
المؤسسات الدستورية الديمقراطية الت © 


ولقد شهدت المراحل الأولى من تأسيس الدول العربية الحديئة في القرن التاسع 
عشر والنصف الأول من القرن العشرين تنافساً» بل صراعاًء بين القبائل المختلفة 


Halim Barakat, Lebanon in Strife: Student Preludes to the Civil War, Modern (YA) 
Middle East Series; no. 2 (Austin, TX: University of Texas Press, 1977), pp. 79-102. 


روم النقیب المجتمع والدولة في الخليج والجحزيرة العربية (من منظور ختلف): ص ۹ ۱2۱ 
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للوصول إلى الحكم أو للتأثير على الحكام. بكلام آخرء ان مرحلة الانتقال من مجتمع 

قبلي إلى مجتمع شبه مدني أو شه :حديت شهدت صراعاً ب بين القبائل وبينها وبين الدولة 
الناشئة. وكان الحاكم يستعين ببعض القبائل ضد أعدائه» فكانت هناك قبائل موالية 
وقبائل متمردة. وكانت بعض القبائل تتحالف في ما بينها أو مع الدول الاستعمارية 
ضد حكومة البلد والقبائل الأخرى. وتقليدياً عرفت دول الغرب العربي انقسامات بين 
المخزن أو الدولة المتمركزة في المدن» والقبائل الموالية للدولة» والقبائل المستقلة في ما 
يعرف ببلاد السيبة . وكنا قد أشرنا سابقاً إلى الصراع الدائم بين القبائل والسلطة 
المركزية في اليمن. 

وأظهر لنا حنا بطاطو كيف أن بعض شيوخ القبائل تعاونوا مع الانتداب 
البريطاني ضد اللك فيصل Ge‏ اخربین العالیتین وقد تمکنوا من تدعیم امود لي 
الدولت فشكل شیوخ القبائل والأغوات أكثر من ثلث المجلس التأسيسي العراقي في 
ل نی ام ll Ns lao‏ كان سنا اد بقل ره 
۶ من الشیوخ والأغوات). آما بعد الانتداب» أي في الاربعینیات والنمسینیات» 
فقد یی سای الملك وشیوخ القبائل والتجار الکبار ضد قیادات الطبقات 

ازیة الوطنبة والکادحت الشيو الأغوات يشكلون ال 

الوسطى أو ae! sees!‏ وبقي الشیوخ و حو 
ثلث مجلس النواب (بين "1441 و1908١)»‏ بل تراوحت نسبتهم في الفترة (1451 - 
۸ بین ۳۳ بالائة و۳۸ بالائة("*. 


- الدین کمصدر لشرعية الأسر احاکمة 

سدق أن حدئنا في الفصل التاسم عن العلاقة الوثيقة والتشعبة بین الدین 
والسياسة وعن توظيفات الدين كأداة سيطرة من قبل الطبقات والعائلات الحاكمة 
وکمصدر مهم من مصادر شرعیتها . ومن مظاهر مذه العلاقة الثلثة بین الدین والعائلة 
واكم انتساب aan‏ العائللات الحاكمة a‏ طبقة السادة ا التي ندعي 


من خلال الدين والدعوات والحركات الدينية والتوجهات السلفية التقليدية 
99 للعصرنة والإصلاح (كما يمكن تمييزها من السلفية الإصلاحية التي قامت 


لى أساسها بعض الحركات الوطنية)» عملت العائلات الحاكمة التقليدية على ترسيخ 


Batatu, The Old Social Classes and the Revolutionary Movements in Iraq: A Study of (4°) 


Iraq's Old Landed and Commercial Classes and of Its Communists, Ba’thists and Free Officers, 


pp. 59 and 103. 






















































































استقرارها وديمومتها في الحكم. لهذا يقول محمد عبد الباقي الهرماسي أنه كي نفهم 
الدور الحاسم للعائلة الحاكمة في الغرب. «لا بذ آن نفقه قواعد الشرعية في 
الاسلام. ونأخذ بعین الاعتبار الشکل الذي اتخذه الاسلام في هذا الجتمع. یتضمن 
الاسلام ترائین من التأویل في التقلید السياسي» یمکن آن نعرفهما بالشرعية الضمنية 
والشرعية التعاقدية . «الشرعية الضمنیة. . هي التي تقوم حول حصر الخلافة في أهل 
البيت» و«الشرعية التعاقدية». . التي تقول بأحقية الخلافة في من حصلت لهم البيعة. 
ويمثل المغرب الأقصىء البلد الإسلامي الوحيد تقريباً الذي نجح في الجمع بين هذين 
النمطين من التقليد السياسي في الوقت نفسه"""**. ثم ان اللك؛ بصفته «أمير 
المؤمنين»» يستطيع أن يتمسك بالنصوص الدينية التي تدعم شرعيته. 

وفى حديثه عن الدعوة الوهابية» ذكر خلدون النقيب أن محمد بن عبد الوهاب 
عندما عقد تحالفه التاريخي مع محمد بن سعودء کتب الیه مظهراً فوائد الدعوة الدینيق 
«لعل الله أن يفتح لك الفتوحات فيعوضك الله عن الغنائم (بالجهاد) ما هو خير منها 
(الزكاة الشرعیة)»""**. ولیس من فصل بين هذه الدعوة الدينية والانتماءات القبلية في 
ترسيخ شرعية الحكم. إن الانقسام في الجزيرة العربية بين المذاهب الزيدية والاباضية 
والوهابية مرده عصبيات قبلية متأصلة فى النزاعات بين القبائل العربية القحطانية 
(الخونية) والقبائل العربية العدناتية (الشمالية). ومن مظاهر ذلك أن القبائل الأول 
اعتنقت الذهب الزيدي بینما اعتنقت القبائل الأخيرة الذهب الوهایی !۳ . 


ویظهر فیلیب خوري کیف آن عدة عائلات دمشقية دينية (عائلات العجلاني 
والغزي والکیلانی واطاسبی والزاثري) استفادت من مناصبها الدينية (علماء cp‏ 
وافتاء ونقباء آشراف وطرق صوفیة) ومن التحالف مع عائلات التجار ومالکي 
الاراضي الکبار. لتشکل نخبة سياسية مهمة في آواخر القرن التاسع عشر**. من 
ناحية آخری مبرنا مد العلاف آن طائفة من علماء الدین کانت قد تخوفت من انتشار 
الشعور القومي - باشارة من والي دمشق - فاحتجت عی نشاطات الاحزاب واطمعیات 
والدارس بداعي آنها ما یستنکره الدین الاسلامی»(**۲. 


)£1( الهرماسي » المجتمع والدولة في الغرب العربي» ص ۲۸ ۰۲۹ 

(۶۲) النقیب المجتمع والدولة في الخليج والجزيرة العربية (من منظور ختلف)» ص ۳۸. 

(۶۳) الصدر شسه. ص VO‏ 

Philip 5. Khoury, Urban Notables and Arab Nationalism: The Politics of Damascus, (£&) 
1860-1920, Cambridge Middle East Library (Cambridge [Cambridgeshire]; New York: 

Cambridge University Press, 1983), pp. 31-35. 

sal (£0)‏ حلمي العلاف» دمشق في مطلع القرن العشرين» ط ۲ (دمشق: دار دمشق؛ ۱۹۸۳)» 
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ونقول بشكل عام إن الطبقات والعائلات التقليدية الحاكمة استفادت من الدين 
في تثبيت شرعیتها بوسائل ختلفة ومنها ما بلي : 

لجأت هذه الطبقة الحاكمة ‏ كما لجأ الاستعمار ‏ إلى تشجيع التفكير السلفي 
الغيبي الرجعي المغرق في متاهات الماضي كبديل يواجه التفكير الديني الإصلاحي . 
وبذلك اتبعوا منهج السلاطين السابقين الذين ادعوا خلافة الله على الأرض» le‏ حول 
الدين إلى عقيدة رسمية» فكان أن أفتى الفقهاء بطاعة الحاكم حتى ولو «(Us ols‏ 
تجنباً للفتنة. كذلك حاربت هذه الطبقة الحاكمة أية حركة تغيير تقدمية باتهامها بالإلحاد 
والمادية» فتحوّل quill‏ في يدها إلى سح نظري وسيف مصلت على رقاب الناس . 


ل مع الارضاع ال القائمة مهما ce‏ جحفة . لقد اعتبرت الشکوی فى بعض 
الأوساط الدينية هذه بأنها «کفر" لانها کما زعموا شكوى من إرادة الله. في معرض 
حديثه عن الواقع العربي المرير» ذکر ختار عاني آن شخصا من الاسکیمو سل في سنة 
قحط : «لاذا نتم جیاع؟» فأجاب: «الدببة هذه السنة قليلة لأن الجليد قليل» والجليد 
قليل لأن الرياح العاصفة قليلة» والرياح العاصفة قليلة لأننا أغضبنا OMI‏ 


هذا تماماً ما قالته إحدى شخصيات رواية زقاق المدق لنجيب محفوظ : (إذا كنا 
نذوق أهوال الظلام. . . فهذا من شر أنفسنا. . . لا تقل مللت! الملل كفر 
تتمرد على صنع الخالق. لكل حالة من الحالات جالها»"“ . للبؤس والجوع بحسب 
هذا المفهوم جمالهما. وفي ضوء مثل هذه القناعات الغيبية» توصّل البعض إلى القول 
بأن الحاكم إذا استمر في الحكم لمدة طويلة رغم كل المحاولات لاطاحته. فان الله 
يحميه لسبب ما نجهله. وجاء في رواية جبرا ابراهيم جبرا صيادون في شارع ضيقء 
ان إحدى شخصياتها (وهى وزير فى الدولة فی العهد اللکی العراقى) دعا لبناء 
الجوامع والسجون من أجل تثبيت مخافة الله والسلطة في نفوس المواطنين. 

- عززت مثل هذه العائلات التقليدية الحاكمة في عدد من البلدان العربية» 
ومنها لبنان» الولاء الطائفي ماما کما عززت الولاء القبلي أو العرقي 9 
الولاءات مجتمعة» للبقاء ء في الحكم حتى عل عرش تجزئة المجتمع . وکثیراً ما تم 
تركيس الطواتك: ترقا هرييا hell es peach las‏ لذلك تنشمت بیدا 
الطوائف على حساب الطوائف الأخرى كما على حساب المجتمع ونشوء دولة قوية 


edn gle Jee (EV)‏ الثوري احضاري والوافم العري اليوم» مواقف. السنة ۰۱ العدد ؛ 
۰۱۹2۹0 ص ۰۲٩‏ 
)¥( نجیب محفوظ زقاق 1b «all‏ (القاهرة : مکتبة مصر » 6 ص كا ولاة. 
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ومؤسسات دستورية» حتى انه لم يعد من السهل التمييز بين الصراع الطبقي والنزاع 
الطائفي . هذا تماماً ما نلحظه في تفسيرات الحرب الأهلية اللبنانية على أنها كانت بين 
مسیحیین ومسلمين بدلا من التفسیرات الاجتماعية الاقتصادية. 

مذه هي بعض الوسائل. وهي قلة من کشرة. التي استعملتها الطبقات 
والعائلات الحاكمة التقليدية لصالها وفي سبیل ترسیخ شرعیتها. وکان من السهل 
اللجوء إلى هذه الوسائتل المتبعة تقليدياء فالأسر الحاكمة تستمد قوتها من التحكم شبه 
المطلق بالقطاع العام. وبين أهم مصادر قدرتها على استعمال العنف في نطاق القانون 
أو خارجه أن نظام الحكم في جوهره وشكله ثيوقراطي. وفي ظل هذا النظام» يرى 
الشعب أنه من الحكمة أن ينشغل بتدبير شؤون حياته الخاصة ويترك القضايا العامة 
لأرباما. وإذا ما تأملنا هذا التعبیر الشعبي ؛ قد نتذگر ان «أرياب» هي جمع «رب»» ما 
يوحي لنا بأن الشعب يدرك في لاوعيه أن الحاكم يتصرف كما لو كان ربأ آخر. 

ثم إن الأحزاب الحديئة كثيراً ما تكون قديمة في تشکیلها ومضمونبا. بقول 
الكاتب المغري محمد سبيلا أن هنالك تائلاً كبيراً بين الحزب العصري والزاوية أو 
الطريقة والرابطة الدينية التقليدية. وبعبارة آخری» يقول إن الحزب السياسي هو امتداد 
عصري للزاوية. فاحزب. كما يقول سبيلاء مغلق ايديولوجياً وقدسي لا يجوز 
المساس به أو الخروج منه. إن الخروج عن اللغة الطقوسية ردة ما بعدها ردة» ودور 
الفرد هو الترديد لا الاجتهاد والتمسك بالحفظ والتكرار. وتميل الجماهير إلى تشخيص 
الأفكارء فإن مظاهر التقديس تطول الزعيم السياسي الذي يكتسب صفة الشيخ 
الصوفي وتنسج حوله الاساطیر وتسقط علیه حکایات الکرامة والتنبو واشکمت 
فیکون عل الاعضاء الطاعة والولاء والامتال““ . 


ج - آحزاب البرجوازية التقليدية الکبری 

وحين نطلق على الدولة الأسرية ونظام الحكم السلالي هذه الأوصاف ونؤكد على 
مصادر شرعيتها التقليدية» لا نقصد أن نقول إنها غير قادرة على استعمال الوسائل 
احديثة في فرض قوتها وتأمين استقرارها وديمومتها. هناك الوسائل الأمنية من جیوش 
بيروقراطية وشرطة ومخابرات مجهزة بأحدث التقنيات» ولكن ما نريد أن نتوقف عنده 
فى هذا المجال هو اللجوء إلى إنشاء GWE‏ وحركات وأحزاب سياسية مساندة للدولة 
وسياستهاء خاصة في تلك البلدان التي بدأت تظهر فيها أحزاب معارضة تمثل مصالح 
الطبقات والقوى الأخرى غير الممثلة في نظام الحكم. 

نشأت أحزاب عدة فى مصر بمبادرات من الإنكليز والطبقات البرجوازية 


(148) انظر: الحياق ۳/۵/ ۰۱۹۹۵ 





















التقليدية الكبرى أو كبار الملاك والأعيان مثل حزب الأمة» وحزب الإصلاح على 

oll!‏ الدستورية» وحزب الوطن الحر» وحزب مصر الستقله» وحزب النبلاء» 

ا وحزب الأحرار الدستوريين (أسسه النبلاء عام ١477‏ (لينافس حزب الوفد)» وحزب 

الاتحاد. ظهر حزب الأمة سنة ۱۹۰۷ حول جريدة الجريدة بتشجيع من الإنكليز 

وبزعامة حسن عبد الرازق وتألف من زعامات ارستقراطية. كذلك دعا حزب 

١‏ الإصلاح للتعاون مع الإنكليز على المبادئ الدستورية الذي نشأ حول جريدة المؤيد عام 

۰۲ وكان بزعامة الشيخ علي يوسف الذي شارك في التحريض الطائفي. ودافع 

حزب الوطن ال حر عن الوجود الانکليزي مبررا الاحتلال الأجنبى» وکان قد نشا 

حول المقطم بزعامة محمد وحيد الأيوبي الذي اختفى كعميل مفضوح. ومن هذه 

الأحزاب الحزب المصري الذي كوّنه اخنوع فانوس عام ۱۹۰۸ ودعا إلى إقامة معاهدة 

صداقة مع بريطانيا والاحتفاظ بالعلاقات الطيبة مع الأجانب ومنح الجنسية لمن كان 
: )£49( 
يشار إليهم بالتمصرین" *. 

وظهر في مصر أيضاً بعد الحرب العالمية الأول حزب الاتحاد المؤيد للملك عام 

ا ۵ وحزب الاتحاد الدستوري الذي تألف من البرجوازيين الكبارء ومثل الأغنياء 

۱ وأصحاب الأراضى والارستقراطيين من سلالة العائلات التركية النبيلة. وكان لهذا 

الحزب جريدة الزمان» وتنافس مع الوفد رافعاً شعار «اختیار الکفء» باعتبار أعضائه 


من صفوة الهنیین وکبار الوظفین وأصحاب اللکیات الزراعية. ورکز علی «الانتماء 
الاقلیمی. . واحیاء رواسب الافکار التقليدية وامخلافات الحلية القديمة وتزكية 
العواطف OU a‏ 


وإضافة إلى تأسيس الأسرة الحاكمة أحزاها الخاصة. فهى تحتفظ لنفسها بحق 
رفض الترخيص لأحزاب المعارضة. وفي زمن نقترب فيه من عتبة القرن الواحد 
والعشرین؛ قضت المحكمة الإدارية ‏ دائرة الأحزاب السياسية في مصر ‏ يوم /١/5‏ 
۹ برفض تأسيس بعض الأحزاب على أساس أن براجها غير متميزة من برامج 
الأحزاب القائمة في البلاد. وهذا هو السبب الذي استندت إليه فى رفض طلبات 
تقدمت بها أحزاب جديدة منذ عام ۰۱۹۷۷ منها أحزاب: الديمقراطي العربي 
الناصري والاتحاد الديمقراطي والعدالة الاجتماعية والصحوة والستقبل والحضارة 
الجديدة والاشتراكي المصري والجبهة الوطنية والقومي العربي والعربي الاشتراكي 





























(49) انظر: عبد العظيم محمد رمضان. تطور الحركة الوطنية فى مصر من سنة ١918‏ إلى سنة 
5 (القاهرة: دار الكاتب العربي» VATA‏ وجاكوب لاندوء الحياة النيابية والأحزاب فى مصرء ترجمة 
وتعليق سامي الليثي (القاهرة: مكتبة مدبولي» [د. ت.]). 

)٠١(‏ طارق البشري» المسلمون والأقباط في إطار الجماعة الوطنية (القاهرة: الهيئة المصرية العامة 
للکتاب» ۰۱۹۸۰ ص ۲۰۳ - ۲۰. 
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الصري. وأعلنت القيادة السياسية في مطلع عام ۱۹۹۹ عن اعتراضها علی تأسیس 
أحزاب جديدة على أساس أن ۱4 حزباً فی البلاد کافیة». 


وظهرت فی العراق اللکی (۱۹۲۱ - ۱۹۰۸) آحزاب مؤيدة للحکومة وتالفها 
مع بریطانیا منذ قیام الدولة» وهدفت لترسیخ حکم البرجوازية التقليدية من کبار 
اللاك والتجار وشیوخ القبائل والضباط الاشراف وزعماء العائلات الارستقراطية في 
إدارة الدولة» ومنها الحزب ار العراقي وکان زعماژه من طبقة السادة الاشراف 
وشیوخ القبائل؛ وحزب الأحرار الید للتعاون مع بریطانیا ویدین بالولاء للعائلة 
الهاشمية الالکة. وهو تکتل من الساسة القدامی من آمثال نوري السعید وتوفیق 
السويدي وسعد صالح» وحزب التقدم الذي تزعمه عبد الحسن السعدون» وهو من 
عائلات السادة وکبار الالکین وترأس مجلس الوزراء لثلاث فترات فی العشرینیات. 
وکان هناك ایضاً حزب الاحاد الدستوري الذي آسسه نوري السعید عام ۰۱۹2۹ 
وحزب eee ee ee‏ وهو ضابط من الأشراف وترأس مجلس 
الوزراء في العشرینیات والثلائینیات"*. 


وفی سورية آنشأت زعامات کبار الاك والاعیان أحزاها اخاصة ومنها حزب 
الشعب والحزب الوطني» وهذا الأخير كان قد تأسس بعد الحرب العالمية الأول من 
قبل وجهاء من المدن الداخلية» ومن قياداج تهم المؤسسة سامي باشا ومردم بك ومحمد 
عارف القونل” وبدیع بك مژید العظم ب العجلاني وعطا الایوب وعلاء الدين 
الدروبي. وطالب هذا الحزب علناً بالاستقلال التام» ولكنه توصل سرا إلى مساومة مع 
الانتداب الفرنسي بسبب قناعته بأن سورية م تكن في وضع يسمح لها بمقاومة 
فرنسا. «فلم يكن الحزب الوطني ملتزماً بالاستقلال» لا بل إنه كان مستعداً للاعتراف 
بإقامة وطن قومي للیهود في فلسطین» . وتأسست الكتلة الوطنية بقيادة وجهاء 
العائلات في لبنان وسورية» وقد مالت للتعايش مع الفرنسيين على أمل الحلول مكانهم 
بعد الاستقلال» ومن قادتها البارزين ابراهيم هنانو وهاشم الأتاسي وسعد الله 
الجابري:. وهذا ما فعله حزب الوحدة السورية الذي قاده الرئيس السوري في ظل 
الفرنسيين صبحي بركات ودعم ترا المندوب السامي . ١‏ 


وظهرت في الجزائر حركات سياسية تعاونت مع الفرنسيين مثل حركة «اتحاد 


(۰۱) اسماعیل آهد یاغی. تطور الحرکة الوطنية فی العراق. ١907 ١94154١‏ (البصرة: جامعة 
البصرة» مركز دراسات اخلیج العربي» OV 4V4‏ ص ۱۰۰ - ۰.۱۰۵ 


Khoury, Urban Notables and Arab Nationalism: The Politics of Damascus, 1860-1920, (0¥) 
p. 90. 














التشین السلمین» (۱۹۳۰) التي دعت إلى الاندماج بفرنسا والتجنس بجنسيتهاء وكان 
من زعمائها فرحات عباس ومحمود بن جلون وربيع الزناتي وغیرهم من جمعت بينهم 
ثقافة فرنسية عالية. وفى تونس سيطرت الحركات السياسية التي تمثل العائللات 
الحضرية الكبرى كالحزب الحر الدستوري (القديم الذي تأسس عام ۱۹۲۰) ومثل 
أساساً مصالح الإقطاعبين والبرجوازيين التقليديين» إلى أن تمكن زعماء حزب الدستور 
الجديد من انتزاع الزعامة من أيديهم» وتحول هذا الحزب إلى ممثل للطبقة الحاكمة 
الجديدة» كما سنرى في ما بعد» وقد سيطر التجمع الدستوري الديمقراطي (وهو 
الحزب الحاكم) على ۸۷ بالائة من مقاعد البرلان صيف 11417 . 


وفى نباية القرن العشرين» تمثلت الأحزاب المغربية بثلاثة تجمعات رئيسية» وهي 
القوى المننافسة فى الانتخابات خريف 1497: )١(‏ أحزاب الوفاق أو الموالاة 
للحكومة وتشمل الاتحاد الدستوري» والحركة الشعبية» والحزب الوطني الديمقراطي» 
و(؟) الكتلة الوطنية من أحزاب المعارضة وهي: الاستقلال» والاتحاد الاشتراكي» 
ومنظمة العمل الديمقراطي» والتقدم والاشتراكية» و(”) أحزاب الوسط وهي: تجمع 
الأحرار (أحمد عصمان)» والحركة الديمقراطية الاجتماعية» والحركة الوطنية الشعبية. 
ثم هناك أحزاب صغيرة منها الحركة الشعبية الدستورية الديمقراطية» وهي حزب ذو 
ol AI‏ إسلامي» وجبهة القوى الديمقراطية (المنشقة عن حزب التقدم والاشتراكية)» 
والحزب الاشتراكي الديمقراطي (المنشق عن منظمة العمل الديمقراطي الشعبي). وقد 
أحرزت أحزاب الكتلة الوطئية المعارضة فى هذه الانتخابات ۱۰۲ مقعد من أصل 
۰۵ (۳۱,۸ بالائة)؛ مقابل ۱۰۰ مقعد نالتها آحزاب الوفاق الوالية للحکومة 
(GUL Tv)‏ وحازت آحزاب الوسط ۹۷ مقعداً (۲۹,۸۰ بالائة) والأحزاب 
الأخری ۸ باشكة. وقد حاز حزب الاحاد الاشتراکی آکبر عدد من القاعد. أي 
chante ov‏ وتلاه حزب الاتحاد الدستوري الذي حاز ۵۰ مقعداً. وعل آساس سياسة 
التناوب الديمقراطي» تم تکلیف الزعیم الاشتراکي عبد الرهن اليوسفي بتشکیل 
الحكومة الجديدة التى وعدت باعداد الغرب لدخول القرن الواحد والعشرین. 


وم يعتمد الحكم السلالي في الجزيرة العربية والخليج على الأحزاب السياسية» إذ 
لم تعتمد نظام الانتخابات والتمثيل الشعبي» بل ركنت إلى الاستيلاء الكل على القطاع 
العام على أنه ملكها الخاصء وإلى «التركيبة الاجتماعية الطائفية ‏ القبلية»» كما يقول 
خلدون النقيب» وإلى الحماية الأجنبية» وقد تدخلت بريطانيا ومن بعدها الولايات 
التحدة مرات عديدة لحماية العائلات الحاكمة في هذه المنطقة. وأدى إنتاج النفط 
وعائداته الكبرى إلى قيام الدولة الريعية وبروز دورها المركزي في كل شؤون السكان 
المعيشية واتساع القطاع العام حتى أصبحت غالبية القوى العاملة (وهي في الأساس 
عمالة وافدة) تعمل في المؤسسات الحكومية؛ وكاد القطاع الخاص أن يقتصر على 
2۱ 





























































































































الجوانب الاستهلاکية. ولذلك. قال خلدون النقيب: «ظهرت الأسر الحاكمة كأنها 
مؤسسات سياسية تملك الدولة»" . 


ويخبرنا النقيب أيضاً أن بلدان الخليج والجزيرة العربية دخلت مرحلة الدولة 
التسلطية في منتصف الستينيات وأوائل السبعينيات» وهي الشكل الحديث للدولة 
المستبدة التي «تسعى إلى تحقيق الاحتكار الفعال لمصادر القوة والسلطة في المجتمع 
لمصلحة الطبقة آو النخبة احاکمة». وتتمکن الدولة التسلطية من تحقيق «هذا الاحتكار 


عن طريق اختراق المجتمع All‏ وحویل مسساته ال تنظیمات تضامنبة تعمل کامتداد 
لأجهزة الد ras‏ 


هذه هي لمحة تاريخية ركزنا فيها على قيام الأحزاب التي أسّستها العائلات 
الحاكمة من كبار الملاك والأعيان» واستعملتها كأداة من أدوات وصولها إلى الحكم 
واستقرارها واستمرارها. ونقول باختصار إن نخبة تجار المدن شكلت نواة البرجوازية 
التقليدية الكبرى وهي الطبقة الحاكمة تقليدياً. وفى ظل حكمهاء الذي انتهى في عدد 
من البلاد العربية وما زال قائماً في عدد منهاء ليس من السهل التمييز بين الدولة 
والمصالح الطبقية الخاصة الضيقة الأفق. لقد احتكرت السلطة والثروة فأفقرت الشعب 
وجعلته عاجزاً مغلوباً على أمره» فانقسم المجتمع إلى أعيان/ ذوات وإلى خاصة/ عام 
وراع/ رعية. وكان أن شهدنا في منتصف القرن حصول تحولات سياسية سُمَيتَ 
ثورآت في عدد من البلدان العربية» وهي بالأحرى انقلابات عسكرية قادتها شرائح 
من البرجوازية الوطنية وقاعدتها الطبقات الوسطى. 


انیا : البرجوازية الوطنية : التوزع بین التحديثية اللیبرالیف 
والقومية والاشتراكية. والصحوة الا سلامية السياسية 

0 الطبقات | اومان احدیدق « Jl‏ = جانب القديمة منهاء نتيجة ot‏ 
ان وأصبحت تشكل قاعدة للإصلاح ۳ oe he‏ 
فشکلت هدیداً للطبقة البرجوازية التقليدية والأسر احاکمة. ولکن الطبقات الوسطی 
(ما مجمع بینها هو آنها صلة وصل بین الطبقات العلیا الهيمنة على شؤون الحياة من 
ناحية» والطبقات الدنيا من عمال وفلاحين وغيرهها ریات ا 
أخرى) كانت تنقسم بدورها Ll ered‏ یسمی البر جوازية الوطنية 


TO النقيب » المجتمع والدولة في الخليج والحزيرة العربية (من منظور ختلف)› ص‎ (or) 
VEEL VEY المصدر نفسه» ص‎ )08( 


















E Sys . والبرجوازية الكومبرادورية‎ 


جديدة اعقناطية. بعد ا العالمية الأولء وذلك لالح الانتداب والاستعمار 
بالدرجة الأولى. 


أما البرجوازية الوطنية فهي التي ترعرعت من خلال محاولات إقامة وحدة قومية 
إقليمية» كما في الهلال الخصيب ووادي النيل والمغرب الكبير» والمشاركة في الكفاح 
من أجل الاستقلال والحلول مكان الطبقات الحاكمة. توزّعت هذه البرجوازية من 
الطبقات الوسطى (وهى التى تنبثق من الطبقات الوسطى القديمة والجديدة وتستند 
إليها في منطلقاتها وتنظيماتها السياسية) إلى BU‏ تيارات وحركات إصلاحية هي : 
التحديثية آو الليبرالية الخربية» والوطنية والقومية والاشتراكية العربية» والصحوة 
الإشلافية السياسة: 


قبل تناول هذه التيارات منفردة والتركيز على كل منهاء يجدر بنا آن نستعرض 
باقتضاب بعض العوامل أو المتغيّرات الأساسية التي أذت إلى زعزعة الطبقة البرجوازية 
التقليدية الکبری في عدد کبیر من البلدان العربیة» ول نشوء الطبقة البرجوازية 


الوطنية» oll‏ بدوره إلى حصول صراع معلن وخفي بين الطبقتن . ونلخص هذه 
التغیرات الاساسية کما یل : 


أحدث احتکار الطبقات البرجوازية التقليدية الکبری لصادر الثروة واحکم 
شرخاً بینها وبین الطبقات الوسطی. القديمة منها واحديدة. 


- أثبتت الطبقات الحاكمة التقليدية عدم فعاليتها في مواجهة التحديات الکبری 
بعد hag!‏ الخلافة العشمانية» ومنها حدیات مقاومة الانتداب الأوروبيء ومواجهة 
الصهيونية» وتأسيس أنظمة تتعامل بجدية ومسؤولية مع الستجدات والاحداث العالية 
وتسعى لتحقيق النهضة المرتقبة فى مختلف مجالات الحياة. 


لم يحصل ما توقعه العرب بانهيار الخلافة العثمانية. توقعوا الاستقلال والوحدة 
وبناء الأنظمة والمؤسسات في سبيل تحقيق النهضة التي حلم بها العرب لزمن طويل. 
ولکن» وعل العكس من ذلك» ما إن تحرّر العرب من الحكم العثماني حتى وجدوا 
أنفسهم يرزحون تحت نير انتداب استعماري عمل على تمزيق البلاد إلى قطع صغيرة 
وصنع لها حدوداً ودولا وأعلاماً وطبقات حاكمة تتناسب مع مصالحه. وكان من 
نتائج فرض الانتداب الأوروي في المشرق والاستمرار في احتلاله للمغرب نين 
للعرب آن الغرب آشد قسوة وظلماً من الاستبداد العثماني. ومن خلال الصراع ضد 
الغرب» تكوّنت الصفة الوطنية والقومية التي حدّدت الأهداف والطموحات العربية 
لعدة عقود وربما لا تزال. 























































































































- تعمّق اندماج البلدان العربية في النظام الاقتصادي العالي الرأسمالي وفرضت 
عليها تبعية أفقدت العرب سيطرتهم على مواردهم. وأدت إلى اتساع الفجوات بين 
الشعب وحكوماته وبين الطبقات الاجتماعية المختلفة . 

- حدئت نتيجة للقاء المفروض بين العرب والغرب تطورات بنيوية اقتصادية 
واجتماعية في واقع المجتمع العربي رافقها نشوء مؤسسات جديدة وتوسّع انتشار 
التعليم والهجرة» مما ساعد على قيام طبقة وسطى جديدة من مثقفين ومختصين بالعلوم 
والقانون وإداريين ومهنيين وخبراء فى المجالات كافة. 

- شهد منتصف القرن هجرة كبيرة من الريف إلى المدينة طلباً للعلم والعمل 
والخدمات الاجتماعية التي لم تتوفر في الریف» وتحول الکثیر من الفلاحین ال عمال 
أو شبه عمال» وهو ما نتج منه أزمات اقتصادية واجتماعية سياسية استفادت منها 
أحزاب المعارضة بقيادة المثقفين الجدد. 

- تفاقمت التناقضات الاجتماعية والاقتصادية والسیاسیة» وبرزت قضايا عامة لا 
یزال يدور حولها نقاش حاد. وكان بين أهم هذه التناقضات الحادة التناقض الطبقي» 
والفئوي» بين جماعات يتمتع بعضها بامتيازات على حساب البعض الاخر» وبین 
احدید والقدیم وبين المدينة والريف» وبين الأمة والاستعمار. وبقدر ما تفاقمت هذه 
التناقضات عمدت الطبقة الحاكمة العاجزة تجاه الخارج إلى القمع ضد الشعب الذي 
اقتنع أن الدولة لا تمثل المجتمع» بل تفرض نفسها عليه وتسلبه وظائفه وتمارس عليه 
سيادة مجحفة بحق البعض لصالح البعض الاخر. 

رغم هذه الأوضاع وغيرهاء بقيت البرجوازية العربية التقليدية من كبار الملاك 
والتجار والأعيان تسيطر على البلدان العربية كافة حتى مطلع منتصف القرن العشرين 
عندما بدأت البرجوازية الوطنية الصغيرة وقاعدتها الطبقة الوسطى تصل إلى الحكم في 
عدد من البلدان العربية عن طريق الانقلابات العسكرية والأحزاب والكفاح في سبيل 
التحرر من القوى الخارجية . 

بعد هذا التمهيد المقتضب الذي سنتدرج في وصفه من خلال تحليل ظواهر 
وأسباب التحولات الاجتماعية والثقافية والسياسية» نستعرض في ما يلي التيارات أو 
ال کات Lela Gia wb Slee as EO‏ وتطیماما ومعتفداتها 
الأيديولوجية ونشاطاتها ومدى نجاحها أو إخفاقها في حل المشكلات العربية 
المستعصية : 


١‏ - التحديثية الليبرالية 

نبدأ بهذا التيار بين التيارات الثلاثة التي استندت أساساً للطبقات الوسطى ليس 
لأنه التيار الأقوى أو الأسبق في قيام الدولة المعاصرة» بل لاهمیته من حیث الصراغ 
ov’‏ 





القائم بين القديم والحديث في مختلف أوجه الثقافة العربية ومنها الثقافة السياسية. نشأ 
في البلاد العربية ‏ منذ بدء تدهور الخلافة العثمانية واقتحام الغرب للمنطقة - تیار 
إصلاحي تحديثي (ليبرالي بالمعنى الغربي) وتمثل على صعيد قيام الدولة وبخاصة في 
تونس ولبنان. ولكنه أسهم في عمليات التحديث أيضاً في مصر وسوريا والعراق 
والمغرب» وإلى حد ما فى غيرها من الأقطار العربية الأخرى» إنما على مستوى أدنى. 
وتمكن هذا التيار من أن يشكل تياراً فكرياً أيديولوجياً كبيراً وبعيد الأثر بين المثقفين 
العرب منذ منتصف القرن التاسع عشرء كما سنرى في الفصل الثالث عشر حول 
الحياة الفكرية. 

شدد التيار التحدیثی اللیبرال على الديمقراطية البرلمانية والدستورية والمشاركة 
الشعبية في الحياة السياسية» وقيام المجتمع الماني خاصة» كما يتمثل بالأحزاب 
والنقابات والتنظيمات والحركات الاجتماعية والثقافية والسياسية» dey‏ أن الشعب هو 
مصدر السلطة والشرعية» وعلى الحرية والمبادرة الفردية» وعلى انفتاح النظام السياسي 
على مشاركة المثقفين والخبراء والمهنيين والتقنيين في الحكمء وعلى الانفتاح على الغرب 
واتخاذه نموذجاً للتنمية. ولكنه في صيغته الغربية الرأسمالية» بالغ في تمسكه بحرية 
السوق حتى على حساب الإنسان والعدالة الاجتماعية» وفي إصراره على التبعية 
للغرب في المجالات كافة» وفي دعوته للتغيير الثقافي عن طريق تغيير القيم والذهنية 
السائدة والتربية بواسطة النخبة المثقفة وبشكل تدرجي إصلاحي جزئي من دون اهتمام 
مائل بالتحول البنيوي. 

بكلام آخرء وفي ما يتعلق بمسألة أين يبدأ التغيير» تجاهل التيار الليبرالي مسألة 
أهمية الربط بين التغيير الثقافي وتغيير البنى الاجتماعية التي تنبثق منها الثقافة والقيم 
وتعمل على ترسيخها. بدلا من البدء بتغيير الأنظمة العامة السائدة والبنى الاجتماعية» 
اتجه التيار الليبرالي من موقع مقولات الاستقرار وتجنباً للصدام مع القوى المتحكمة 
للقول بضرورة البدء بالتغيير الثقافي. في هذا المجال» ومن موقع ليبرالي» يقول لنا 
قسطنطين زريق: "انه من الخطأ الشديد؛ بل من الخطر الفادح» أن ننسب كل ما 
تعانيه الشعوب المتخلفة اليوم من حرمان وعجز وفسادء إلى الأنظمة التي 
تسودها؛ . إن مثل هذا النزوع الفكري هو الذي أدى لقيام انطباع بأنه يمكن تغيير 
الثقافة والحياة الاجتماعية من دون تغيير البنى والأنظمة القائمة . 

وتعود نشاة عملية التحدیث اللیبرالي للقاء الذي تم بین العرب وآوروبا وانتشار 
العام الحديث (خاصة عن طریق الارسالیات الاجنبیة)» وتوجه البعثات التعليمية ال 
العواصم الاوروبية في القرن التاسع عشر. ورافق ذلك ظهور الحركات الإصلاحية 





(90) قسطنطین زریق» نحن والستقبل (بیروت : دار العلم للملایین؛ ۰۱۹۷۷ ص ۳۵۰. 
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والنوادي الثقافية» وكانت عادة تقوم حول جريدة أو ale‏ تنطق باسمهاء وتتزعمها 


الليبرالية وانتشارها خير الدين التونسي ورفاعة الطهطاوي وبطرس البستاني وأديب 
سنرى في الفصل الثالث عشر). ومع أنه كان لبعض هذه المفاهيم أصول في الثقافة 
العربية» غير أن الجتمع السياسي کان یتمیز؛ كما يقول العروي في كتابه مفهوم 
الحرية» بالاستبداد المطلق وإن كان مجاله ضيقا بالمقارنة مع ما تحوّل إليه في القرن 
العشرين . 

آوضح العروي أنه «طوال القرن الثامن عشر حصل تحوّل في المجتمع العربي 
الاسلامی . اتسع نطاق الدولة واضمحل نطاق اللادولة. فضاق محال الممارسة 
اللامشروطة اللاواعية واتسع dle‏ الوعي بضرورة 31 4 المجردة المطلقة. تفهقر دور 
الناس إلى التصوف كمخرج أمام الاستبداد. . . نشأت هذه التطورات جرّاء توسيع 
نطاق الدولة . . . فنتج من ذلك ضغط عل الجماعات» داخل الدولة وخارحها وعل 
الفرد. عادت اماعات الستقلة عدوة مجب |خضاعها بکل الوسائل قبل آن یتصل ما 
العدو الاستعماري ویستغلها لصلحته . . . فاصبحت التجربة الفردية تكاد تدور كلها 
في نطاق الدولة وتكاد تكون جميع الحدود راجعة إلى أوامر سلطانية. .. فارتبطت 
فكرة الحرية... بمجال الدولة باعتبارها منبع تلك الحدود)”” . 

وبقدر ما هدفت الدولة إلى أن : تصبح شاملة ومستبدة» بقدر ما اتسعت وتنوعت 
وتعمقت المعاناة من الحدود الممروضة عل خبريات الناس وحقوقهم. لذلك» 1 
عجب إذا رأينا شعار الحرية مرفوعا في كل ميدان من ميادين النشاط الإنساني» 
وبالنسبة لكل جانب من الجوانب التي تكوّن شخصية الرء»""۳. وفي هذه الناخات 
تشعبت المفاهيم ast Ul‏ الغربية فشملت مفهوم حق الاختیار واشادرة الشخصيت 
ومفهرم الفرد الذي يبحث وينشط في سبيل التحكم بمصيره » ومفهوم حق الاعتراض 
ون تکون له حرية الاختلاف في الرأي . 

نشأت في مصر we dol‏ الليبرالية الوطنية التي نادت بالاصلاح منتقدة 
الحكومات والاستعمار البريطاني. بدأ ple Vi ob SI Opt‏ ۱۸۷۹ حزبا شبه 


(5ه2 عبد الله العروي» مفهوم ال حرية (الدار البيضاء : ال مركز الثقافى العربي» 2۰2۵۱۳۱۱۳۸۱ ص 00 
PA es‏ 
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سري مكوناً من عدد من الضباط المصريين» وقاد بزعامة أحمد عراب انتفاضة انتهت إلى 
نفیه عام ۰۱۸۸۲ وقد نشر هذا الحزب أفكاره في صحف حرّرها جميل صنوع (الذي 
كان يصدر صحيفة أبو نضارة) وأديب إسحق (الذي كان يصدر مجلة القاهرة في 
باريس)» وعبد الله النديم sul)‏ كان يصدر مجلة التنكيت والتبكيت). وقد قفاوم 
الخحزب محاولات إخضاع مصر من قبل بريطانياء وطالب بحكم الشورى» وإطلاق 
الحريات للمصريين» ونادى بوحدة المسلمين والأقباط في إطار الوطنية المصرية. 

ونشأ فى الوقت ذاته حزب مصر الفتاة الذي بدأ أيضاً جمعية سرية فى 
الاسكندرية عام ۱۸۷۹ وتشکل من الثقفین. ونشر كذلك أفكاره في صحف عبد الله 
النديم وأديب اسحق وسليم النقاش وجميل صنوع. ثم نشر جريدة خاصة باسم مصر 
الفتاة بالفرنسية أولا وبعد ذلك بالعربية. وتوجه هذا الحزب ببرنامج شبه إصلاحي 
«إلى صاحب السمو توفيق الأول خديوي مصر من اتحاد الشباب المصري» وصف فيه 
سوء أحوال الفلاحین؛ وطالب بفصل السلطات الحكومية والمساواة أمام القانون وحرية 
الصحافة ووضع الضرائب بحسب قانون ثابت وإقامة حياة نيابية مستقلة وانتخابات 
حرة. 


وبعد القضاء على ثورة عرابي استمرت المقاومة بقيادة مصطفى كامل الذي أنشأ 
الحزب الوطني رسمياً عام ١407‏ (وبين الشخصيات التي تكوّن منها الحزب أحمد 
لطفي السيد ومحمد فريد). ومع أن فكر مصطفى كامل لم يرتفع إلى مستوى الحديث 
عن المشكلات الاجتماعية والصراع الطبقيء إلا أنه طالب بالتوسع في إصلاح 
التعلیم وبتعلیم الرأق» وانشاء آول جامعة» وتکوین برلان مسژول. وبالتنظیم 
الدستوري والإداري والقضائي» وبالتعالي عن الخلافات الطائفية» وبالتفاهم مع 
الشعوب الاخری. وانبثق حزب الوفد من ثورة ۱۹۱۹ بقيادة سعد زغلول» کحزب 
يعمل على تحقيق الاستقلال وبناء الديمقراطية وذلك ضد رغبة الانکلیز والقصر 
وحزب الأحرار الدستوريين» فطالب باستقلال مصر التام متوجهاً إلى جميع فئات 
الشعب وداعيا لاقامة حکومة دستورية» وإصلاح التعليم» وتحسين أحوال الفلاحين. 
وعندما توفي سعد زغلول عام ۱۹۲۷ خلفه wee‏ النحاس وبدأت تتنازع الحزب 
قوی البرجوازية الکبری وقوی البرجوازية الوطنية"*. 

وتوسع طاهر عبد احکیم في وصف اخزب الوطني فاعتبره «أول حزب سياسي 
في تاريخ مصر اتخذ لنفسه برنامجاً علمانياً ليبرالياً في كل ما يتعلق بقضية الوطن 
واستقلاله وقضية شكل الحكم وآسلوبه والاصلاحات الالية والادارية والاجتماعية التی 


(9۸) انظر : رمضان. نطور المركة الوطنية في مصر من سنة ۱۹۱۸ ای سنة ۰۱۹۳۳ ولاندوء الحياة 
النيابية والأحزاب في مصر . 























































يحتاجها الوطن»؛ ثم حلّل وثيقته السياسية الأولى من نوعها في تاريخ مصر لافتاً النظر 
إلى مطالبته بالدفاع عن الحقوق القومیة» وتحذيره الخديوي من «الاستبداد والإجحاف 
بحقوق الامة" وبإقامة ملكية دستورية» وضمان «حرية المطبوعات»» «وحفظ الشرائع 
والقوانين»» و«توسع fa lll Ge‏ و«إطلاق الحريات السياسية». والنص على أن 
«محزب الوطني حزب سياسي لا ديني» فهو مولف من رجال ختلفي المقائد 
والمذاهب... ومن يحرث آأرض مصر ویتکلم لغتها ینضم لهذا احزب - فانه لا ینظر 
لاختلاف العتقدات ریعلم آن الجميع إخوان - وحقوقه في السياسة والشرائع 
متساویة» وفوله بأن الشريعة مستمدة من «رادة الامة» و«مصر للمصریین»» وتطلعه ل 
«قامة جمهورية تضم مصر والغرب واحجاز وخاصة سورية التي بدا فیها استعداد ما 
للأخذ بمبادئ الحزب OE cb Hl‏ 


وأفرزت البرجوازية الصاعدة في المغرب العربي عدة أحزاب بينها حزب 
الدستور فی تونس وحزب الاستقلال فی الغرب (کان قادة الزبین من النخبة Mail‏ 
في الدن الکبری وتدعمهم برجوازية للدن). تأسس حزب الدستور في تونس عام 
۰ وآعید تنظیمه عام ۱۹۳6 باسم حزب الدستور ابمدید» مستوعبا البرجوازية 
الصفيرة ومن ورائها احماهیر في صراعها من أجل الاستقلال. وكانت قيادة الحزب 
قبل ۱۹۳۶ تختلف عنها بعد ذلك . وجد ممد عبد الباقي الهرماسي آن القيادة السابقة 
كانت مؤلفة من آبناء الطبقات الوسرة التميزت وکان ٩۰‏ بالائة من هولاء القادة من 
مدينة تونس نفسها (مقابل ۳۵ بالائة من القادة احدد بعد ۱۹۳6). وکانت غالبیتهم 
فی الفترة الول من خرجی جامعة الزيتونة الدينية. آما فی الفترة الثانية بعد ۰۱۹۳6 
مایت غالبية قادة اللسعرر اشنید من ای البلاد الداخلة والساحل ركان 
معظمهم من الزارعين والتجار والنقابیین - وکان هژلاء على صلة بأمل الریف). ثم 
إن غالبية القادة الحدد کانوا من خرجی الجامعة الصادقية واشامعات الأوروبية حيث 
SE ENE‏ ۰ 


وتكمن أهمية حزب الدستور الجديد في تونس في أنه تمكن «من انتزاع الزعامة 
السياسية من أيدي ممثلي العائلات الحضرية الكبرى» وإفساحه «المجال أمام هذه النخب 
الصغيرة والشديدة الانسجام والمتحدرة من الأصول البرجوازية الصغيرة» لكي تؤطر 
الجماهير وتوجه حركتهاء وتعقد تحالفات قوية مع العمال. مما أفسح المجال [بدوره] 
لظهور حزب يكاد يحتكر العمل السياسي» ويكتسح الدولة ثم يعيد بناءها» على أرضية 


Elbaki Hermassi, Leadership and National Development in North Africa: A (+) 
Comparative Study (Berkeley, CA: University of California Press, [1972]), pp. 112-127. 
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العقلنة والعلمانية2'7. وبين جوانب إعادة البناء من منطلق ليبرالي تحديث التعليم 
بحيث يكون عصرياً والانتصار للمعهد الصادقي الذي کان الشروع التحديثي خیر 
الدین التونسي القائم علی تدریس اللغات والثقافات الأجنبية والعلوم العصریق 
وعلمنة بعض جوانب الياة ومنها الأحوال الشخصية والتشديد على الشخصية 
التونسية المنفتحة على الغرب. 


وفي حين نجح حزبٍ الدستور الجديد في تونس في أن ب يصبح الحزب الوحيد 
الحاكم ويؤسس نظاماً سياسياً ليبرالياً يوازن بين الغرب ۱ عرف المغرب العربي 
الأقصى تعددية الأحزاب السياسية. ومع هذا كان في وقت ما يشار إلى حزب 
الاستقلال ب «الحزب» فحسب. وقد انبثق هذا الحزب من الحركات الوطنية الاستقلالية 
في الثلاثينيات وأسسن رسا عام ٤‏ بعد أن كان يعرف بالحزب الوطني . وكان 
أن اكتسب شعبية كبيرة خاصة إثر المنيفستو الشهير الذي OA andy‏ عضواً في حزب 
الاستقلال» ومنهم علال الفاسي والمهدي بن بركة وعبد الرحيم بوعبيد. وتشعبت 
خلفية هؤلاء القادة الذين وقعوا المنيفستو بين ۱۸ مدرساء وعشرة علماء» وثمانية 


محامين وقضات وستة [دارین» و۱۳ عائلة موسر os‏ 


ثم انقسم حزب الاستقلال oe‏ 24989 بانفصال الهدي بن بركة وعبد الله 
ابراهيم وعبد الرحيم بوعبيد ليذهبوا أبعد من جرد التحديث العصري» فأسسوا حزبا 
جديداً هنم بالعدالة الاجتماعية» كما يبدو من الاسم الذي عرف به ولا وهو 
الاتحاد للقوات الشعبية» ومن ثم غرف باسم الاتحاد الاشتراكي للقوات 
الشعبية. وللمقارنة بين القيادة القديمة والقيادة الجديدة» نذكر أن علال الفاسي كان 
Luo Ue‏ وابن عالم ديني درس في جامعة القيروان» أما المهدي بن بركة فكان أستاذاً 
للرياضيات cs‏ في جامعة الحرائر وكان والده Ab‏ 
وم يكن حزب الاستقلال قادراً على تجاوز نفسهء فکان الانقسام» والتحق 
أعضاؤه من OLE‏ وشابات الطبقة الوسطى الجديدة بالاتحاد الوطني للقوات الشعبية. 
وم يكن من ریب أن يتم جر ا فقد بغي بقيادة oe‏ الحاسي 
وطبقاتها»). asi,‏ أنه pe‏ أن لا محص طبقة دون ¢ ab‏ وعلى دعونه sac‏ عن 
طریق «فکر الطبقة التنورة وبواسطة النخبة الفکرة»۳۳. 


وتکوّنت «جمعية نجم شمال افریقیا" الجزائرية المغربية في باريس عام ١9478‏ من 


۰۳۹ ص‎ ty pl الهرماسي» المجتمع والدولة فى المغرب‎ qv) 
Hermassi, [bid., pp. 100-111. ay) 
£4, £1 ۶۵ ۲۱ علال الفاسي» النقد الذاتي (بيروت: دار الکشاف» 2)19555 ص‎ 
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العمال الجزائريين والمغاربة والتونسیین بقيادة مصالي احاج» فطالبت بالاستقلال التام 
لأقطار المغرب العربي» وبحرية الصحافة والاجتماع وتأسیس الأحزاب والنقابات 
العمالية» وباجراء الانتخابات» وبفرض التعلیم الالزامي باللغة العربیة» وبمصادرة 
الأملاك الكبيرة وإعادما إلى الفلاحين. بذلك ربطت هذه الجمعية بين التحرير الوطنی 
والاصلاح السياسي والاجتماعي. وکان آن حلّت حکومة فرنسا جعية نجم شمال 
افريقياء فأسّس أحمد مصالي الحاج حزب «الشعب الجزائري» عام ۱۹۳۷ لتابعة الکفاح 
في سبیل الاستقلال ورفض آنصاف املول"*"*. 

وإذا ما عدنا إلى المشرق العربي» نجد آن لبنان عانی انفصاماً بين تقدمه الثقافی 
وتخلفه السياسي . لقد آسهم عدد کبیر من الفکرین من آمتال بطرس البستاني ویعقوب 
صروف وجبران خلیل جبران وأمين الريحاني في بلورة الفاهیم الليبرالية منذ النصف 
الثاني من القرن التاسم عشر. لا آن النخبة السياسية في لبنان - وهي من عائلات 
کبار الاك والتجار والادارات السياسية وزعماء الطواثف - حاولت انشاء دولة ليبرالية 
وديمقراطية في شکلها الخارجي. وطائفية عشائرية في مضمونهاء ومنفتحة على العالم 
منغلقة على نفسهاء ومتصلبة في منطلقاتهاء وإن سمحت بحرية التعبير. 

وعانى لبنان انفصاماً آخرء فقد توجّه بعضه من دون مساءلة إلى الغرب» 
وتصرّف كما لو أنه جزء منه كمقلّد لا كمبدع» متنكراً لترائه وارتباطه بالمنطقة التي 
ینتمی البها. من ناحية آخری» ظل البعض الاخر متمسکا بترائه القومی والثقافی. 
ونشأ عن ذلك قيام دولة من وجهاء العائلات الكبرى التي أهملت القطاع العام 
فجاءت في طليعة البلدان التي تعمل بنظام السوق الحر من دون ضوابط» وربما يكون 
لبنان المخال الأمشل لنظام السوق المطلق الحرية LS5 .(Laissez Faire) (8 (uJ)‏ 1 
يضبط الاقتصادء کذلك آأهمل التعلیم العام» فازدهرت المدارس الخاصة الطائفية 
والتجارية البحتة والتعددة اللغات. وفي الوقت الذي سمح فيه للأحزاب الطائفية 
کحزب الکتائب (الارون) والنجادة (السلم السني) بأن تعمل بحرية تامة» قمعت 
الأحزاب العقائدية والقومية والعلمانیة» فکان آن شهد البلد حربین آهلیتین خلال 
opie SOL‏ من الاستقلال. وهو الان محاول النهوض مثقلا لیس فقط بجراحه» بل 
أيضا بعدم قدرته علی تجاوز النظام الطائفي. ولا یزال الانفصام الثالث بين ما هو 
خاص وما هو عام سمة من سمات الدولة اللبنانية. 


وباختصار» نستنتج أن هذه الحكومات والأحزاب والدولة ذات التوجه الليبرالي 
- وقاعدته الطبقة البرجوازية الوسطی - انتهت إلى الفوضى أو إلى الحكم المستبد» 


(11) تركي رابح؛ الشيخ عبد الحميد بن بادیس. رائد الاصلاح والتربية في الجزائرء ط ” (الجزائر: 
الشركة الوطنية للنشر والتوزیع» 6 VY 2 04 vu?‏ 
ove‏ 


عسكرياً كان أو غير عسكري. عملت الطبقة البرجوازية الوطنية هذه على الصعيد 
الفكري ومن خلال الأحزاب وامجمعيات في سبيل الاستقلال» ولكن عملها 
الإصلاحي والتحديثي جاء جزثياً ومن دون إشراك الشعب في الحكم والتغيير والتطلع 
الستقبلی. ولم يكن هناك» بشكل خاص» منهج لتحويل البنى الاجتماعية والاقتصادية 
والثقافية والأنظمة السائدة وتوزيع الثروة وإنباء التبعية. ومن هنا هذا الشعور العام 
بالخيبة الكبرى» خاصة في مصر وتونس ولبنان بين البلدان العربية التي نشطت فيها 
اللیبرالية . 


۲ - التوجهات القومية والاشتراكية العربية 

وسلکت البرجوازية الوطنية آکثر ما سلكت منذ مطلع القرن العشرین - وعلل 
الأقل حتى الثمانینیات منه - مسلك القومية» وأضافت إليه في بعض الحالات عند 
منتصف القرن ما آسمته الاشتراكية العربية» وبخاصة أن المجتمع كان Gly‏ القهر 
القومي والطبقي في آن معا. وحيث كانت هذه الطبقة على صلة مباشرة بالطبقات 
الکادعت كا ت ila My Cae‏ سر وبا وا غراف وا نو ولا وا ود 
خاضت. Ly‏ كات افر اة شن وا الغ يمشدلت je teat Alen le fo‏ 
جبهتين بشكل خاص: جبهة حرب ضد الاستعمار والاحتلال الأجنبي» وجبهة 
الصراع ضد سيطرة الطبقة البرجوازية التقليدية الکبری الإقطاعية منها وشبه 
الرأسمالية . 

في معركتيها هاتين» انتظمت بعض عناصر هذه الطبقة في أحزاب ايديولوجية» 
وتسلّحت بالفكر القومي الذي تمحورت حوله الثقافة السياسية وشكل أهم التوجهات 
السياسية العربية المعاصرة. والقومية في الوطن العربي هي في صلبها قومية الدفاع عن 
الذات. آي قومية تحزر وتحریر (کما في بقية ما عرف بالعام الثالث سابقاً واحنوب 
في العقد الاخیر من القرن العشرین)» ولیست هي قومية توضع واستعمار واستیطان 
وفق ما انتهت الیه في آوروبا وأمریکا الشمالية. 

ربما كان هناك وعي قومي في کل مراحل التطور التاريحي للمنطقة. ولکننا 
بتركيزنا على الواقع العاصر» نقول ان الفکر القومي في الوطن العري بدأ يبرز عل 
الاقل في النصف الثاني من القرن التاسع عشر» وهي فترة متميزة بالنزوع نحو 
اللامركزية والاستقلال بقدر ما ضعفت الافة العثمانية واشتد استبدادها. وقد رافق 
ذلك بدء الاقتحام الاوروي للمنطقة وتبّت بفرض وجوده والعمل على تجزئة الوطن 
کجزء من عملية دمج النطقة في النظام العالي الغریي. ولذلك کان لا بد من حصول 
وعي قومي بضرورات التوخد في مواجهة قوی خارجية معتدية. 

ليس صحيحاً أن الوعي القومي» کما درج البعض علی اعتباره» ظاهرة برانية 
o۷۱‏ 


















































مستوردة من الغرب وبفعل الرغبة في تقليده. على العكسء إنه وليد أوضاع عربية 
خاصة. ومنها التعرض للاستبداد العثماني والاستعمار الغربي الذي بدا بدخول نابلیون 
مصر عام ١1/98‏ واحتلال فرنسا للجزائر عام ۲ ونتيجة للحاجة إلى مواجهة 
تحديات مصيرية من الخارج وفي الداخل» تهدد العرب في صميم وجودهم. إن وعي 
الأمة لهويتها عملية ديالكتية تاريخية طويلة الامد ولیست جرد اقتباس اعتباطي Jl‏ 
تقلیداً للقوی الهیمنة . لقد تعزز الوعي القومي في المجتمع العربي المعاصر من خلال 
Ore‏ ی سین ادويق والتحرر والتطور واستعادة السيطرة على المصير وبناء النظام 
الأفضل . وكما أن الوعي القومي لا يكون استيراداً اعتباطياً» فانه - كما آظهرنا في 
الفصل الثاني حول الهوية القومية - لا يتكوّن أيضاً ثابتا be‏ جاهزاً مسبقاء بل إنه في 
حالة تكوّن وصيرورة نوعاً وكماً ولزمن طويل. 


إن القومية بمختلف توجهاتها هي وعي الأمة لذاتها ومصالحها وتصميمها على 
نيل حقوقها وتقرير مصيرها في عصر تم فیه ترتیب الجتمعات في آمم ‏ دول ذات 
سيادة . وقد عملت على بلورة هذا الوعي النخب السياسية والثقافية منذ منتصف القرن 
التاسع عشرء كما سنظهر في تناول المراحل الأولى من تطور الفكر العربي المعاصر. 
يقول جورج انطونیوس في کتابه بقظة العرب؛ إن الجمعية السورية العلمية (تأسست 
عام ۰۱۸۵۷ وکانت تضم عند تأسیسها مفکرین من آمثال حمد آرسلان وحسين بيهم 
وبطرس البستاني وابراهيم اليازجي) » هي التي أطلقت أولى لى الصر خات القومية («تنبهوا 
واستفيقوا ات العرب» لابراهيم اليازجي) . ولمعت في هذا المجال أسماء ء جرجى 
زيدان» الذي عمل على إحياء التراث الثقافي العربي فى رواياته التاريخية الواسعة 
الانتشارء ونجيب عازوري الذي أسس عصبة الوطن العربي وأصدر مجلة باسم 
الاستقلال العربي. وألف کتاباً بعنوان یقظة الأمة العربية "۳ . 


وبين النشاطات القومية في مطلع القرن انعقاد المؤتمر العربي في باريس عام 
۲۳ وقد شارك فيه مفكرون من مختلف الطوائف والاتجاهات وبلدان الهلال 
الخصيب. ويتحدث أحمد حلمي العلاف في كتابه دمشق في مطلع القرن العشرين عن 
بدايات الأحزاب السياسية» التى كانت أقرب إلى النوادي الثقافية منها إلى الأحزاب 
الحديئة بالمعنى الذي تطورت اليب من حيث وضع برامج وأهداف وسوی ذلك من 
الأعمال التنظيمية. يشير العلاف في كتابه هذا إلى تعدد الأحزاب في مطلع القرن 
re Sy cage Wes Sy‏ وحزب الاخاء العربي (14907) (ومن أعضائه شفيق 
المؤيد وندره مطران وجميل الحسيني وعبد الوهاب الإنكليزي وحقي العظم 


)10( نجیب عازوري» يقظة الأمة العربية. تعريب وتقديم أحمد بوملحم (بيروت: ا مؤسسة العر 
تلدراسات والنشر [د. (ie‏ 


A 





وعبد الحميد الزهراوي والشيخ رشيد رضا وعبد الغني العريسي وعبد الرحمن 
شهبندر)؛ والعروة الوثقى. وحزب (جمعية) اللامركزية الذي تشک في مصر في 
۲ من قبل القوميين العرب» وكان على اتصال وثيق مع الحزب التركي الاتحاد 
والترقي ومنهاجه مطابق له إلى حد كبير. وكان رفيق العظم رئيس الحزب» والشيخ 
عبد الحميد الزهراوي نائب الرئیس وهما من تلامذة الکواكبي. ومن الأناشید الوطنية 
ما كان يدعو لليقظة: 1 
ياأيياالغربالكرام إلى مت ىى ألنتم نيم 

وأوضح فيليب خوري أن دمشق كانت مركز النشاطات القومية العربية قبل 
الحرب العالمية الأولى» وقد تمثلت بحركات ثقافية وأدبية منها جمعية النهضة العربية» 
ومن قياداتها البارزة الشیخ طاهر اخزاثري (ولد ۰6۱۸۵۱ وملة القتبس التي حرّرها 
محمد كرد علي» وجريدة القبس التي حرّرها شكري العسلي. وأسس عدد من 
السوريين في القاهرة عام ١917‏ حزب اللامركزية الإدارية العثماني» ومن قياداته رفيق 
العظم وشكري العسلي وشفيق مؤيد العظم وعبد الحميد الزهراوي. كذلك تأسست 
في هذا الوقت الجمعية القحطانية وجمعية الأمة العربية الفتاة» ومن أعضائها البارزين 
جميل مردم بك وفخري البارودي ومنيب الدين الخنطيب. ويستنتج خوري آن 
elie: GA Ai Cen GAGE a‏ یو ا at Oe‏ 
على مناصب عامت وكانوا أصغر عمراً ومن خلفيات ثقافية متنوعة وأكثر انشداداً إلى 
اهتمامات فکرية» ومن عائلات أقل ثروة ووجاهة اجتماعية"'. 

وفي الربع الثاني من القرن العشرين ظهرت في سورية عصبة العمل القومي؛ 
متحدية الكتلة الوطنية وممهدة لقيام حزب البعث. فقد كان بين مؤسسي العصبة 
قيادات من أمثال زكي الأرسوزي وجلال السيد. وبالإضافة إلى حزب البعث (الذي 
تأسس ۱۹۶۲) کان بین هم الأحزاب العقائدية القومية في لبنان وسوریا احزب 
السوري القومي الاجتماعي. الذي آنشی عام ۱۹۳۲ حزبا علمانیا. وحرکة القومیون 
العرب التي ظهرت (ثر تشرید الشعب الفلسطيني وانشاء |سرائیل كدولة بهودیة. وقد 
hess‏ جات td Jee Lh sale‏ کی نطو 
فلسفية شاملة تكون أساساً متيناً لتحقيق النهضة واقامة نظام جديد» كما شذدت عل 
ضرورة التغییر احذري. ومن حیث Spel‏ قیادتها في الطبقة الوسطی وصللنها 
بالشعب» تحولت هذه الأحزاب أو بعض أجنحتها على الأقل من خلال كفاحها 
وتجاربها الفريدة باتجاه اليسار والاشتراكية» وان حافظت على جوهر توجهها القومي 
بالدرجة الاو . ۱ 


Khoury, Urban Notables and Arab Nationalism: The Politics of Damascus, 1860- (V1) 


1920, p. 74. 










































































بدأت هذه الأحزاب قومية ثم تطورت باتجاه اشتراكي» فأضافت هذه الصفة إلى 
اسمها الأصلى فى بعض الحالات» وجعلتها جزءاً من مبادئها وبرايجها الاجتماعية» 
فأصبح حزب البعث يُعرف باسم حزب البعث العربي الاشتراكي عام ۳٥۱۹ء‏ 
وتحوّلت حركة القوميين العرب إلى حركة لينينية - ماركسية بعد حرب الخامس من 
حزيران/ يونيو عام yaw‏ وقیام القاومة الفلسطینية. وسواء استعملث مثل هذه 
التسميات أو لاء فقد أخذت هذه الأحزاب وغيرها تتداول المفاهيم والمقولات 
الماركسية في تحليلها للواقع السياسي العربي. وقد سلكت هذا الطريق حتى حين ظلت 
تعادي الشيوعية أو تنافسها في العمل السياسي والسعي للاستيلاء على السلطة. 

لذلك يكون من المهم أن نميّز بين الأحزاب الاشتراكية العلمية الماركسية 
والأحزاب الاشتراكية العربية ذات الاتجاه القومي في جوهرهاء التي ميّزت نفسها من 
الأولىء فلم تأخذ بمقولات الصراع الطبقي ومنهج التحليل المادي كلياً؛ وتجنبت 
مسألة إلغاء الملكية الخاصة والخلافات مع التيارات والمؤسسات الدينية. لقد اقتبست 
الأحزاب القومية عددا من المفاهيم والمقولات والشعارات الاشتراكية واصفة إياها 
بالاشتراكية العربية» من دون أن تربط بينها في إطار نظرية تحليلية متكاملة. ونحن في 
هذا القسم نتناول فقط الأحزاب القومية التي اتخذ بعضُها لنفسه بعداً اشتراكياًء وميز 
بينها وبين الاشتراكية العلمية الماركسية التي نتناولها في جزء لاحق من هذا الفصل» 
لاعتمادها التحليل الطبقي والتماهي مع الطبقات الكادحة من عمال وفلاحين. 


أ وصول الأحزاب القومية ذات الميول الاشتراكية إلى السلطة 
تمكن بعض الأحزاب القومية الاشتراكية من الوصول إلى الحكم في سورية 
ومصر والعراق والجزائر وليبيا والسودان واليمن عن طريق الانقلابات العسكرية. 
خلال أقل من ربع قرن (۱۹4۹ - ۱۹۷۰) نجح آکثر من ۳۵ انقلاباً عسكرياً في هذه 
البلدان العربية . 
في العراق وقع عدد من الانقلابات بین ۱۹۳٩‏ و۸٦۱۹‏ ومن أبرزها: انقلاب 
فی 8۳7/1۰/1۹ بقيادة الجنرال بكر صدقي. وفي ١‏ بقيادة رشيد عالي 
الكيلاني. وفي ۱۹۵۸/۷/۱6 تم انقلاب بقيادة عبد الکریم قاسم الذي انتهی حکمه 
بانقلاب في 1977/7/8 استمر حوالى تسعة آشهر» لیتبعه انقلاب في ۱۱/۱۸/ 
۳ دام حتی ۰۱۹۸/۷/۱۷ وآخر في عام ۰ وما زال. 
وفي سورية وقع الانقلاب الأول بعد ثلاث سنوات على الاستقلال» وذلك 
بتاريخ ۱۹6۹/۳/۳۰ بقيادة حسني الزعيم» الذي بقي في الحكم حوالى خمسة أشهرء 
ثم تلته الانقلابات التالية: انقلاب في ۱۹6۹/۸/۱۶ استمر حتی ۱۹۶۹/۱۲/۱۹ 
بقيادة سامی الحناوي؛ تبعه انقلاب استغرق حتى ۱۹۵۱/۱۱/۲۱ عندما قاد أديب 
الشيشكل انقلاباً استمر حتى 1404/7/76١؛‏ وقد حصل انقلاب فى ١431/9/98‏ 





















استمر حتی ۲۸/ ۱۹۲۲/۳ بقيادة الانفصاليين عن مصرء مما قضى على الجمهورية 
العربية التحدة. وبعد ذلك جری انقلاب فی ۱۹۱۳/۳/۸ وتبعه انقلاب آخر استمر 
حتی ۰۱۹۷۰/۱۱۵ عندما قامت الحركة التصحيحية. وقد تعاقبت على الحكم في 
سوريا بين ۱۹۶۱ و۱۹۷۰ عشرة عهود و05 وزارة. 

ووقعت في السودان أربعة انقلابات منذ ۸ هي : انقلاب ۱۱/۱۷/ 
۸ بقيادة ابراهيم عبود الذي استمر ف في الحكم حتى ۰۱۹4/۱۱/۱5 عندما 
سقط نتيجة لإضرابات عامة. وقامت بین هذا التاريخ وعام 8 هس حكومات 
ترأس ثلاثاً منها محمد أحمد محجوب (حزب الأمة)» وانتهى زمنها نتيجة لانقلاب 
عسكري بقيادة جعفر النميري في ١494/0‏ دام حتی عام ۰۱۹۸۸ عندما انهار 
نتيجة لإضرابات عامة قامت بها النقابات والتنظيمات الشعبية. ولكن النظام 
الديمقراطي الذي تبع ذلك لم يدم طويلاء فقد قام عمر حسن البشير بانقلاب في 
حزيران/ يونيو ١984‏ لصالح الجبهة القومية الإسلامية التي لا تزال في السلطة حتى 
كتابة هذا الفصل . 

كذلك جرت انقلابات في اليمن في ۱۹6۸ وسنة ۰۱۹۵۵ ثم انقلاب بقيادة 
عبد الله السلال في ۱۹۱۲/۹/۲۳ تبعته حرب أهلية استمرت حتی ۱۹۷۰. وفي سنة 
۱۹۷ وقع انقلاب de‏ عبد Gow pay‏ بقيادة ابراهيم احمدي» ولدی اغتیال 
الرئيس أحمد حسين الغشمى فى ١978/35/75‏ استولى قائد الجيش فى تعز على 
عبد الله صالح على الحكم. ٠‏ ۰ 

وبين الانقلابات المهمة ما وقع في الجزائر سنة ۱۹١١‏ بقيادة بومدين» ثم في 
عام ۰۱۹۹۱ وفي ليبيا بتاريخ 1919/4/١‏ بقيادة معمر القذافي الذي استمر في 
الحكم أكثر من أي قائد انقلابي. 

أما أهم الانقلابات العسكرية التي حدثت في البلدان العربية فكان انقلاب هيئة 
الضباط الأحرار في ۳ توز/ يوليو عام 140۲ في مصر. بقيادة محمد نجيب ولا ثم 
بقيادة جمال عبد الناصر. وقد أعلنت الثورة أنبا هدفت إلى القضاء على الاستعمار 
والإقطاع وسيطرة رأس امال على الحكم ولإقامة عدالة اجتماعية وجيش وطني قومي 
وحياة ديمقراطية سليمة. وسنظهر لاحقا إنجازاتها وهزيمتها. 

وقد تسبّبت عدة عوامل في وقوع هذه الانقلابات» نذكر منها باقتضاب ما بلي : 
نكبة فلسطين التي أظهرت فساد الأنظمة التقليدية السائدة وهشاشتها وعدم فعاليتهاء 
واحتكار السلطة من قبل البرجوازية التقليدية الكبرى» وعدم تمثيل الشعب أو إشراك 
الطبقة البرجوازية رغم تزايد أهميتها الاجتماعية والاقتصادیة» وتضاعف التناقضات 
وتراکم الشاکل الاقتصادية والاجتماعية والسياسية من دون حل» وضعف التوازن بين 
الدولة الركزية واحماعات التقليدية من قبلية وطائفية وعرقية» وتبعية الانظمة للقوی 
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الاجنبیة» وضعف الأحزاب العقائدية وعدم قدرتها على تعبئة الجماهير واتخاذ المبادرات 
الفعالة فى معالحة الأزمات الوطنية» واحتكار الجيش وسائل العنف وتسیسه فی خدمة 
بعض الأحزاب التي يئست من احتمالات الوصول إلى الحكم بقوتها الشعبية. 


وقد فرضت الحكومات العسكرية نفسها بوسائل العنف والقمع» وإن حاولت 
آن تثبت شرعيتها عن طريق طرح الشعارات القومية والشعبية والاشتراكية والتحرير 
(حریر فلسطین من الصهيونية والکلام عی مواجهة الاستعمار والقضاء علیه) 
والاصلاح الزراعي لصالح الفلاحین» وتأمیم الصانع والژسسات الاقتصادية» 
والاستيلاء على القطاع العام» والدعوة للوحدة العربیق ونشر التعلیم في الدن كما 
في الأرياف» وتحديث المؤسسات» وتحسین علاقاتها بالنظومة الاشتراكية واتباع اخیاد 
الإيجابي» وتعزیز علاقاتها ببلدان العام الثالث . 


باسم هذه الشعارات والطالب الشعبية» ألغت بعض الحكومات الاحزاب 
ومنعت الشاركة الشعبیة. وعطلت الجتمع الدني» وحرمت الشعب من حریانه 
وحقوقه الدنيق» ولجأت إلى مختلف الوسائل الأمنية القمعية والتسلطیة» واستولت على 
ختلف موسسات اللقافة والاعلام والتعلیم» ومزجت بين التناقضات الأولية والثانوية» 
فخاضت معارك هامشية مفتعلة لصالح الحكم وليس لصالح المجتمع... الخ. 

لقد أخفقت الحكومات العسكرية فى تحقيق مطالب الشعب الأساسية» ومنها 
تضييق الفجوات بين الفقراء والأغنياء وإقامة نظام منيع في وجه التوسع الإسرائيلي 
والهيمنة الغربية. وقد جاءت حرب الخامس من حزيران/ يونيو لتجرّد هذه الأنظمة من 
الشعبیات الوهمية التي حاولت اكتسابها عن طريق رفع الشعارات أكثر من تحقيق 
الإنجازات التى وعدت ا. وكما أن البرجوازية التقليدية الكبرى احتكرت السلطة 
من دون إشراك الطبقة البرجوازية الوطنية الجديدة» فإن هذه كما تمثلت بالحكومات 
العسكرية احتكرت هى أيضاً السلطة من دون إشراك الطبقات الشعبية الكادحة فى 
ت ار اعا ا خت قا suas es‏ ل Rese pele‏ البلدان 
نظام من نوع واحد هو نظام الحاكم الفرد المستبد. وقد أطلقت على بعض الحكام 


وفي تفسير لظاهرة الانقلابات العسكرية» يقول عبد الرحمن منيف انها في 
مراحلها الأول بدأت وكأنها في تجلياتها الظاهرية «رد على تزييف الحياة الديمقراطية» 
وعلى تجاوز إرادة الشعب ومصالحه ورغباته» وكانت» في جانب آخر» وبحسب تقدير 
خاطئ أو واهمء وكأنها وعد مفتوح على المستقبل من خلال إزاحة العوامل المعيقة» 
وبحرق المراحل وتجاوز الشكليات. إن ظاهرة الانقلابات العسكرية من أكبر الخدع 
وأكثرها ضررا فى تطور المنطقة. . . فإنها قادرة على استثمار المشاكل التى تعانيها 
الجماهير» والاستفادة من النقمة والاحتقان اللذين يسودان الشارع» ولا تتردد في تبني 


كلاه 






















al‏ شعارات» مهما كانت متطرفة» ليس بهدف تحقيقهاء وإنما من أجل تفريغهاء 
وإضعاف المنادين بها أو إبعادهم... إن أية قراءة للانقلابات العسكرية التي وقعت 
في المنطقةء کیف بدأت. وکیف تطورت. ثم ما آلت لیه» بشکل مباشر آو غیر 
مباشرء تعطى محصلة سلبية» مهما كانت نوايا بعض الذين قاموا ا»" . 


وللتعمق في التعرف إلى مصادر الشرعية ومفاهيم القومية والاشتراكية العربية 
والأحزاب» نرى أن نطلع هنا باختصار على سلوكيتها وثقافتها السياسية» ما یساعد 
على فهم أسباب إخفاقها فى تحقيق الأهداف القومية والثورة الاجتماعية والاقتصادية. 


ب - مفاهيم القومية والاشتراكية العربية وتطبيقاها 
تنوعت الأحزاب القومية» الاشتراكية منها وغير الاشتراكية» في مختلف الاقطار 
العربية» وتمكن بعضها من الوصول إلى الحكم وأخفق البعض الاخر . وفیما شدد 
بعضها على الدعوة لوحدة عربية شاملت اقتصرت دعوة البعض VI‏ على وحدة 
إقليمية» كوحدة سورية الطبيعية أو الهلال الخصيب أو المغرب الكبير أو وادي النيل 
أو الجزيرة العربية. ويمكننا الاطلاع بشكل خاص عل المفاهيم القومية والاشتراكية في 
الثقافة السياسية العربية» من خلال كتابات وتجارب حركات وأحزاب عدة منها 
حزب البعث في كل من سورية والعراق» حيث تكن من الوصول إلى الحكم» 
والناصرية» والثورة الجزائرية. كذلك تُلمح بشكل عارض لتجارب الأحزاب العقائدية 
القومية والاشتراكية الأخرى. 
أسس أنطون سعادة (ولد ۱۹١٠٤‏ فى الشويرء لبنان» والده الطبيب خليل سعادة 
الذي كان شديد الاهتمام بالقضايا السياسية والثقافية) الحزب السوري القومي 
الاجتماعي عام ۰۱۹۳۲ وقد نشر كتابه نشوء الأمم عام 21977 محدداً مصطلح الأمة 
(بالتشديد على أهمية عوامل جغرافية اجتماعية تكوّنت عبر تاريخ طويل من التفاعل 
أكثر منها لغوية وعرقية ودينية) على أنها المجتمع الأتم في بيئة جغرافية محددة ومتميزة» 
ومصطلح القومية على أنه وعي الأمة بهويتها والولاء لها. كذلك نشر كتابه الصراع 
الفكري في الأدب السوري »)١157(‏ من منطلق التأكيد على ضرورة حصول نظرة 
soa als‏ إلى فاه رالکرن واشم ول قضیابا Uy «eS‏ 2 ید 
الأدب وتجديد الجتمع . 
وارتكز حزب البعث على منطلقات قومية عربية» غير أنه تبنى مع الوقت 
مفاهيم ومقولات وشعارات اشتراكية. كتب ميشال عفلق عام ۱۹۳١‏ مقالة بعنوان 


(۷) عبد الرحمن منيف» مروان قصاب باشي : رحلة الحياة والفن ([د.م.: د. ن.لكل ۰۱۹۹۶ 
ص ۱۸. 
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85 الحياة» جاء فيها قوله: «ما نظرت إلى الاشتراكية. .. كواسطة لإشباع الجياع 
وإلباس العراة فحسب» ولا همني بت لجرد کونه جائعا بل للممكنات الموجودة 
فيه» التي يحول الجوع دون ظهورها» ۲ . وفي سنة ۱۹۸۲ ظل عفلق لا يتم بالجائع 
لجرد کونه جائعاً» فمال للنظر ال الاشتراكية كوسيلة أکثر منها هدفاً إنسانياً» إذ قال : 
«القومي العربي يدرك آن الاشتراكية هي أنجع وسيلة لنهوض قومیته وأمته» لأنه يعلم 
بأن نضال العرب في الوقت الحاضر لا يقوم إلا على مجموع العرب» ولا يمكنهم أن 
يشتركوا فى هذا النضال إذا كانوا مستثمرين منقسمين سادة وعبيدا. فضرورات 
التضال القومی فوجب العظزه الاتعراکيه آی آن تومن بان العرب لا یمکن آن 
ا ا شمو ااا جه ال مین لاله jelly Wig‏ 
الكريم ace‏ وحرص عفلق على نقد الماركسية المادية وأصر على LSU Ge‏ 
الخاصة» متجنبا مقولات a‏ الطبقي والعلمنة والديمقراطية بقدر المستطاع. 


الدار البيضاء م 4۷0 0 يبدو أن [ ففیما شلد 
الحزب المغربي على القول: «إذا كان الاتحاد الاشتراكي للقوات الشعبية يرحب بجميع 
الخطوات التي تتم على طريق الوحدة العربية المنشودة» فإنه يرى أن ذلك يجب أن لا 
يتم قط على حساب الذيمقراطية ASL AAV‏ أصر حزب البعث على القول بان 
الوحدة بوصقها التعبير عن انتفاضة الحياة من جديد في الكائن العربي sos‏ 
الحضاري هي «الهدف الأول والارجح؛ oy‏ ان التجزئة هو التناقض 
الأساسي... وان الوحدة طريق ULE sae‏ 


وهدفت الناصرية ‏ كما جاء في كتاب فلسفة الثورة ‏ إلى إحداث ثورتين: ثورة 
سياسية «تستعید فیها LY‏ حقها في احکم الذاتی»» وئورة اجتماعية «تتصارع فيها 
طبقات المجتمع إلى أن تتحقق العدالة للجميع وتستقر الأوضاع»” ws‏ أما على صعيد 
الممارسة» فقد سعت الاشتراكية العربية الناصرية إلى توسيع القطاع العام وسيطرة 
الدولة على الإنتاج» بتأميم الصناعات والشركات والمصارف والإصلاح الزراعي الذي 
حدّد ملكية الأرض بمئتي فدان (عام )١951‏ وبمئة فدان (عام )١97١‏ كحد أعلىء 


(۸) میشیل عفلق. في سبیل البعث. ط ” (بيروت: دار الطليعة» 2»)١937‏ وشبليٍ العيسمي» 
حزب البعث العري الاشتراكي ط ۲ (بیروت: دار الطلیعت» ۰6۱۹۷۵ ص ۰1٩‏ 

(18) عفلق» الصدر نفسه» ص ۲۰۶. 

(۷۰) الیاس فرح» «الوحدة في منظور البعث» قضایا عربیة» السنة ۰۳ الاعداد 1-۱ (نیسان/ 
ابریل - توز/یولیو ۰6۱۹۷۶ ص ۰۲۸ 

(۷۱) ال عبد الناصر»ء فلسفة الشورة» اخترنا لك: ۳ (القاهرة: دار العارف؛ [۱۹۵؟])۰ 
ص ۲۳ و۲۰۰. 
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I 
برجوازي» وفي اخالتین ظلت مصر مجتمعا بیروقراطیا آقصیل الشعب فيه عن المشاركة‎ 
الفعلية في عملية التغییر؛ فلم محفل بتنشیط الجتمع الدن)» مهملاً آمور الديمقراطية‎ 
5 والعلمنة.‎ 


وجاءت الهزيمة مزدوجة: هزيمة اخامس من حزیران/ یونیو ۰۱۹7۷ وهزيمة 
تنموية في الجالات الاقتصادية والاجتماعية. لقد تین من دراسة رسمية آجریت عام 
۰ آن ۷۷,۲ بالائة من الاسر الصرية کانت تنفق سنویاً آفل من ۲۵۰ جنیها 
(بمتوسط ۱۱۰ جنیهات)» وان ۲۱,۵ بالائة ut‏ الأسر کانت تنفق من ۲۵۰ 
ال ألف جنيه سنوياًء وان أقل من واحد بالائة من/هذه الاسر (۰,۱ بالمائة) كانت \ 
تنفق أكثر من ۱۰۰۰ جنیه. واتضح من هذه الدراسة ی أن متوسط إنفاق الفرد بين 
۰ باه من جموع وین زبجاوز ۲۷ op Uc‏ لسن ste ce i Gh‏ 1 
فى الشهر. كذلك تبين من دراسة أخرى لوزارة التخطيط أن حوال عشرة ة بالمائة ار 
جموع الواطنین کانت تستهلك 4۵ بالائة من استهلاك مصر السنوي؛ وان ۲,۳ بالائة 
كانت تستهلك 77,5 بالماكة» أي آقل من ربع الاستهلاك الصري السنوي» وهو ما 
يظهر خللاً في توازن الاستهلاك بين طبقات مصر بعد مرور حوالى عشرين سنة على 
قيام eg‏ 


ویستنتج محمود عبد الفضيل في دراسة دقيقة للاقتصاد السياسي المصري 
(۱۹۵۲ - ۱۹۷۲) آن عملية الساواة فی الدخل الفردي کانت محدودة. إذ استمرت 
الفروق الکبيرة فى هذا الجال. فمقابل |زالة الطبقات البرجوازية التقليدية الکبری من 
احکم. ظهرت في مصر «طبقة جدیدة» من النخبة الادارية والعسكرية وکبار موظفي 
الدولة. إن الإغراق فى الاستهلاك كان على أشده» خاصة ضمن هذه الطبقة التزايدة 
في المدن. وبذلك يكون «تحالف الطبقة الحاكمة القديمة من إقطاعيين وتجار كبار مع 
الرأسمال الأجنبى قد حل محله تحالف جديد تسيطر عليه البرجوازية الوسطى 
Mach I‏ 1 





ويمكن تسمية هذه الطبقة الجديدة ببرجوازیه الدولة» وهی هي التي تشمل الاداریین 
والمهنيين الذين یدیرون شوون القطاع العام البيروقراطي . وقد استعملت تفوذها في 





(۷۲) عادل حسين» «خطة مضاعفة الدخل القرمى فى ضوء الاجاهات الافتصادية والاجتماعیف ؛ 
الطليعة» السنة ۰۸ العدد ١‏ (کانون الثاني/ ینایر ۱۹۷۲)» ص ۷۸ - AA‏ 





Mahmoud Abdel-Fadil, The Political Economy of Nasserism: A Study in (VY) 
Employment and Income Distribution Policies in Urban Egypt, 1952-72, Occasional Papers; 52 


(Cambridge, UK; New York: Cambridge University Press, 1980), p. 69. 
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٠‏ السيطرة حل أجهزة الدولة لمصالحها الخاصة. فانتشر الفساد وكثرت الرشوة والمحسوبية 


على حساب المجتمع والظبقات الأخرى. وهذا مالم يقتصر على مصرء بل شمل 
غيرها من الدول العربية التي تين فيها الدولة على القطاع العام. لذلك یری جلال 
Creal‏ أن مصر دخلت العقد الأخير 2 oO asl‏ العشرين وهي تواجه ثلاث طرق 
مسدودة: طريق اليمين المهيمن في الحكمء sobs‏ التبا الغالب بين التيارات الدينيةء 
وطريق اليسار ال 


لذلك لم يكن من الغريب» بنشوء هذه الطبقت آن ينقلب الحكم بعد وفاة 
عبد الناصر لجهة الانفتاح الاقتصادي والارتباط بالنظام العالمي/ الغربي. وبعد مرور 
عقدين ونصف على ذلك يرينا جلال أمين أن مصر تعاني «اختلال الهیکل الانتاجي 
لصالح القطاعات غير الإنتاجية» واختلال هيكل العمالة لصالح /نفس القطاعات› 
والاختلال الستديم في ميزان المدفوعات» وشدة الاعتماد على استيراد الغذاء 
واختلال توزيع الدخل واتساع الفجوة بين مستويات الدخل» وائخفاض معدل 
الادخارء فالاستهلاك منصرف إلى سلع ترفيّة على حساب إشباع الحاجات الأساسية. 
والاستثمار منصرف إلى قطاعات يعتبرها الاقتصاديون غير منتجة. . . (والشكو ىمن 
انتشار قیم مادیة... وضعف روح التعاون والتضامن الاجتماعي. Mathes ae ak‏ 
روح الولاء والانتماء للوطن» وانتشار اللامبالاة بالقضایا القومية الکبری. ۰۰ ومن 
ازدیاد التبعية السياسية للغرب» ومن زيف الديمقراطية وعجز المعارضة عن المشاركة 
في اتخاذ القرارات الأساسية*" . 

ولأن ثورة leas ae‏ في igs‏ كان قد أصبح من السهل 
أن تنفرد هذه الطبقة الجديدة بصنع القرارات السياسية» وأن تعيد النظر بسياسة الثورة 
وتقلبها رأساً على عقب بعد وفاة عبد الناصر. وآخر ما قامت به تعطيل الإصلاحات 
الزراعية ومنجزات توزيع الأراضي. فقد عدّلت الحكومة المصرية القانون الزراعي عام 
۲ بضغط من البنك العالمي (8821 18/0:14) وصندوق النقد الدولي (1311)؛ 
وعمدت إلى تطبيقه» و في خريف ۷ بحيث أصبح بإمكان العائلاات 
الإقطاعية في العهد الملكي أن تستعيد من الفلاحين الأراضي التي کانت قد وزعت 
علیهم . وستؤثر الإجراءات الجديدة بخمس الأراضي الزراعية وبمصير حوالى تسعمائة 
آلف مزارع . 

وتمئلت الاشتراكية العربية أيضاً بالعقيدة السياسية والممارسات التى سادت 


(74) جلال أمين. مصر في مفترق الطرق (القاهرة: دار المستقبل العربي» .)١99١‏ 


(۷۰) جلال أمين» ماذا حدث للمصريين: تطور المجتمع المصري في نصف قرن ۱۹4۵/ ۰۱۹۹6 
wks‏ الهلال ؛ العدد 0٥٦٥‏ ([القاهرة]: دار الهلال» 144۸( ص ALA‏ 
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الجزائر بعد ثورتها التحريرية الرائدة» فنالت الاستقلال عام ۰۱۹۱۲ على أن تصبح 
سيدة نفسها بعد حوالى قرن وثلث القرن من الاستعمار الفرنسي الشامل. ومذا ما ۸ 

۱ یتحقق. فقد اختلطت علیها العقائد والمارسات ول تتمکن من التوفیق بینها وتطبیقها 
کما کان من التوقع. سعت جبهة التحریر في عهد الاستقلال الاول بقيادة هد بن 
بله (۱۹۱۲ - ۱۹۱۵) لأن تکون ثورة فلاحية تعتمد مبدأً التسییر الذاي» ولکن 
السلطة تحولت في العهد الثاني بعد انقلاب عسكري بقيادة هواري بومدین (حزیران/ 
یونیو ۰۱۹7۵ وقد توفي في باية ۱۹۷۸ وتبعه في احکم من ینعمون بتأیید 
عسكري) إلى برجوازية وطنية حلت محل القاعدة الفلاحية» واستبدل مبدأ التسيير 
الذاتي بمبدأ تسيير الدولة للمجتمع والشعب كما في بقية البلدان العربية. وكان أن 
وجدت البلاد نفسها في قاع مواجهات مسلحة لم تتمكن من التغلب عليها حتى عام 
1444 


في العهد الثاني صبّت الدولة اهتمامها على التصنيع» واستولت البرجوازية 

الريفية على الزراعة» مستفيدة من قروض حكومية» فتحؤل المجتمع الريفي إلى «عالة 

على الأمة... إذ أصبح أقل من نصف دخل سكان الريف يأتي من العمل في 
الأرض» والقسم الأكبر يأتي تحويلات من المدن والخارج. . . ثم تزايد نزوح الفلاحين 

عن الأرض. . فأصبحت الجزائر» وهي تقليدياً و > تخصص ثلث دخلها 

ع من النفط ا a‏ الغذائیة وفي ضوء هذا یمکننا آن نفهم معنی اده وزير 
2 للمالية : «إننا إننا تأكل ‏ ا ند سس 


وانتقدت مرنية الأزرق الفرضية التي قامت عليها سياسة البرجوازية الوطنية 
الحاكمة» القائلة بأن الجزائر كانت تمر في مرحلة انتقالية باتجاه الاشتراكية. فقد كانت 
السلطة في ذلك الوقت منشغلة بعملية البناء القومي » منصرفة عن الانقسامات 
الطبقية» وقد سوّغت انشغالها هذا بضرورات المحافظة على وحدة الصف الوطني» 
الأر الد عك رها تير 


وعلى صعيد ايديولوجي» اعتمدت الطبقة البرجوازية الوطنية الحاكمة في الجزائر 






الميثاق الوطني (١۱۹۷ء‏ وصيغته المجددة عام »)۱۹۸١‏ مازجة فيه اعتباطياً بين 
مقولات اشتراكية علمية مادية من ناحية» ومقولات قومية ودينية مثاليةء من ناحية 






أخرى. تضمن هذا الميثاق الوطني مقولات تؤكد» من ناحية» على «العلم وعلى رفض 












Elbaki Hermassi, 7he Third World Reassessed (Berkeley, CA: University of (V1) 
California Press, 1980), p. 85. 

Marnia Lazreg, The Emergence of Classes in Algeria: A Study of Colonialism and (VY) 
Socio-political Change, Westview Special Studies in Social, Political, and Economic 
Development (Boulder, CO: Westview Press, 1976), pp. 157-176. 
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استغلال الإنسان للإنسان»؛ «وإلغاء الملكية الخاصة لوسائل الإنتاج»» «والتساوي في 
العمل يستلزم التساوي في الأجر». و«والقضاء على الفوارق والتناقضات التبقية في 
مجتمعنا واقتصادنا»» «وأن الاشتراكية في الجزائر تعبر عن المطامح العميقة للشعب 
العامل»» ومقولات مثالية تؤكد من ناحية أخرى على «أن الاشتراكية فى الجزائر لا 
الوطنية. وأن بناء الاشتراكية یتماشی مع ازدهار القیم الاسلامیة"؛ «وان الإسلام هو 
دين الدولة»» «وأن الطبقة الكادحة ليست دائماً هي التي تقود القوی الاشتراكية في 
البلدان النامية»“" . 


وإذا كان مثل هذا التناقض قد بلغ هذا الحد على المستوى النظري» فكيف لا 
يبلغ أقصى درجاته على صعيد الممارسة» بعد أن نشأت الطبقة الجديدة وترسشّخت 
برجوازية الدولة التي تهيمن على القطاع العام وتدير شؤونه بمعزل عن الشعب. ومما 
يعكس إحساساً عميقاً بالخيبة التي توصل إليها بعض الجزائريين تعليق أحدهم على 
تسمية خطة الحزائر التنموية (أفق ۰۱۹۸۰ آفق ۰)۲۰۰۰ بتحديده كلمة «أفق)» بأنها 
«خط وهی کلما اقتربت منه کلما اختفی. 


وکانت آحداث تشرین الأول/ اکتوبر ۱۹۸۸ الدامية قد أظهرت مدی الفساد 
وانسداد الافق لقطاعات عريضة من الشعب الزاثري ولا سیما فثات الشباب» 
وعمّقت الفجوات بین الطبقات الاجتماعیة. وشکلت زلزالا آفقد السلطة وجبهة 
التحریر الکثیر من شرعیتها وئقة الشعب ببا. ثم کان قد تم إقرار التعددية الحزبية 
بموجب دستور 1984 الذي نص على حرية تكوين الجمعيات ذات الطابع السياسي؛ 
وقد أظهر الفوز الانتخابي للجبهة الإسلامية للإنقاذ (فى الدور الأول للانتخابات 
التشريعية الى جرع نی ENON IT INT‏ جلاة فن 7١‏ كاتون 
الثاني/ يناير ١447‏ مدى الأزمة التي وصلتها الجزائرء والتي بدأت تتفاقم حتى بلغت 
درجة من العنف الدموي ولمعارك الشرسة والكارثية التي لم تتصوّرها أسوأ التوقعات 
في الداخل والخارج. وقد تشرذم المجتمع إلى قوى وحركات وأحزاب وجماعات تؤيد 
المجلس الأعلى للدولة» أو تعارضه» مثل جبهة القوى الاشتراكية وجبهة التحرير 
الوطنی» آو تدخل معه فی معارك دموية کابهة الاسلامية للانقاذ واحماعات الدينية 
الاکثر تطرفاً. : 

وهكذا نجد أن الحركات والأحزاب القومية والاشتراكية التي وصلت إلى الحكم 
في البلدان العربية انتهت بهزيمة الخامس من حزيران/ يونيو» وحري الخليج الأول 


() الجمهورية الجزائرية الديمقراطية الشعبية؛ وزارة الإعلام والثقافة» الميئاق الوطني (الجزائر: 
الوزارة» CV 4V4‏ ص ۵ ۲ ۰۳۳ ۳۵ و۲۱۵. 


"مه 





والثانية» ومسلسل المعارك الدموية في الجزائر والسودان» وبحرب اليمن بين جنوبه 
وشماله. وبرسوخ الدولة الت لتسلطية. ويبقى السؤال المهم الذي لا جواب عنه: كيف 
ج النكبة الفلسطينية 

ونستطيع أن نتعمق في فهم التوجهات القومية التحريرية والتحررية من خلال 
التجرية الفلسطينية المريرة التي تتميز من أية تجربة وطنية آخری» فقد أقيمت إسرائيل 
على أنقاض المجتمع الفلسطيني وتشريد شعبه في حركة تطهيرية يندر لها مثيل في 
القرن العشرين. إذا كانت ثورة الجزائر قد شكلت بعد ثلاثة عقود خيبة أمل كبرى» 
فکم بالاحری الغورة الفلسطينية التي لم تسترجع الوطن ولم تجد حلا لمأساة ة شعبها 
لشت في كل أنحاء ods‏ من دون وطن ودولة؟ وتاي الخيبة مريرة ومحبطة بما 
انتهت إليه الثورة الفلسطينية بقيادة ياسر عرفات والسلطة الفلسطينية» وخاصة أا 
بدأت بعد حرب ١951!‏ وطرحت نفسها كحركة مقاومة هدفت إلى تحرير فلسطين 
وكرأس حربة للتغيير الثوري في أرجاء الوطن العربي كافة» بعد سلسلة من الهزائم» 
وإثر إخراج منظمة التحرير من لبنان وانهيار الاتحاد السوفياتي وتدمير العراق» عقدت 
القيادة الفلسطينية المتمثلة بقيادة عرفات اتفاقية أوسلو مع إسرائيل» وهي اتفاقية تم 
توقيعها من موقع الضعف العربي والفلسطيني معاء فجاءت أقرب إلى الاستسلام منها 
إلى السلم العادل. 

مرت الحركة الوطنية الفلسطيئية منذ باية ارب العالية الأول» فی ست 
مراحل رئيسدة: الانتداب» النكبة. الصدمة والمواجهة الذاتية» المقاومة» منظمة 
التحريرء اتفاق أوسلوء ve‏ السلطة E SS‏ الاسر 
وتشريده. te ee‏ تشكلت ie iS bt‏ والهجرة 
البهودية المنتظمة وغير ل ا كت الضهيونية بن إقامة وطن خاص 
فا a‏ العائلات السياسة 2 (احسيني؛ النشاشیبی ‘ الخالدي» acs)‏ 
وكان لكل منها أحزاءها وطموحاتها وتحالفاتها وارتباطاتها الداخلية والخارجية. وفي 
هذه المرحلة أيضاء انقسمت الحركة الوطنية الفلسطينية بين من يقول بالتفاوض ومن 
يقول بالكفاح السلح. 

وعلى عکس ذلك» قامت في فلسطین الانتفاضة الفلاحية بقيادة الشیخ عز الدين 
القسام (۳ ۱ - ۰)۱٩۳۹‏ فتدخل بعض القادة الفلسطینیین » والحكام العرب من 
أمثال الأمير عبد الله ونوري السعید وتوسطوا لانباء الاضراب العام. وقد فقدت 
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الانتفاضة زخها في آواخر ۱۹۳۸ باعلان احکومة البريطانية استعدادها لتقويم الوضع 
السياسي في مؤتمر طاولة مستديرة عقد في لندن» وقد حضر المؤتمر وشارك فيه 
صهاينة وفلسطینیون وعثلون رسميون عن مصر والعراق والأردن والسعودية واليمن. 


(1) تشير مرحلة النكبة إلى فترة قيام دولة إسرائيل (وكان للحكومة الأمريكية 
الدور الفصل في هذه المسألة) وتدمير المجتمع الفلسطيني وتشريد شعبه ۱۹٤۷(‏ - 
49 » ليصبح تحت رحمة الأنظمة العربية. إنها فترة تبعية للأنظمة العربية واعتماد 
شبه كلي عليها حتى عام 1971. وكانت الثورة المصرية والقيادة الناصرية هي موضع 
الأمل الفلسطيني بالتحرير والعودة» فتم الكفاح من ضمنها وبتأييدها والتبعية الكلية 
لها والتشديد على القومية العربية. وعلى صعيد اجتماعي ونتيجة للنكبة» تحوّل المجتمع 
الفلسطيني من مجتمع فلاحي في أساسه إلى مجتمع شبه عمالي» في مخيمات مزدحمة على 
هوامش بعض Gull‏ العربية وخاصة عمان وبيروت ودمشق. 

(۳) ومزيمة حرب الخامس من حزيران/يونيو ۱۹١۷‏ كانت بداية مرحلة 
الصدمة ومحاولات استعادة الاستكشاف والمواجهة الذاتية. كانت الهزيمة أشبه ما تكون 
بصدمة كهربائية حرّرت الشعب الفلسطيني ‏ والعرب بشكل عام من اتكاليته على 
الأنظمة العربية» ودفعته باتجاه مواجهة الذات والنقد الذاتي» والبحث عن مخرج من 
مأزق تاریخی لا يمكن التكيف معه. تأمل العربي بالحالة البائسة التي وصل إليها فكان 
لا بد من الاعتراف بأخطائه بقسوة وشجاعة» ومن الاعتماد عل نفسه واتخاذ البادره؛ 
فکانت القاومة التی آلهبت الخيلة العربية. وقد آلهبت میلتی فکتبت فى تلك الفترة 
روايتي عودة الطائر إلى البحرء التي صوّرت فيها أحداث الحرب وبدايات العمل 
الفدائي» إذ نظر العربي إلى نفسه ليكتشف أن كل ما فعله في الماضي هو سيّىء جداًء 
وکان لا بذ آن یتکون کل شيء من جدید کما في بدایات اف 

(4) تصاعدت مرحلة القاومة أو العمل الفدائي» فاستقطبت مشاعر الفلسطینیین 
وبقية العرب » وتعرزت الآمال بأن تشكل الثورة الفلسطينية بديلاً للنظا م العربي 2 
النهزم . وقکت المقاومة» كما أظهرتُ في مقالة لي نشا جلة الأسبوع الغريا”* 
أن تستقطب المشاعر العربية الجارفة. وقد بلغت الحماسة أشدها عام ee ١93784‏ 
الفترة cals‏ العرب على تأیید المقاومة. ولكن هذه المساندة ظلت تتصف في أساسها 
بالعاطفية والكلامية الخطابية والتبرع بالمال والاتكالية. وأكثر ما أساء إلى المقاومة أن 
الأنظمة العربية بدأت تستعيد قوتهاء وأخذت تعمل على احتوائها إما بإنشاء منظمات 
فدائية خاصة بها أو بمواجهتهاء كما حدث في أيلول الأسود عام .191١‏ حين 


VA Ce VAN حلیم برکات» عودة الطاثر ی البحر (بیروت : دار النهار»‎ (V4) 
.)۱۹۷۱ الأسبوع العري (۳۱ آیار/ مایو‎ (A+) 
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اصطدم الجيش الأردني بقوات المقاومة وتمكن من إخراجها من الأردن لتلجأ إلى لبنان» 
الأمر الذي تكرّر هناك أيضاً فكانت الحرب الأهلية. 


(4) وقد تحوّلت المقاومة الفلسطينية إلى منظمة التحرير الفلسطينية» لتشكل «شبه 
حكومة» و«دولة ضمن الدولة»» فتعرضت بذلك إلى مزيد من الضغوط العالية 
والعربية في سبيل التقبل التدريجي لحل سلمي كبديل وليس كمتمم للكفاح المسلح. 
وبذلك نشا جناح يبحث عن الاعتراف الدولي؛ وتعزز الجانب المؤسسي البيروقراطي 
على حساب الجانب الثوري؛ كما كتب غسان كنفاني في حينه» بمعنى أن قيادات 
ينطنة التحرير أصبيحت هو و اال فاا وانةل ا راا وا 
اھا كرف OVUE‏ © 


فى هذه المرحلة بالذات» بدأت عملية القبول بحل سلمىء» وليس» کما یتردد. 
بعد إخراج المنظمة الفلسطينية من لبنان عام .١1487‏ وقد كتبت عام 1417١1‏ في مقالتي 
المشار إليها أنه «كان بالإمكان اعتبار الخامس من حزيران/ يونيو بدء مرحلة جديدة في 
تاريخ الإنسان العري. . . لو أن العرب اختاروا الاستمرار في طريق الرفض ومجاببة 
التحدي الكبير بدلا من اختيار طريق القبول بالأمر الواقع والاستسلام له... إن 
اختيار طريق القبول والاستسلام هو إقرار بالضعف وعدم القدرة على مواجهة 
التحدى») 2 . 


ومن خلال خطابين أساسيين للرئيس أنور السادات» نستطيع أن نتبين بعض 
ملامح خيار السلم الذي انتهجه العرب. بعد حرب السادس من تشرين الأول/ أكتوبر 
۳ حين تمكنت القوات المسلحة المصرية من اقتحام خط بارليف وإقامة جسور 
لها على الضفة الشرقية للقناة» ألقى الرئيس السادات خطاباً أمام مجلس الشعب أوضح 
فيه أن مصر حاربت لهدفين هما استعادة أراضيها المحتلة عام ۱۹١۷‏ وإيجاد السبيل 
لاحترام الحقوق المشروعة لشعب فلسطين» وهدّد بأن صواریخ «الظافر» مستعدة 
للانطلاق إلى أعمق الأعماق في إسرائيل» كما وعد في الوقت نفسه بأن تقبل مصر 
بوقف إطلاق النار والعمل على التحضير لمؤتمر دولي للسلام. وما جاء في خطابه هذا 
قوله: (إن الأمم لا تستطيع أن تكتشف نفسها أو جوهرها إلا من خلال ممارسة 
الصراع. وبمقدار ما يكون التحديث كبيراً تكون يقظة الأمة واكتشافها لقدراتها 
كبيرة»» مضيفاً أنه مؤمن «بسلامة دعوة القومية العربية وصلابتها»» ومشيداً ببطولة 





(۸۱) غسان کنفاني» «العمل الفدائي في مأزقه الرامن.» مواقف السنة ۰۲ العدد ۸ (آذار/ مارس - 
نیسان/ ابریل ۵۸ a ee vu?‏ 
العري (بیروت) (۳۱ آیار/ مایو ۱۹۷۱). 
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«الجبهة الشمالية؛ حيث يحارب الجيش السوري العظيم معركة من أمجد معارك الأمة 
العربية. . . وأريد أن أقول لإخوتنا في الجبهة الشمالية : إنكم عاهدتم 00 
للعهد. فا وكنتم أشرف الأصدقاء . وقاتلتم وكنتم أشجع المقاتلين. . . ولسوف 
نواصل القتال». 

ثم يسأل السادات في هذا الخطاب: «وماذا عن السلام؟... إننا حاربنا من 
أجل السلام. . . وهو السلام القائم على العدل. . . إن دافيد بن غوريون هو الذي 
صاغ لاسرائیل نظرية فرض السلام... إن السلام لا يفرض» وسلام الأمر الواقع لا 
يقوم ولا يدوم. السلام بالعدل وحده... وسوف أحاول جهدي أن آقنع به رفاقي 
من القادة العرب... وبمثبي الشعب الفلسطيني» ٠‏ وذلك لكي نشارك معا ومع مجتمع 
الدول في وضع قواعد وضوابط لسلام في المنطقة يقوم على احترام الحقوق المشروعة 
لكل شعوب المنطقة... ولسنا على استعداد في هذا كله لقبول وعود مبهمة أو 
عبارات مطاطة تقبل كل تفسير وكل تأويل وتستنزف الوقت في ما لا جدوى فيه. . 
ee‏ وأسمح لنفسي أن أعبر عنهاء لن تنسى مواقف هذه 
الساعات» 


وکان الرئیس السادات هو الذي نسي ولیس الامة العربية» فلم يصدق العام ما 
سمعه آو شاهده علی شاشة التلفزیون. بل آصیب بالدهشة والذهول عندما وصل فی 
9 تشرين الثاني/ نوفمبر ۱۹۷۷ ال القدس لهدم ما آسماه اخاجز النفسي بین اسرائیل 
وجيرانهاء ومن دون أن يقنع رفاقه من القادة العرب وإن كان قد قال قبل ذلك 
بعشرة أيام في مجلس الشعب المصري بحضور ياسر عرفات: Jl‏ أعلن استعدادي 
لبذل أقصى الجهود من أجل السلام ومواجهة قادة إسرائيل ومناقشتهم في بيتهم في 
الكنيست نفسه). 

وألقى السادات في الیوم التالي لوصوله القدس خطاباً في الکنیست الاسرائیلي 
قال فيه: Jo‏ أتداول هذا القرار مع أحد من زملائي ولخوي رژساء الدول العربية آو 
دول المواجهة... ولقد تحملت وأتحمل متطلبات المسؤولية التاريخية» ومن أجل ذلك 
أعلنت من قبل ومنذ أعوام وبالتحديد في 4 شباط/ فبراير 191١‏ أنني مستعد لتوقيع 
اتفاق سلام مع اسرائیل» وکان هذا هو أول إعلان يصدر عن مسؤول عربي منذ بدأ 
الصراع العربي - الإسرائيلٍ». 

في هذا اخطاب اعترف السادات بالأخطاء العربية. متوجهاً للإسرائيليين: «أنتم 
تريدون العيش معنا في هذه المنطقة من العالم. وأنا أقول لكم بكل الإخلاص اننا 
نرحب بكم بيننا بكل الأمن والأمان. . . لقد كنا نرفضكم وكانت لنا أسبابنا ودعوانا. 


.۱۹۷۳ /۱۰ AVY النھار»‎ )۸۳( 
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نعم لقد كنا نرفض الاجتماع بكم في أي مكان. نعم لقد كنا نصفكم بإسرائيل 
الزعومة. . . ولكنني آقول لکم اليوم وأعلن للعالم كله أننا نقبل بالعيش معكم في 
سلام دائم عادل... ولقد أعلنت أكثر من مرة أن إسرائيل أصبحت حقيقة واقعة 
واعترف بها العالم. .. لقد كان بيننا وبينكم جدار ضخم مرتفع.. م 
النفسية . .. يشكل حاجزاً نفسیاً معقداً بیننا وبینکم» حاجزاً من الشکواه» حاجزاً من 
النفور» حاجزاً من خشية الخداع» حاجزاً من الأوهام. . . وهذا الا 
الذي عبرت عنه فى تصريحات رسمية أنه يشكل سبعين بالمائة من المشكلة». 


هذا هو اعتراف الضحية. فماذا كان اعتراف المحتل القوي؟ أجابه رئيس 
الحكومة الإسرائيلية مناحيم بيغن في تلك اللحظة في الكنيست الإسرائيل» مؤكداً على 
قناعات إسرائيل بصحة مواقفها من دون ذكر لأخطائها فقال: «نحن لا نؤمن بالقوة» 
وأبداً لم نبن علاقاتنا مع العالم العربي على القوة» بل العكس صحيح. القوة وجهت 
ضدنا في كل سني هذا الجيل. ولم نتوقف عن أن نكون عرضة لهجوم بالقوة من قبل 
الذين أرادوا إبادة شعبنا وهدم استقلالنا وإبطال حقوقنا الشرعية. . . بعون الله تغلبنا 
على القوات المعادية وضمنا حياة لشعبناء ليس لهذا اليل فقط بل للأجيال المقبلة. 
نحن لا نؤمن بالقوة» بل بالحق» وبالحق فقط... نحن كل حياتنا نحمل ذكرى 
أبطالنا الذين ضحوا بحياتهم ليتحقق هذا اليوم... ومع کل احترامي» أنا على 
استعداد لأن أؤكد كلام جلالة ملك المغرب الذي قال علانية» إذا قام السلام في 
الشرق الأوسط فإن اشتراك العبقرية اليهودية والمال العربي سيحوّل هذه المنطقة إلى جنة 
عدن. اليد الرثسين: ذكر تصريخ بلقور» لايا سيدي لم نأخذ Let‏ عربية» بل عدنا 
إلى بلادناء والصلة بين شعبنا وهذه الأرض هي صلة أبدية»“““ . 


كان للسادات مشروعه الخاص فتابعه بجهد كبير حتى حصل على اتفاقية منفردة 
مع إسرائيل في كامب ديفيد (حيث تم توقیعها في ۱۷ آیلول/ سبتمبر ۱۹۷۸). وکان 
من نتائج هذه الاتفاقية أن تمكنت إسرائيل من عزل مصر عن بقية البلدان العربية» 
وضمت رسميا القدس والحولان. ودمرت الفاعل النووي في العراق؛ وقامت بغزو 
لبنان عدة مرات انتهت بمذابح صبرا وشاتیلا واخراح منظمة التحریر من لبنان» 
واغتیال السادات قبل ذلك بقلیل . 

وتوصلت بعض آجنحة منظمة التحریر الفلسطينية بقيادة یاسر عرفات ال قناعة 
بضرورة الحصول على الاعتراف الأمريكي» تمهيداً للدخول في مفاوضات مع 
إسرائيل. علها تقبل بأدنى المطالب الفلسطينية. كتب وليد الخالدي مقالة نشرتها المجلة 
الأمريكية فورين أفيرز صيف 1918 تحت عنوان: «التفكير في ما لا يُفكر به: قيام 


( النهار العريي والدولي (۲ تشرین الثانی/ نوفمبر ۱۹۷۷). 
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الدولة الفلسطينية المستقلة»). متوجهاً مها كعادته إلى الرأي العام الأمريكي وليس 
للفلسطينيين أو العرب”**". وكان أقصى ما تقبل به إسرائيل حكم فلسطيني ذاتي 
حدود فی ظل السيادة الاسرائیلیت وهی لا تزال على موقفها هذا بعد أكثر من ست 
مبثوات. عل اتفاقية أوسلو. 


(1) في الرحلة الأخيرة التي لا تزال قائمة حتى نهاية عام ۰۱۹۹۹ تحولت 
منظمة التحریر الفلسطینية بقيادة عرفات من «ثورة حتی النصر» ال سلطة وطنية 
وجدت نفسها من حیث تدري آو لا تدري في موقع الحتجز في زاوية لا تقوی 
سوی علی الخضوع للارادة الاسرائيلية والأمريكية. وهما إرادة واحدة» بسبب عدم 
توازن القوی وغموض اتفاقية آوسلو التي تستطیع |سرائیل آن تفشرها کما شاءت؛ 
وأن تتخلى عما هو واضح فیها من دون رادع. في هذا الوقت يخضع الفلسطينيون في 
es bg ol) ary teal)‏ مردرچه جع إسرائيل وقمع السلطة الفلسطینیة). في 
الشهر الأخير من عام 4444 أصدر عشرول مواطناً فلسطينياً (شخصيات بارزة في 
المجالات السياسية والأكاديمية) من الضفة وغزة بياناً أدان السلطة الفلسطينية» متهماً 
إياها 5 (الفساد والاذلال والاستغلال»؛ فتم اعتقال تسعة من الموقعين» بينهم الكاتب 
أحمد قطامش» الذي كان أطلق توآ من سجون إسرائيل» وقد وضع لأطول مدة تحت 
Gat!‏ الاداري من دون محاکمة» وعبد الحواد صالح» ب 
(منهما رئیس بلدية نابلس السابق بسام الشکعة. آحد آهم رموز مقاومة الاحتلال 
الإسرائيلي» وكان فد سافقيه بانفجار قنبلة ة زرعتها الخابرات الإسرائيلية في سيارته» 
ونم التحقیق مع عدد من اعضاء الجلس التشريعي » بينهم راوية الشوا زوجة رئيس 
بلدية غزة. 


هذا ما وصلت الیه الثورة الفلسطینية» فکانت خيبة الأمل الکبری التی لا تقل 
عن خیبات الامل الأخری فی |خفاق الثورة امحزاثرية والثورة الناصرية والانقلابات 
العسكرية في عدد من البلدان العربية. وبذلك یکرن العرب في نباية القرن أكثر 
ضعفاً على صعید نسبي مما كانوا عليه في بداياته حين كانوا يأملون بقيام عهد جدید. 
ولا يبدو أن الإنجازات التي تحفّقت في مختلف المجالات قادرة على ردع العدو أو على 
آن تحمي العرب من الهيمنة الأخيرة» ا و ee‏ 
وتطلعاتهم التاريخية. تلك هي مأساة العرب في القرن العشرين» وأقسى ما فيها أنها 
مستمرة» 4 مسدودء إلى ا من السيطرة على مصيره. 


Walid Khalidi, «Thinking the Unthinkable: A Sovereign Palestinian State,» Foreign (A0) 
Affairs, vol. 56 (July 1978). 





at‏ الصحوة الإسلامية السياسية 


في هذا الفراغ العربي الكبيرء وأمام هذا الأفق المسدودء وتسلط الدولة على 
الجتمع» تعرّزت الدعوة للصحوة الإسلامية. وهي ليست دعوة جديدة» فقد وجدت 
في کل مرحلة من مراحل التاریخ العربي الحديث حركات فكرية وسياسية تدعو 
للصحوة الاسلامية في سبیل الفروج من الأزق والعضلات العربية» وکانت آقوی ما 
كانت عليه الحركة الفكرية في المرحلة الأولى خلال النصف الثاني من القرن التاسع 
عشر وحتى نهاية الحرب العالية الاوی. ثم ضعفت آمام صعود الحركات القومية 
والوطنية وبالمقارنة مع غيرها من الحركات بين الحربين العالميتين وحتى السبعينيات» 
وعادت لتحتل مراكز الصدارة في معارضة الحكومات خلال العقدين الأخيرين من 
القرن العشرين» وخاصة منذ قيام الثورة الإيرانية عام ۰۱۹۷۹ وما یعنینا هنا التركيز 
على الحركات الدينية السياسية» وتفسير أسباب بروزها في المجال السياسي» في هذه 
المرحلة الأخيرة» وإن كان لا بد من الإشارة إلى أوضاعها في المراحل السابقة» وكيف 
تطورت وهل تقذمت آو تخلفت عما کانت عليه في رؤيتها واتساع أفقها ورحابتهاء 
وتحزرها من التأویل احرفي وفقدان الذاکرة ومن موقفها الضیق من النظریات السياسية 
البدیلة داخل صفوفها و خارجها. 

سبق أن تناولنا بعض جوانب الصحوة الدينية في الفصل التاسع حول الدین في 
الجتمع العربي» ومنها ما تعلق بموضوعنا في هذا الفصل . تحدثنا عن إضفاء الدين 
الشرعية على بعض الانظمة السائدة وعن علاقته بالسياسة على صعيد فكري» وعن 
توظيفات الدين كأدوات سيطرة آو حریض وئوافق آو مصالحة مع الواقع؛ وعن 
العلمنة کبدیل للدولة الدينية. کذلك سنركز في الفصل الثالث عشر على التيارات 
الفكرية ومنها التيار الديني . 

واد فا ایض سؤالاً حول قدرة الدين عل تکل رکه SAU SE‏ 
الحديث» وبالقارنة مع احرکات العلمانية العنية بالتغییر» وفي ظل الأوضاع والأحوال 
والعلاقات العالية والاقليمية والحلیة. وما ذکرناه فی هذا الفصل آن الطبقة 
البرجوازية القلدية لكر اماك اة ار الأضولية الدينية (الغودة إل LS‏ 
والأصول والسلوك في العقائد مسلك السلف) كمصدر من أهم مصادر شرعيتهاء 
فأشرنا إلى تلك الحركات الدينية السياسية التي تمئلت بالوهابية والمهدية والختمية 
والسنوسية وغيرها. 

هنا يهمنا أن نركّز على الحركات الدينية السياسية وقياداتها ذات الأصول فى 
الطبقات البرجوازية التوسطة التي اعتمدت السلفية والأصولية في خلافاتها مع الدولة 
والمؤسسات الدينية المرتبطة بالأنظمة السائدة» والتي تعمل من خلال المؤسسات الدينية 
التقليدية. ويتمثل هذا الاتجاه الديني الذي نرغب في دراسته هنا بعدد من الحركات 
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الدينية التي حاولت أن علاً الفراغ» الذي آحدثه ضعف الاتجاهات القومية 
والاشتراكية» وما تعرضت له من انبزامات منذ حرب الخامس من حزيران/ يونيو عام 
AAV‏ 


وتحدیداً» نرکز اهتمامنا علی حركة الاخوان السلمین وما تفرع عنها من جماعات 
إسلامية» وعلى تجاربها في مصر والجزائر بشكل خاص» وان انتشرت في البلدان 
المريية کافة؛ ومنها السودان وتونس والاردن وفی الجال الفلسطینی. وقد قدمت هذه 
ls‏ الاسلامية نفسها عل آما تشکل اخل الوحید» مفترضة آن القومية 
والاشتراكية آخفقتا. لانهما بالدرجة الاول | تحرکا الشعب في العمق؛ لبعد 
معتقداتهما عن أحاسيس الناس» عل عکس العتقدات الدينية الأکثر التصاقا بحياة 
الشعب وقناعاته وذاکرته وبساطة مفاهیمه. وفی توصل احرکات الدينية الاصولية ال 
مثل هذه الفرضية وما یصدر عنها من استنتاجات» یبدو نبا تناست آن عدم تحرله 
الشعب لا يعود إلى عدم احساسه الاصیل بالقهر القومي والقهر الطبقي. بل بسبب 
تهمیشه من قبل الانظمة التسلطية السائدة في البلدان العربية كافة. 


صحیح آن مفهوم الاأمة السائد منذ ظهور الاسلام حتی العصر احدیث كان 
يشير إلى الأخوة في الدين ووحدة جتمع الژمنین بالاسلام كما تمئلت في عصور 
الخلفاء الراشدین واخلافات الاموية والعباسية والعثمانية» الا أن هذه كانت فى واقعها 
الاجتماعي والتاريخي آسراً حاکمة عمدت لل استعمال الاسلام في ترسیخ شرعیتها. 
ولکن الاسلام حتی في عصره الذهبي لم یتمکن من التغلب على العصبيات القومية 
واللغوية والعرقية والإقليمية والقبلية» وضعفت سيطرته السياسية مذ اتضحت سلطوية 
الخليفة وتحوّله إلى سلطان يحتكر مقاليد القوة والجاه. وزاد فى ضعف الخلافات 
المتعاقبة التنافس الحاد بين القوميات العربية والفارسية والتركية بشکل خاص. 

مارست الأسر الحاكمة العربية الاستبداد» وتفننت فی استعمال القبلية ضد غیر 
العرب باسم الاسلام. وقد مت احرکات القومية غير العربية منذ العهد الأموي 
بالشعوبية . فیقول جید خدوري في هذا المجال: «إن العناصر الأعجمية ظلت» رغم 
التسامح الذي آبداه الاسلام نحو مختلف الانتماء‌ات العرقية والثقافیة» تضمر 
الامتعاض من السيادة العربية. ۰ . ول تكن الشعوبية (دعوة الاأخذ بمبداً القومیات 
المتعددة) الفارسية التي استنكرها العرب كحركة ضد الإسلام إلا نوعا من الشعور 
«القومي» الفارسي الكامن» الذي نجم عن ثقافة غنية وذكرى تاريخية حية أبت أن 
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ويجب أن يضاف أيضاً أن العرب أصرواء بدورهم» على أن تكون السيادة 
للعرب من منطلق قومي ومصلحي. رغم مقولات كونية التوجه الديني الإسلامي أو 
عالميته؛ ولم يكن ذلك سوى تعبير عن اخس القومي العري. وفي ما یتعلق بالنزعات 
القومية التركية» فقد تعززت بقیام الخلافة العشمانية التلي مارست الاستبداد باسم 
الاسلام علی القومیات الاخری. وتجاه نمو الاحساس القومي العربي ومقاومة العرب 
للتسلط العثماني» عمد الأتراك إلى مزيد من سياسة التتريك وعاربة اللغة العربية 
وآداها. وبذلك تکون عملية التتريك قد آسهمت بدورها في تعزیز اليقظة العربية 
واحیاء اللغة العربية وما حمله من تراث آدبي وثقافی. ۱ 


تعود صول حرکات الصحوة الاسلامية الأصولية ال احركة الفكرية الاصلاحية 
الدينية في الربم الاخیر من القرن التاسم عشر؛ کما لت خاصة بکتابات وتعالیم 
ومبادرات جال الدین الأفغاني (۱۸۳۹ - ۰6۱۸۹۷ ومحمد عبده (۱۸4۹ - ۰)۱۹۰۵ 
ورسید VAIO) Lay‏ - ۰۱۹۳۵ وغیرهم؛ کما سنری في الفصل الثالث عشر حول 
مراحل الفكر العربي المعاصر. ونكتفي هنا بالإشارة إلى أن الأفغانيٍ أسَّس مع محمد 
عبده جمعية سرية في باریس دعت لوحدة الاسلام واصلاحه» وأصدرا مجلة العروة 
الوثقى. وقد فسر الأفغاني وزملاژه امزام الدول الاسلامية آمام الغزو الآوروي SL‏ 
يعود لانقسام المسلمين وجهلهم وفسادهم وافتقارهم ال الفضائل العامت تماما عكس 
ما كانوا عليه في أوج ازدهار المدنية الإسلامية» وأن إصلاح الإسلام وأحوال المسلمين 
يتم فقط بالعودة إلى حقيقة الدين كما تمثّلت بمراحل تكوّنها الأول. 


على صعيد الإصلاح والتغيير في مواجهة التحدي الأوروبي» شدد الأفغانٍ 
وزملاژه الصلحون عل التعقل والعقلانية والتمحیص والاجتهاد؛ وهاجوا الطاعة 
العمیاء للتفسیرات التقليدية. وشککوا بسلطة الوسسة الدينية القائمة. ولکنهم في 
تشديدهم على العقل» افترضوا على الأقل ضمنياً أنه ميزة من مزايا النخبة لا من مزایا 
الجماهير التي تسلك طریق الایمان. وقد عنی العقل في أساسه إعادة فتح باب 
الاجتهاد والتطهير الداخلي ما لحق بالإسلام ومؤسساته من تقاليد وما فرض عليه من 
مؤسسات» وتحريره من التقليد. 


ولم تتمسك الحركات الإسلامية الأصولية منذ الثلاثينيات» وخاصة في الربع 
الأخیر من القرن العشرین» ذا الفهم العقلاني للإصلاح وبرحابة الصدر واتساع 
الأفق والحرص عل الإصلاح التحديثي إلا في حالات نادرة» بل إن الحركة 
الإصلاحية الأولى نفسها بدأت تتغير» فتحوّلت تدريجياً من حركة تمرد» وانتهت في 
مراحلها الأخيرة بالتعاون مع السلطات الحاكمة في زمنها. لقد أصبح محمد عبد 
مفلا المفتق: bps ud gS Ml‏ وترأس الزسسة التقليدية وتعاون مع الانکلیز» وأخذ 
يشذد على أن يتم الإصلاح تدريجياً ومن خلال العمل التربوي وبحسب سنة الطبيعة. 
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كذلك حول رشيد رضا فى سئيه الأخيرة باتجاه الوهابية . 


فى تلك الفترة بالذات» تأسست حركة الإخوان المسلمين بقيادة حسن البنّا (ولد 
في عام ۰۱۹۰۲ وکان والده من تلامذة مد عبده وكان هو تلميذاً لمحمد رشيد 
رضا عام ۱۹۲۸ في الإسماعيلية» حيث كان مدرّساً في مدرسة حکومية. وخلال 
عام انتقل الإخوان علناً من النشاط الديني إلى النشاط السياسي» حين قال البنا إن 
الإسلام نظام شامل متكامل» وهو السبيل النهائي للحياة بكل نواحيها. وفي 
الإسماعيلية كان يتمتع الموظفون الأوروبيون بالامتيازات والسيادة والبذخ والرفاهية 
وبقية مظاهر «الخواجاتية»» فلم يكن من الغريب أن تشدّد حركة الإخوان في مبادئها 
وبراحها الاصلاحية عل ضرورة مقاومة التيارات الغربية وما اعتبرته منكرات. أرادت 
إقامة حكومة إسلامية يتساوى بها المؤمنون في الحقوق والواجبات» معتبرة الإسلام 
أكثر الأنظمة الاقتصادية مثالية وعدالة» فقالت بمبدأ الملكية الخاصة ما دام لا يتعارض 
مع المصلحة العامة» وهو مبدأء بحسب رأيهاء يستنكر تجميع الثروات في أيدي القلة 
وحذ من البذخ» في الوقت الذي يسمح فيه بتعزيز رفاه الأمة وزيادة الإنتاج القومي. 
وانطلاقاً من ذلك طالب الإخوان بتمصير المؤسسات والأموال الأجنبية وتأميم المرافق» 
في محاولة لوضع OM SM de‏ 


وبين أهم معتقدات الاخوان المسلمين الراسخة أن الإسلام نظام شامل متكامل 
بذاته» من دون تقسيم أو تمييز بين الإيمان والدين والسياسة. فالحكومة ركن من 
أركان الدين» والحاكمية لله وحده. ويرتكز هذا النظام الشامل على مصدرين أساسيين 
هما القرآن والحديث» وهو قابل للتطبيق في كل زمان ومكان. ومن أوصاف الحركة 
وفهمها لنفسها ودورهاء كما جاء في أدبياتهاء آنها دعوة سلفیق وطريقة سنية» وهيئة 
سياسية» وجماعة رياضية» ورابطة علمية ثقافية» وشركة اقتصادية» وفكرة اجتماعية» 
وتنظيم سري . 

وقد تعرضت حركة الإخوان المسلمين» بسبب ممارستها العنف» للاضطهاد فى 
العهد الملكي (فقد اغتيل حسن البنا ١444‏ كأول مرشد عام) كما في العهد الناصري 
(بعد أن جرت محاولة اغتيال جمال عبد الناصر عام ۰)۱۹۵6 غير آنه أطلق سراح 
مساجينها (وغالبيتهم من الأساتذة والطلبة والموظفين ورجال الأعمال الصغار 
واطرفیین) من قبل السادات الذي سمح بعودة نشر مجلة الدعوة, في محاولة لمحاربة 
التیارات الناصرية واليسارية واحتوائها وتهمیشها. وکان آن استولت SHE SIS BI‏ 
السادات ومبارك عل عدد من النقابات. وأقامت تحالفات مع حزبي الوفد ‘jelly‏ 
وأصبح لها مثلون في مجلس الشعب» وشارکت جاهدة في حقل تتشیط الجتمع GI‏ 


(۸۷) الصدر نفسه» الفصل 4. 














وتقديم الخدمات الاجتماعية التى أهملتها الدولة والحركات MS EN te‏ 


وقد تفرعت عن حركة الاخوان المسلمين أو نبعت من تراث مشابه لترائها» فى 
السبعینیات والثمانینیات» حركات إسلامية بقيادات أكثر شباباً وتطرفاً والتصاقاً 
بالجنوب المصري وبالطبقات الفقيرة (حصل أول انشقاق عام ١15٠‏ عندما انفصل عن 
الاخوان جماعة «شباب محمداء معترضين على «اعتدال الاخوان وتساهلهم»). وبين 
أولى هذه الحركات منظمة التحرير الإسلامي (أسسها صالح سرية وهو فلسطيني الولد 
وكان عضواً في الاخوان المسلمين في الأردن) أو مَنْ غرفوا بجماعة الفنية العسكرية 
التي حاولت القیام بانقلاب عام 4 ٠‏ وبين هذه الحركات ماعة التكفير والهجرة 
(تكفير الحكومة والدولة)» وکانت بقيادة موسسها وأمیرها شكري آمد مصطفی. 
الذي كان قد سجن عام ١955‏ بحجة الانتماء للإخوان وأطلق سراحه من السجن في 
ale‏ ۱ ۱۹۷ وأسس الحركة فى أسيوط وهى بلده» وجرت مواجهات دامية بينها 
وبين الحكومة عام ۱۹۷۷ بعد خطف وزير الأوقاف الشيخ حسين الذهبي وقتله. 

ومنها أيضاً الجماعة الإسلامية الجهادية التي بدأت كجمعيات طلابية تقوم 
بنشاطات اجتماعية وثقافية (غالبية قيادات الجماعة الإسلامية من الطبقة الوسطى 
السفلى ومن أصول فى الريف ولمدن الصغيرة والصعيدء أما قيادات الاخوان 
فحضريون من المثقفين وطلبة الجامعات وأفندية» وقلة منهم لها أصول في الريف). 
ومن قياداتها الضابط العشيكرى عبد الزمور والشیخ عمر عبد الرحمن. وقد عملت على 
فرض الحجاب والعزلة بين المرأة والرجل» وتعطيل الصفوف الدراسية تقيداً بأوقات 
الصلاتة ومنع بیع sid eos‏ واعتدى بعض عناصرها على المواطنين الأقباط 
والعلمانیین من السلمین والسواح. رعلی صعید ايليولوجي؛ دعت الجماعات 
الإسلامية لتطبيق الشريعة» واصطدمت بالسلطة. بن ee‏ ن و 
وقد اغتال السادات» في 1 تشرين الأول/ اكتوبر a‏ خالد إسلمبولي» وهو أخ 
لأمير الجماعة فى أسيوط وأحد السجناء. وبالإضافة لحركات الجهاد التى تفرعت عن 
YLT apy Cael, BV‏ التكقين واليسرة» عائك متاك قات رة أجرى 
منها الناجون من النار» والكتبيون الأكثر تأثراً بكتابات سيد قطب (أعدم عام ١9357‏ 
بعد سنتین من نشر کتابه الشهیر معالم في الطریق)» وغير ذلك. 

وجد حميد أنصاري من خلال البحث الميداني» في خلفية لائحة من ۲ 3٠‏ من 
امتهم الحكومة المصرية بالعضوية في الجهاد الإسلامي» أن ٤٤‏ بالمائة “متهم طلبة 
وه۱ بالائة عمال و۱۳ بالائه مهنیون و١١‏ بالمائة عاطلون عن العمل» وأن غالبيتهم 
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من أحياء ومناطق مهملة تعاني صعوبة الأحوال الاجتماعية والاقتصادية» وبعض 
عائلاتها كانت قد اقتلعت من وسط القاهرة» تمهيدأً لقيام فنادق فخمة مكانهاء وتم 
إسكانها فى الزاوية الحمراء حيث جرت اضطرابات حزيران/ يونيو ۰۱ وغياب 
المجتمع الأهليء وحیث كانت الساجد أغلية اكثر متها OPE Se‏ كل ذلك pie‏ 

إلى وجودهم بكثافة في المناطق العشوائية على تخوم المدن المصرية الكبيرة» والتي a‏ 
عددها إلى ما يزيد على ألف منطقة يقطنها نحو ١5‏ مليون مواطن خارج الجهاز 
المركزي للتعبئة والخدمات العامة» ويعانون انتشار الفقر والتلوث وانتشار القمامة وسوء 
التغذية والبطالة والكثافة السكانية (بمعدل ١,1٠١‏ نسمة في الكيلومتر المربع عام 
aan‏ 


وفى دراسة للمأمون فندي حول الأصول الجهوية والطبقية للجماعة الإسلامية 
التي ظهرت في السبعينيات في جامعة أسيوط» آکد آن جیم القیادات العلیا للجماعت 
المتهمة بقتل السادات. هم من الصعید (الشیخ عمر عبد الرهن ولد في طنطا ولکنه 
نزح في ما بعد إلى الجنوب). كذلك وجد أن غالبية المتهمين هم من الشرائح السفلی؛ 
فقد تبين أنه من أصل ۰ عضوا في الجماعة ممن حكم عليهم باغتيال السادات جاء 
۳ منهم من جنوب مصر. و۷۳ من آحیاء قاهرية غالبية سكانها جنوبیون» مثل 
عين شمس وإمبابة والزاوية الحمراء» و۲ فقط هم من الشمال المصري. ere‏ 
أعدمتهم الحكومة (۲۱ عضوا) في تشرین الثاني/ نوفمبر ۱۹۳ هم جنوبيون أيضاً. 
وقد ركزت الجماعة في أدبياتها على مسائل الفقر وغياب العدالة في الجنوب. وعلى 
سبیل القارنة» وجد مأمون فندي أن الغالبية العظمى من أعضاء الإخوان المسلمين هم 
في خلفيتهم من البرجوازية المصرية (ولذلك لم يكن من الغريب أن يساند الإخوان 
مالکی الأراضی ضد الفلاحین الصغار) فيما كان أعضاء الجماعة يتحدرون من 
اول :ال الم ا OAS eR‏ 

وكان سعد الدين ابراهيم قبل ذلك قد وجد أن الحركات الإسلامية تشكلت 
حول آبناء الطبقات الوسطی» وخاصة الوسطی الصغيرة والدنیا. وکان ذلك فی فترة 
ما بين الحربين حين نمت الطبقة الوسطی سریعاً» وخصوصاً بعد حصول الاستقلال 
وحینما افتعحت آپواب الدارس والامعات والکلیات العسکرية. وکان سعد الدین 
ابراهيم قد وجد من خلال مقابلات مع المساجين من حركتي الفنية العسکرية والهجرة 
والتكفير أن غالبيتهم ولدت في قرى ومدن صغيرة ونزحت حديثا إلى القاهرة وغيرها 


Hamid N. Ansari, «The Islamic Militants in Egyptian Politics,» International Journal (A4) 
of Middle East Studies, vol. 16, no. 1 (March 1984). 


Mamoun Fandy, «Egypt’s Islamic Group: Regional Revenge?,» Middle East Journal, (4+) 
vol. 48, no. 4 (Autumn 1994). 
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من الدن الکبری» وکان حوالی نصفهم یسکنون وحدهم منفصلین عن آملهم . وكانت 
وظائف آباء ثلثي المساجين حكومية من الدرجة الوسطى. و آنفسهم فکانت 
غالبيتهم من طلاب الجامعات أو جريجيهاء حين تم توقيفهم 

ومن مصر انتشرت الحركات الإسلامية إلى مختلف البلدان العربية (وإن كان لها 
أصول خاصة في كل منها)» وخاصة إلى الجزائر وتونس والسودان وفلسطين. في 
الجزائر نشأت في مطلع التسعينيات أوضاع خاصة ظهرت من خلالها جبهة الإنقاذ 
الإسلامي بعد فوزها بالانتخابات البلدية (صیف ۰۱۹۹۰ والتشريعية في دورتا 
الأولى (عام »0١‏ حين فازت ب ۱۸۸ مقعداً من أصل 217١‏ بينما حصلت جبهة 
التحرير على ١5‏ مقعداًء كما حصلت الجحبهة الاشتراكية على ١0‏ مقعداًء وذلك من 
اصل ۳۰؛ مقعداً. وكان من المفروض أن تستكمل الانتخابات في دورة ثانية فتفوز 
جبهة الإنقاذ بالأغلبية المطلقة» مما أدى لقيام انقلاب عسكري وإلغاء الانتخابات. 
وقيل ان الغالبية الشعبية انتخبت جبهة الإنقاذ لأنها رأت مستقبلها مظلماً dy‏ تكن 
هناك من خيارات بديلة» وكان التصويت لصالح جبهة الإنقاذ تصويتاً ضد ثلاثة عقود 
من حكم جبهة التحرير وعقاباً لها. وبهذا وجدت الجزائر نفسها في مفترق الطرق» 
ds‏ يمر وقت طويل قبل أن تدخل البلاد في دوامة العنف الدموي» بدلا من سلوك 
طريق الديمقراطية . وأصبح القتل clay tl‏ فد as‏ القيبض على زعماء الإنقاذ بمن فيهم 
عباس مدني وعلي بلحاج وعبد القادر حشاني 07 اغتیل في خریف 1۹۹۹) ورابح 
كبير . 

وفي هذه المواجهة. وجدت الجزائر نفسها في مفترق طرق خطيرء إذ كان عليها 
أن تختار بين استمرار الوضع القائم» أو قيام دولة إسلامية» آو انقلاب عسکري أو 
العمل الا صلاحي لقیام جتمع ديمقراطي علمان . في مطلع صیف ۱۹۹۰ جری حوار 
ساخن على شاشة التلفزيون مخز الزعيم الرسلامي عباس مدن دت فيه ن فام 
الدولة الإسلامية التي تعيدء بحسب رأیه عهد ما قبل الاحتلال. باعتبار أن الإسلام 
هو دين العدل والمساواة بين جميع الناس» ودين الحق» وعن أن وظيفة جبهة الإنقاذ 
بعد إفلاس العقائد الحديثة هي ثراء الفقیر لا افقار الغني . ونما قاله مدني في هذا 
الحوار أن التعددية ضمان للثروة الفكرية والتنوع الضروري hag JS‏ وان الانتساب 
للإسلام معناه الالتزام بشريعته وقيمه. 


ولكن التعددية لم تكن ما تم للجزائرء فقد ازدادت البلاد استقطاباً بين 


Saad Eddin Ibrahim, «Anatomy of Egypt’s Militant Islamic Groups: Metho- (41) 


dological Note and Preliminary Findings,» International Journal of Middle East Studies, vol. 12 
(1980). 
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الأصوليين من ناحية» وقوى الاستئصال في الحكم العسكري من ناحية أخرى. أما 
الوسط (كما تمثل بجبهة القوى الاشتراكية بقيادة آيت أحمد وجبهة التحرير بقيادة 
عبد الحميد مهري وحركة المجتمع الإسلامي حماس بزعامة محفوظ نحناح) فقد وجد 
نفسه عاجزاً. وعرف عن الشيخ محفوظ نحناح» رئيس حركة المجتمع الإسلامي 
المعروفة باسم حماس (التي يقال إنها تمثل التيار الإسلامي المعتدل)» أنه يرفض العنف 
ويدعو للحوار وتداول السلطة بطريقة سلمية. وقد حكم المتشددون عليه بالكفر 
لدعوته للتمييز بين الجهاد والإرهاب. 

ولا يبدو أن أي فريق كان مستعداً للتنازل عما يسميه مبادئ ثابتة من أجل 
الوصول إلى حل يجتب البلاد العنف والعنف المضاد. وليس ذلك من الأمور 
المستبعدة» فكل المواقف الثابتة ترفض ثبوتيات الآخرء وكل فريق يعمل على إقصاء 
غيره» وتكون الأحداث وحدها متغيرة. في هذه الأجواء تكرّرت المذابح البشعة التي 
استهدفت المثقفين (ومنهم الطاهر جعوط وعبد القادر علوله ويوسف سبتي) والنساء» 
ومن ثم سكان الأحياء والقرى والمدن النائية. وبعدما خبرت الجزائر مآسي بشعة» 
صرّح أحد قادة الجبهة الإسلامية للإنقاذ عام ١4947‏ بأن «موقف الجبهة. . هو أنها 
ستستمر في المقاومة حتى يتم تحكيم الشريعة الإسلامية في حياة الناس. . . ان على 
الشعب الاستمرار في مقاومة الظلم... حتى إقامة شرع الله في الجزائر»""" . 
وبذلك استمر العنف والقتل من دون حساب وبخلاف قيم ax JI‏ في الا سلام . 


واذا ما جری تراجع فهو تصرف تكتيكي فحسب. وکثیراً ما کان یسبب انقساماً 
ضمن الحركة الواحدة. وقد انفصلت عدة جماعات متطرفة عن حركات توصلت إلى 
شبه قناعة بضرورة الحوار والتنازل الجزئي. وينتظر الجزائريون من الله أو التاريخ أن 
يوفر لهم حلاء ولكن ما يحدث هو مزيد من الذبائح البشرية التي لا يتمكن العقل 
من استيعاب مدى بشاعتهاء وكيف يمكن الإنسان أن يقترفها حتى ضد الأطفال 
والعاجزين؟ غير أنه في مطلع ١41415‏ تم التوصل إلى «العقد الوطني» بين عدة أطراف 
كانت قد تحاورت في روما. إلا أن ما تم التفاهم حوله في هذا العقد لم ید ال 
تسوية تاريخية تجتب الجزائر مزيداً من المآسي . وحتی عام ۰۱۹۹۷ قدرت الخسائر 
البشرية بحوالى سبعين ألف قتيل» خلال حمس سنئوات. ومثلاً على ذلك» كانت قد 
تعرضت ثلاث قرى هي بن طلحة وريس وسيدي موسى (التي أطلق عليها تسمية 
مثلث الموت) إلى مذابح في أواخر صيف ۱۹۹۷ بلغ ضحاياها حوالى ٠٠١‏ قتیل . 


: وفي بدایات مسلسل العنف» کان قد استقدم الزعيم محمد بوضياف من الخارج 
عله یشکل خرجا. استدعي (في الشهر الأول من عام ۰۱۹۹۲ کان في الثالثة 


۱۹۹۲/۸/۸ Bd (AY) 























والسبعين من عمره» بعد ۲۸ سنة قضاها في المنفى) إلى الجزائر ليتولى رئاسة المجلس 
الأعلى للدولة» معتبراً نفسه بديلاً لدكتاتورية العسكر ودكتاتورية الحركة الإسلامية 
الأصولية. وربما کان بامکانه آن مجتب البلاد الصائب وخرجها من أزمتهاء كما قال 
في مقابلة معه: اعندما تستقر الوضعية ام یمکن اقتصاد السوق ونظام التعددية 
الحزبية أن يعملا بشكل عاديء ويُوّلّدا مفعولهماء وأنا واثق من ذلك»"**. ولکن 
ثقته هذه لم تدمء فقد اغتيل فجأة» وقبل ذلك كان قد أعلن أن «القضية المطروحة على 
كل البلدان الإسلامية» وعلى كل البلدان العربية ذات الأغلبية الإسلامية» هي الاختبار 
بين الحداثة أو العودة إلى الوراء.. والجزائر اختارت الديمقراطية» وما تم توقيفه هو 


المسلسل الانتخابي وليس المسلسل الديمقراطي»!*''. 


ولكن ليس من الوکد آن بو ضیاف کان فد اسثقدم لیشکل خرجا. یقول 
مناضل آخر في الثورة الجزائرية هو محمد حربي أن بو ضياف كان قد منح مركزاً 
شرفیاً من دون دور عملي» وأن الجزائر كانت دائماً تعاني تحكم دولة مركزية لا تعرف 
الجتمع الذي تتعامل معه» ولیس للشعب الق في احکم ولا في الثورة. ولم تكن 
أزمة الحكومة بحسب رأيه ظرفية بل بنيوية. من هنا آن النظام التعليمي زاد من حدة 
الفوارق والتناقضات. ها آدی ٍل الانفجارء كما أن الأسلمة تمت من خلال 
التعریب . وکان الریع النفطي قد بدأ بالتقلص عام ۰۱۹۸۲ حين تدهورت آسعار 
النفط » ما آدی لاضمحلال البرامج الاجتماعية وتزاید البطالة» فجرت آأحداث ۱۹۸۸ 
Gd) ot gl‏ مفتل الثات . 

ويضيف محمد حربي أن عدد سكان الجزائر يتزايد بمعدل ولادة بلغ حوالى ثلاثة 
بالمائة» وآن ۷۰ بالائة من سكان الجزائر هم دون الثلاثين من العمر» والسكن غير 
متوفر» لتفاقم حدة الفوارق الاجتماعية. ثم إن برور الاسلامویة بحسب تعبيره» 
تشكل أيضاً كردة فعل أخلاقى على فساد الدولة والطبقة الحاكمة» التى استعملت 
الإسلام ضد معارضيها من القوى الديمقراطية. وكانت السلطة قد رخصت لجحبهة 
الإنقاذ الإسلامي في صيف ۰۱۹۸۹ رغم أن هذا القرار تعارض مع الدستور الذي 
يمنع قيام أحزاب دينية وعرقية. وأخطاً احکم في تحدید خصومه فقد اعتقد أن 
الخطر هو من رجال مثل آحد بن بله وایت آهد؛ وظن آن الاسلام سيساعد على 
التحکم في الازمة الاجتماعية ۹۳ . 


ويجد غالبية المثقفين الجزائريين أنفسهم معرضين لضغوط مزدوجة: ضغوط من 
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الاعرج أن عل مهما يحتقر الثقافة» ell ee‏ تلاضطهاد et‏ 
SS‏ بواجا وريدن 
الوطنية بثقافة ابتذالية co.‏ يتعرض للقتل والذبح من قبل الجماعات 
الإسلامية. وقد نشر رشيد بو جدرة كتاباً هاجم به الأصوليين (وهو المحكوم عليه 
بالموت من قبلهم) واصفا إياهم بالقتلة والمتخلفين والحاقدين. 


ويمكن الاستنتاج من رواية الطاهر وطار الشمعة والدهليز أن البعض يرى 
الإسلاميين شمعة تضيء الدهاليز فيما يراهم البعض الاخر عاصفة تطفئ الشموع 
لتعيد الإنسان إلى الظلمة. أما وطار فقد خرج بخلاصة أن مؤيدي الإسلاميين جماهير 
کادحة وأن أصحاب السلطة يقتسمون التركة باحتكار المناصب الإدارية كل بحسب 
محسوبيته وليس بحسب كفاءته . وما يتم في مختلف الحالات فهو بطولات زائفة. وفي 
حيرته يعبّر عن حاله بقوله: «ها أنذا على حافة النهر اما آنزل مع النازلین» واما آن 
أظل متفرجاًء إلى أن يقذفوني باحجارة»"*. ویبقی البلد شیعا وأحزاباً والشعب 
يواجه الخناجر والرصاص» وكل حزب يحاول انتزاع البساط من تحت الآخرين. هناك 
من جانب مَنْ يركبون موجة الدين» ومن جانب آخر هناك آجهزة تنشئ أحزابها 
وع اورا الإسلام في فرض شرعيتها. غير أن انتخاب الرئيس بو تفليقة عام 
4 يبدو للبعض وكأنه يشكل بداية للوصول إلى مصالحة وطنية. 


ولا یسمح ضيق المجال بتناول تجارب الحركات الإسلامية الأخرى رق ع 
البلدان العربية رغم آهمیتها. نما لا بد من الاشارة إلى حركة النهضة الإسلامية في 


تونس » oa ee el‏ حي حي وده فص عناق ور التحديئي 
الليبرالي. وقد اس عام ۹۷۹ (نشأت أصلاً كحلقة دراسات قرآنية ۲ بقيادة 


راشد الغنوشی الذي ولد فی قریة تونسية جنوبية عام ۰۱۹6۱ els‏ دراسته الثانوية 
وقد رفض العنف وقال باعتماد وسائل العمل السلمي» وتفخر حرکته PSI lel‏ 
ديمقراطية من الدولة. وغالبية أعضائها من الطلبة» ومن أصول ریفیه حیث وجد 
الشعب نفسه يعيش عملية من التحول السريع باتجاه المدن. 

ربط راشد الغنوشي في كتابه الحريات العامة في الدولة الإسلامية بين قيام 
الحركة الإسلامية والتحول الهائل الذي حصل فى علاقة الدولة بالمجتمع» إذ اغتربت 


(57) الطاهر وطارء الشمعة والدهليزء رواية (الجزائر: منشورات التبيين اخاحظیت 2)1١9948‏ 
ص ا 
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الدولة بخطابها وعلاقاتهاء وغدا الشعب في حيرة من أمره لا يعرف هل الدولة 
دولته وهل يستمد الحكام شرعیتهم منه أم من الخارج؟ ويضيف أن التيار الإسلامي 
العام اتسم برفض الاستدراج إلى العنف رغم اشتداد الضغط وانسداد آفاق العمل 
السياسي . وفي ما یتعلق بمناهج احماعات الاسلامية» يقدم الغنوشي نصائح عديدة 
منها آن تکون تنظیمات اخركة الاسلامية نموذجا لتطبیق الشوری» وآن تصدق في 
الدفاع عن الحرية لها ولغيرها على حل سواء» وأن تتجنب اللجوء إلى العنف› وأن 
تعتمد العلنية في عملهاء وأن تعطي الأولوية للمجتمع على الدولةء والأخلاق على 
القانونء والباطن على الظاهر» وأن تسعى إلى الجماهير بدل الصفوة» وأن تعمل على 
oly ltl ob aay‏ تولي العمل الفكري أهمية كبرىء وأن تؤكد أا مع 
الديمقراطية البرلمانية التعددية» وأن تبتم بالتربية الروحيةء وأن تدافع عن حريات كل 
الوت وع حقوق الانسان ۳۳ 


ثم هناك الجبهة الإسلامية القومية في السودان وزعیمها هو حسن الترابي» وهو 
من العائلة اختمية التي لها آصول صوفية وتدعو ال وحدة وادي النیل» ومتزوج من 
العائلة الهدية (زوج آخت الصادق الهدي)» وعمل في حکومة النميري ورس في 
تطبيق الشريعة في ذلك الوقت. إن السودان هو البلد العربي الوحيد الذي وصلت فيه 
حركة إسلامية إلى الحكم بقيادة حسن التراي» ولم يوقف وصولها إلى السلطة الحرب 
الأهلية المستعرة منذ زمن طویل بل ربما زاد من حدتها داخليا وخارجيا. داخلياء تم 
القضاء على الحركة الديمقراطية التي أطاحت حكم النميري والتي كان ينتظر منها أن 
تؤدي إلى مصالحة وطنية عامة والتوصل إلى تلاحم أجزاء الوطن المهددة بالانقسامات 


وا جفتت . وخاز خا ازداد عذاء الولايات المتحدة وحلفائها للسودان وتم التعامل معه 
كدولة خارجة على القانون الدولي» مما استعمل مبرراً لقصف مصنع الأدوية بحجة 


واهية . 


يدعو رئيس الجبهة الإسلامية القومية ورئيس المجلس النيابي حسن الترابي في 
كتاباته وخطبه إلى اعتماد منهج الشورى وتحرير الحياة الاجتماعية من العصبية وتطوير 
الاقتصاد وخروج المرأة من عزلتها للتواصل وتحديث الفقه والعلم وبناء علاقات دولية 
قانونية . قال بقيام تصور أسماه «النظام الرکب» دعا فیه السلمین للتواصل بعضهم مع 
بعض عبر العالم قاطبة» باعتبار أنهم «إخوان في الأمةا الأمر الذي لم يتم داخل 
بلده. ومع أنه طالب بالحوار مع الغرب» نجد أن هذا الأخير يعمل على فرض 
الحصار على السودان ويعمل على تفتيته. وتبدو هناك مبادرات مصالحة داخل السودان 


)٩۷(‏ راشد الغنوشی, الریات العامة فی الدولة الاسلامية (بیروت : مرکز دراسات الوحدة العربيةه 
۹۹۳ 
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لتجنب هذا المصير المخيف » في وقت تسعی فيه الإدارة الأمريكية إلى تطويقه . 


وجدر الاشارة في معرض ادیث. باقتضاب عن الحركات الإسلامية إلى 
ظهور حماس (حركة المقاومة الإسلامية) بزعامة الشيخ أحمد ياسين في فلسطين» وقد 
طرحت نفسها كبديل لمنظمة التحرير الفلسطينية» وللسلطة الفلسطينية منذ وصول 
عرفات إلى غزة عام ۱۹۹۶ بعد اتفاقية أوسلو. كذلك يكون من الضروري الإشارة 
إلى حركة الجهاد الإسلامي بقيادة عبد الله شلّح» بعد اغتيال إسرائيل فتحي الشقاقي. 
كذلك من المهم ذكر حزب الله ومقاومته الفعالة للاحتلال الاسرائيلي في جنوب 
لبنان . 


یبقی من الضروري البحث في آسباب صعود هذه احرکات الاسلامية وسعة 
انتشارها في الربع الاخیر من القرن العشرین؛ وقد جرت عدة محاولات في هذا 
الجال منها نستنتج آن الاسباب متنوعة ومتعددة» فيركز بعضها على العوامل 
الاجتماعية والاقتصادیة» آو عل احوانب النفسية والأأخلاقية والثقافية» أو على 
التصادم بين الحداثة والتقاليد» أو على إخفاق الأنظمة العربية والحركات القومية 
والاشتراكية واللیبرالية» فکان لا بذ من ملء الفراغ. أو على أزمة المجتمع الدني بسبب 
سلطوية الدولة وتهمیشها لکل القوی الفاعلة في الجتمع؛ أو غيرها من العوامل 
الأخرى. 

بين العوامل الاجتماعية والاقتصادية التى جرى التشديد عليها الهجرات الواسعة 
من الريف إلى المدينة» واتساع الفجوات بين الأغنياء والفقراء وما رافقها من تهدید 
للطبقات الوسطی والعطالة عن العمل (بما فيها بطالة خريجي الجامعات) وارتفاع 
الأسعارء والتبعية أو الهيمنة الغربية على الموارد العربية كافة وسياسات الانفتاح وما 
نتج منها من مظاهر الترف والابتذال والاستهلاك وسط الحرمان» وانتشار المحسوبية 
والفساد والرشوة» وفشل خطط التنمية ومشاريعهاء والتفسخ الاجتماعي» والأزمات 
السكنية وغیرها. وقد استفادت الماعات الاسلامية من ذلك خاصة فى أحياء 
الصفیح الشعبية الفقیرة. في الدن العربية التوسعة کسرطان لا علاج له. فقدمت 
المعونات والخدمات الاجتماعية للمرضى والأرامل والعاطلين عن العمل النتج؛ 
وركزت اهتمامها على الطلبة في مراحل التعليم المختلفة» كما فعلت التيارات القومية 
والاشتراكية من قبل. 

وكثيراً ما يشار إلى عامل اقتصادي آخر هو مال النفط «البترودولار) الذي ينفق 
على مثقفى بعض النظمات الدينية. ومن المعروف أن من يُسمّون ب «الأفغان العرب» 
كانت قد دربتهم المخابرات الأمريكية» وأغدقت عليهم المساعدات حكوماتٌ عربية 
دأبت على استعمال الدين كأداة سيطرة. وهنا يجدر بنا أن نذكر أن انتصار الثورة 
الإيرانية كان له أثر كبير في سعة انتشار الحركات الدينية لأسباب عديدة منها الدعم 
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الاي والمعنوي» ولمجرد تمكنها من الانتصار حيث أخفقت الحركات القومية 
والاشتراكية . 


وانتشرت الحركات الإسلامية بسبب الفراغ الذي أحدثه إخفاق الحركات القومية 
والاشتراكية» وخاصة إثر هزيمة الأنظمة العربية (وقد تجلى هذا الإخفاق في أوضح 
مظاهره من خلال حرب الخامس من حزيران/ يونيو »4)١951‏ وإخفاق الحركات 
والأحزاب القومية والاشتراكية التي استعانت بالانقلابات العسكرية للوصول إلى 
احکم؛ بدلاً من العمل الشوري الشعبي > فلم تتمكن» أو لم تعرف كيف تتخذ 
البادرات الشعبية اثر |خفاق الأنظمة. وتوجت سلسلة الهزائم باخراج ٍسرائیل منظمة 
التحریر الفلسطينية من لبنان وتشریدها في الاطراف العربية» فاضطرت من موقع 
ےر ا . وزاد من هول هذه الهزائم حرب الخليج الأولى 
(۱۹۸۲ - ۱۹۸۸) والثانية (۰)۱۹۹۰ وما تبعها من حصار شل العراق نظاما وشعباً 
وجتمعاً بعد آن کان بين آکثر البلدان العربية وعدا. لذلك کثرت تلك القولات التی 
تزکد آن (خفاق الشروع القومي وانهیار تجربة التحدیث التنموية هي في مقدمة آسباب 
سعة انتشار ظاهرة احرکات الاصولية. 


ولانتشار الحركات الإسلامية علاقة حميمة بحالة الاغتراب السیاسی آو بأزمة 
المجتمع المدني وهيمنة الدولة على جوانب الحياة كافة وتهميشها الشعب بعدم إشراكه 
في الحياة العامة وتعطيل قدراته. ore)‏ كاج غياب الديمقراطية وتبميش الشعب 
إخفاق عملية التغيير التنموية في أبعادها كافة. ولم تقتصر عملية التهميش هذه على 
السلطات الحاكمة» بل إن الأحزاب القومية والاشتراكية كانت لا تقل قمعية داخل 
صفوفهاء فاهتمت بمسائل الوحدة السياسية المجردة مهملة أهمية العمل على قيام نظام 
ديمقراطي تعددي . وقد وظفت الأنظمة نفسها الدين كأداة للسيطرة ومصدر من 
مصادر شرعيتهاء كما أظهرنا سابقاً. وليس صحيحاً ما يقال من أن هذه الأنظمة 
كانت علمانية. وكان السادات نفسه» Ade‏ قد غيّر المادة الثانية من الدستور لتنص 
على أن الإسلام هو المصدر الرئيسي للقانون. 

وبين أسباب صعود الجماعات الإسلامية الأوضاع النفسية والقنوط العام» فهي 
صرخة إحباط بعد زمن طويل من الإخفاق والقمع. إنها ردة فعل لليأس العام وحالة 
الاغتراب» وعدم القدرة على تحمل الإهانات في الداخل ومن الخارج» ونتيجة 
لأزمات متراکمة من دون حلول لزمن بعيد» وليس بسبب إخفاق التحديث والحداثة 
فحسب . وقد شکل الدین دائماً ملجاً في الازمات للفئات والطبقات العالقة في أسنرٍ 
شبکات الفقر واحرمان والقنوط» خاصة حين یرافقها حدوث خلل في صلب القيم 
العامة التي أخذت تنهار الواحدة بعد الأخرى إن لم يكن معاً. من هنا آن البعض 
يُرجع سرّ قوة الأصوليين إلى امتلاكهم Lae tet,‏ 
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ولكن هناك من يتساءل: أي برنامج أخلاقي هذا الذي يسمح بذبح الأطفال 
والرجال والنساء العجز والأبرياء» ویستهدف آقلیات دينية أخرى لمجرد انتمائها 
المختلف ولأغراض سياسية؟ ما يُسمّى برناجاً أخلاقياً هو العودة إلى القيم التقليديةء 
Guy‏ الأعراف العائلية والطائفية والقبلية» كما حدث فى السودان واليمن بشكل 
خاص . ومنها أيضاً ظاهرة الحجاب وتزايد الضغط الاجتماعى لأجل انسحاب المرأة 
مالا العامة وعودتها ان شوون النزل» والفصل بین البنین والبنات فی الدارس 
وغيرهاء واللجوء إلى مصادر العرفة التقليدية التي تقوم علی احفظ والنقل والاستدلال 
على الحقيقة بالخطابة الانتقائية أو بما قیل خارج سیاقه التاريخي والاجتماعي» ولیس 
بالقرائن والبراهين الستمدة من الواقع احياتي واستعمال العقل والتحلیل النقدي. من 
هنا الاستنتاج الذي توصل إليه سعد الدين ابراهيم من «أن منهج الاخوان» ومعظم 
الحركات السياسية الأصولية» في طرح رژیتهم للاسلام عموماً هو منهج طوباوي؛ 
مغرق في مثالیته وفي جریده» ویتجاهل وقائم التاریخ» وینکر حقائق الاجتماع» 
ویرفض الاستفادة من غنی وتنوزع التجارب الانسانية لغیر السلمین» . 


وما يزيد من فعالية هذه الأسباب وغيرها مجتمعة ليس مجرد تنظيم الخلايا السرية 
وتوفر القبادات الناشطة فحسب. بل الاتصالات الباشرة والكثفة واقامة شبکات من 
العلاقات الشخصية غیر الرسمية الحلية فی الناطق والاحیاء التی یسکنها الهمشون 
القتلمون من جذورهم القروية والفقراء وضحایا الصراع الطبقي کما في مناطق الدن 
العشوائية . 


ومن طريف ما ذکره الناقد السیاسی والثقافی رجاء النقاش آنه حضر وهو صبی 
عام ۱۹2۷ محاضرة آلقاها رئيس إحدى شعب الاخوان للسلمين الشيخ أبو العلا قال 
فيها ما معناه: «ان الوفديين يعتبرون زعيمهم هو سعد زغلول أو مصطفى النحاس» 
وأنصار الحزب الوطني يعتبرون زعيمهم هو مصطفى كامل أو محمد فريد» والأحرار 
الدستوريين يعتبرون زعيمهم هو عدلي يكن أو عبد العزيز فهمي أو محمد حسين 
هيكل» وأنصار مصر الفتاة يعتبرون زعيمهم هو أحمد حسين» أما نحن الإخوان فنعتبر 
زعيمنا هو محمد رسول الله ية . وكان أن انتفض رجاء النقاش مقاطعا: «هذا كلام 
الدين والسياسة. وفي السياسة لكم زعيم اسمه حسن البنا. . . أما في الدين فنبينا 


وزعيمنا هو نفسه نبيكم وزعیمکم»' . 


(4A)‏ سعد الدين أبراهيم» «المسألة الاجتماعية بين التراث وتحدیات العصر  ٩‏ المستقبل uy pl‏ الستة 


(49) رجاء النقاش» (إسلام. ۰ . بلا آحزاب» الاتحاد الاشتراکي» NAA /E/VY‏ 
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ولا یقل ط 
التفسیر الارکسم 
يلخص of AW!‏ 
أبو زيد ماركسي 
ذكر محمود أمين 
أوائل الستينيات 
الصحراء ببناء م 
المركزية للحزب 
وكان هؤلاء المص 
قام بهذا الواجب 
وكان المصلون و 

لقد حلّت 
من دون آن تتج 
للتغيير ومعالجة 
وعارساتها ردة ف 
من الاخفاق وال 
أكثر قسوة ومأم 
على إنقاذ الجتم 
آن ینتظر التثبت" 


تقدمیة؟ 


وفي محاوا 
دراسات الوحدة 
سبتمبر 2١988‏ 
العربية والإسلام 
فى هذه الندوة . 
دينى أن «محك | 
من الإسلام ما | 

ورأى محم 
توفيقى. ان العا 
ولكن هذا التغا 


(Vee)‏ الأهالي 





ولا يقل طرافة ما ذكره محمود أمين العالم في مراجعة له لكتاب محمد عمارة 
التفسير الماركسي للإسلام ومبجمه على نصر حامد أبو زيد متهما إياه بالماركسية. 
يلخص العالم تهمة عمارة علی النحو التالي: «الاركسية نظرة |خادية کافرة. نصر حامد 
أبو زيد ماركسي. إذن فنصر حامد أبو زيد ملحد كافر». إزاء هذا التفكير التبسيطي» 
ا أمين ا ا ok ee E‏ اخارجیة في 
fe oa‏ مسجد » نام ریق عمد مار الذي كان آنذاك و 
وكان هؤلاء المصلون من رفاقه الشيوعيين “alles‏ واسال الدکتور عمارة الیوم : عندما 
قام بهذا الواجب الديني» ألم يكن مسلماً وماركسياً في الوقت نفسه؟! أم كان منافقاً 
وکان الصلون وراءه من النافتین؟»۱ ۳۳ . 

لقد حلت الحركات الدينية الأصولية مكان الحركات القومية والاشتراکیة ولکن 
حو جردا و ی ی 
وتمارساتها ردة فعل ورفض لا جدث؛ ولیس حركة إنقاذ. ولذلك آتوقع مرحلة آخری 
من الاخفاق والهزائم حیث تتمکن ارکات الاصولية من التوصل للسلطت. وستکون 
أكثر قسوة ومأساوية. وهذا هو المصير المنتظر إلى أن تنشأ تيارات ثورية حقيقية تعمل 
على إنقاذ المجتمع العربي من محنته التي طال أمدها. فهل يكون بإمكان المجتمع العربي 
أن ينتظر التثبت من هذه الحقيقة قبل أن يبدأ البحث في تكوين حركة ثورية ذات رؤية 


تقدمية؟ 


وفي محاولة لردم الفجوة بین اطحرکات القومية واحرکات الاسلامیة» عقد مركز 
دراسات الوحدة العربية ندوة اخوار القومی ‏ الدینی فی القاهرة بین ۲۵ و۲۷ آیلول/ 
سبتمبر ۰۱۹۸۹ وکان من مسوغایا من منطلق قومي اعتبار «العلاقة بین القومية 
العربية والاسلام علاقة عضوية. فالاسلام هو محتوی أساسي للقومية العربية نفسها". 
في هذه الندوة حذر طارق البشري من خطر الانقسامات» الا آنه آوضح من منظور 
ديني أن عك الصدام ب بين الإسلام والعروبة هو في الجانب العلماني» فالعروبة قريبة 
من الاسلام ما ابتعدت عن العلمانية وهي بعيدة عنه ما اقتربت من العلمانية. 


ورأى محمد عابد الجابري في ندوة الحوار القومى ‏ الدينى هذه. من منطلق 
توفيقي» ان العلاقة متكاملة رغم أن الرابطة القومية شيء والرابطة الدينية شيء آخرء 
ولکن مذا التغایر بینهما لا یعنی آن الواحدة منهما تنفی الاخری؛ فتکون «مهمة 


(۰۰) الأمالي 1۹۹1/۱۰/۳۰ 
































































الفكر القومي العربي والفكر الديني الإسلامي معاً هي العمل على تمتين العلاقة بين 
الرابطتين وتوجيههما نحو المصلحة العامة المشتركة». ومن المنطلق التوفيقى نفسه دعا 
الله بين إل انشا دولة عربية عضرية مقومانا النین کمکون آماسی تلهویه 
الحضارية» ونظام لا يتعارض مع مبادی الشريعة الإسلامية» ومساواة كاملة بين 
المواطنين عرباً أو غير عرب» ومسلمين وغير مسلمين» وتحقيق الحرية Je‏ أبعادها 
واحترام حقوق الإنسان» وتحقیق العدل الاجتماعي والتنمية الستقلة». وجواباً عن كل 
ذلك . قال الشیخ السید حمد حسن الأمين ان «التشريع في الاسلام لیس مهمة بشرية 
بل هو شأن الهی وان کان فقه هذه الشريعة مسوولية بشریة۰۱٩‏ 

ليس هذا الحوار جديداًء فتجنباً للنزاعات غير المجدية» حاول في السابق بعض 
المفكرين المسلمين مثل رشيد رضا وشكيب أرسلان التوفيق بين القومية العربية 
والانتماء الإسلامي. وکان بعض هؤلاء یقولون بالولاء لام سلام Nal‏ كما كان 
البعض الآخر یمیل للولاء للعروبة الا ols Ls‏ البعض الآخر يوازئون بينهما 
فیقولون بارتهان اللهضة الاسلامية باللهضة العربية . قال رشید رضا ثم شكيب أرسلان 
بالتوفیق بین القومية العربية والوحدة الاسلاميت «فالفکر الاسلامي لا یزدهر الا ذا 
ازدمر اللسان العريي إذ إنه اللغة الوحيدة التي يمكن فيها دراسة الإسلام دراسة 
حقيقية وتفسیره تفسیراً صحيحاً. .. ولا يمكن أن تقوم وحدة عميقة في أمة ماء إن 
لم تكن موحدة اللغة» واللغة لا يمكن أن تكون في الأمة الإسلامية إلا اللغة 
العربیة». ومذا العنی يتاب بع رضا: «سلامي مقارب في التاریخ لعروبتي. . قلت 
انني عريي مسلم» ٠»‏ فأنا ر رت ا 
العرب» وأخ في الجنس لالوف الالوف من العرب السلمین وغیر السلمین»۳ ۳. 

وفي هذا المجال لا يبدو أن التفاهم قد تم Shad‏ وربما أصيب ينكسات. جاء 
فی افتتاحية بعنوان «فلتسقط القومية العربیة» لصحيفة الشرق الأوسط قال فيها كاتبها 
إن «حياة المسلم المؤمن... تقوم على الأخوة الإسلامية» بعيداً عن القوميات 
والعصبيات ay‏ . تحيا أمة الإسلام وتسقط القومية العربة»" "۳ عل مذا 
الستوی من التفکیر والقناعات» تكون السلفية الأصولية قد التقت في مثل هذه الحالة 
مع اليمين السياسي المتحالف مع الغرب في كفاحه ضد اليسار والقومية والتغيير. 


وبين الأسئلة المهمة التي تطرح في مجال الحديث عن الحركات الإسلامية هو 


(۱۰۱) انظر: الشرق الأوسط. بین ١؟/ 1989/١١‏ و5/١١1984/1.‏ 
(۱۰۲) آلبرت حوراني؛ الفکر العري في عصر النهضت ۱۷۹۸ - ۰۱۹۳۹ ترجة کریم عزقول 


(بیروت : دار النهار ۰6۱۹7۸ ص ۳۵۷ - ۰.۳۵۹ 
(۱۰۳) هشام حافظ «فلتسقط القومية العربيت » الشرق الأوسط ۰۱۹۸۰/4/۱ ص ۵. 
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مدى قدريها على الالتزام بالديمقراطية والتعددية واحترام حق الاختلاف وحرية 
التعبیر» وهي الأمور التي لم تلتزم بها القوى والحركات الأخرى. لهذا أطلق الكثير 
من التعميمات حول أن هناك في صلب الثقافة العربية ما يمنع eg‏ الديمقراطية . 
۳۳ شُدّد عليه الثقافة الدينية باعتبارها ثقافة مطلقة» والثقافة الأبوية في العائلة 
والقبيلة والژسسات الأخری التأثرة با. ولکن ما یتجاهله أصحاب هذه التعمیمات 
الجازمة أن هناك فى العقدین له من القرن العشرین تعبیرات متنوعة عن رغبة 
العرب بالديمقراطية وتنشيط المجتمع المدني وإشراك الشعب في تقرير مصيره. وقد 
اضطرت بعض الأنظمة العربية للتجاوب مع بعض هذه المطالب الشعبية في ظل 
ظروف تاريخية محددة. ومن المعروف في التاريخ أن المؤسسات التقليدية كافة ومنها 
العائلية والدينية والسياسية» فى مختلف المجتمعات والحضارات» قاومت الديمقراطية 
وتنشيط المجتمع Uf Gull‏ أن فُرضت عليها من قبل الحركات الشعبية. وحين تتم 
مقاومة الديمقراطية من قبل مختلف الأديان» فإن ذلك يتم ليس لأسباب دينية روحية» 
بل لأسباب ومصالح اجتماعية واقتصادية تنعم بها الطبقات الحاكمة. 


ذكرنا أن الحركات الدينية الأصولية بكل تفرعاتها المتشددة هى بالدرجة الأولى 
انفعال بالواقع لا jes‏ به» وردة فعل على as sy ei Pe is‏ مین 
المعنى لا نرى JS.‏ تقذم Sey Yoo SL,‏ للمشكلات الأساسية المتراكمة. تقول إنها 
الحل الوحيدء والحل الوحيد في رؤيتها يكون بالعودة إلى نموذج ماضوي» متجاهلة 
مسألة استحالة العودة» فالواقع المعاصر هو غير الواقع الذي نشأ فيه الإسلام أصلاء 
فهو بدوره حصيلة واقع اجتماعي تاريخي محدد يختلف كل الاختلاف عن الواقع 
الحاضر. 


وليس من الغريب أن تطالب الحركات الدينية بهذه مره إلى الماضي البعيد» 
متجاهلة الواقع الاجتماعي (SI)‏ فهي تنطلق من منهج مثالي طوباوي يناقش 
الأمور خارج سياقها. ونتيجة لذلك لم تتمکن الحركات at‏ الأصولية من إجراء 
تمييز بين الأصول والتقاليد المتوارثة المكتسبة تاريخياً. ويتجل ذلك خاصة في نظرتما إلى 
المرأة والأقليات والآخر بشكل عام. هي ليست تجاوزاً لحالة الاغتراب التي نعانيهاء 
بل ردة فعل فحسب. إنها نوع آخر من الاغتراب في الدين» فتجرّد الإنسان من 
مسوولیاته في صنم التاریخ وقدراته الابداعية» بل هي جرد الإنسان من ميزة الإبداع 
وتسقطها على قوة جبارة خارجة عن کا وره طقوسياً وتعبدياً ليس إلاء 
ویکون قد خلق لیعبد لا لان یکون ویبدع متجاوزاً کینونته . 


هذه هي الاتجاهات الثلاثة الأساسية التي انبثقت من واقع الطبقات الوسطی في 
التاريخ العربي العاصر » وقد توصلت جميعها إل طريق مسدود: الليبرالية التحديثية 
الغربية» والقومية والاشتراكية» والحركات الدينية الأصولية. كلها وعدت بالتنمية 


م 


























والعدالة الاجتماعية» فتعمقت الفجوات بين الطبقات الاجتماعية» وبالتحرير» 
فترسّخت التبعية» وبالحرية» فعمت السلطوية مهيمنة عل الوسسات کافت وهمش 
الشعب» فلم يتمكن من المشاركة في صنع تاريخه ومستقبله على صورته ومثاله. في 
مناخ من الهيمنة والفسادء تبي آن هم البرجوازية الوطنية - کما کان هم الاسر 
الحاكمة التقليدية» ولا يزال بعضها في احکم في عدد من البلدان العربية - هو 
المحافظة على الاستمرار في الحكم بأي ثمن وعل حساب الجتمع والشعب. وکما 
سنری في الجزء التالي» اليسار الثوري هو أيضا لم يتمكن من توعية الطبقات الكادحة 
وتنظيمها في حركة ثورية تاريخية. من هنا انحسار إن لم نقل انسداد الأفق العربي في 
نباية القرن العشرين . 


ثالثاً : الطبقات الکادحة. والیسار والثورة 


ليست الحركات الثورية ظاهرة جديدة في التاريخ» بل تعود أصولها إلى بدايات 
تاريخ التجمع الإنساني بفعل التناقضات الاجتماعية. من خلالها تبلور الصراع تاريخيا 
واستمر بين ما أصبح يُعرف باليمين» الذي يمثل مصالح الطبقات والقوى المهيمنة على 
مصادر الثروة والحكم» والیسار العبُر عن تطلعات القوی الشعبية التي تعاني احرمان 
والاغتراب والظلم. وکثیراً ما کان یُستقطب هذا الصراع في غیاب الاتجاه الاصلاحي 
الوسطي أو إخفاقه. وفي ما خص الجتمع العري بالذات» جرت عدة محاولات 
للكشف عن جوانب هذا الصراع ولتحديد الأطراف المتصارعة والثقافات السياسية التي 
تعتمدها . 


ونقصد بالثقافة السياسية حموعة العتقدات والبادی والقیم والفاهیم والقولات 
وغیرها ما یشکل الایدیولوجیا السياسية السائدة آو الفرعية آو الضادة في الجتمع. 
بدأت اليقظة العربية العاصرة بتنشیط الکفاح العري في سبیل التحرّر من احکم 
العثماني (خاصة في الشرق العرپ) ومن الاستعمار الغري (خاصة فی الغرب العريي - 
الاسلاميی). ومن خلال هذا الكفاح تشکلت الثقافة السياسية العربية مستندة إلى ثلاث 
رکائز آساسية هي: العقيدة القومية (القائمة علی احس بالقهر القومي والوطني)؛ 
والعقيدة الاشتراكية (القائمة جوهرياً على الإحساس بالقهر أو الغبن الطبقي)» والعقيدة 
الثورية (القائمة على الحس المزدوج بالقهر القومي والطبقي Lee‏ وكوجهين لحقيقة 
واحدة). وبين مكونات هذه الثقافة السياسية النظرة لمفاهيم السلطة والدولة. 


وقد تبلورت الثقافة السياسية الثورية حول قضايا التحرير والوحدة القومية وقيام 
النظام الأفضل لتحقيق الحرية والعدالة معأ. والتغلب على اغتراب الإنسان من حيث 
علاقته بالسلطة والمؤسسات. من هنا تكون الحركة السياسية ثورية في السياق التاريخي 
العريي اخحاضر ال اد الذي تهدف وتصارع فیه لاستبدال النظام السائد بنظام آخر 
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lel op‏ التبعية وإلغاء الطبقية» أو الحد منهاء بتحقيق العدالة الاجتماعية» وتنشيط 

المجتمع المدني بإشراك الشعب دیمقر اطیا فی صنع مصیره » وتجاوز حالة الاغتراب الى 

تحيل الناس كائنات عاجزة. ولا تنفصل هذه الثقافة السياسية المعاصرة عنها في التاريخ 

السابق لها كما يُستدل من الدراسات حول التيارات والنزعات الثورية فى الأزمنة 
OD cee‏ 1 

العربية القديمة ‘ 


ما يهمنا هنا هو وصف قيام الحركات اليسارية الثورية العربية وتطورها خلال 
القرن العشرين» فنرصد دورها في عملية التغيير النوعي وكفاحها من أجل تقويض أو 
إصلاح الأنظمة العربية واستبدالها بأنظمة جديدة لمصلحة الشعب والطبقات أو الفئات 
المهمّشة. ومن خلال دراسة تطور الحركات الثورية» نجد أنها تمحورت حول تيارين 
رئيسيين: تيار انطلق في الأصل من مقولة الاشتراكية وهاجس القهر الطبقي والظلم 
الاجتماعي» فاعتمد منهج التحليل الطبقي الجدلي والمادية التاريخية أو الاشتراكية 
العلمية. ویتمثل هذا التیار خاصة بالأحزاب الشيوعية واحرکات الارکسية. وانطلق 
التيار الثاني في الاصل من القولة القومية» ثم تطوّر تدريجياء من خلال تجاربه 
الكفاحية» باجاه تبنی بعض القولات الاشتراكية ودمها بالقولات القومية والوطنية. 
بذلك ازداد التقارب بین الاشتراكية والقومية واتضحت العلاقة العضوية بین التحریر 
الوطني والتحرير الطبقي . وكنا قد تناولنا التيار القومي والاشتراكي العربي» ونتناول 
فى بقية هذا الفصل تيار الاشتراكية العلمية ونبحث فى أسباب ضعفه وإخفاقه حتى 
الآن. 


١‏ بدايات الاشتراكية العلمية 

عربياً» تعود بدايات بلورة الأفكار الاشتراكية في العصر الحديث خاصة إلى 
كتابات شبلي الشميل 1١860(‏ - 1411)» وعبد الرحمن الکواکبي ۱۸۵٤(‏ ۔ OGY‏ 
وفرح آنطون (۱۸۷4 - ۰0۱۹۲۲ وسلامة موسی (۱۸۸۷ - ۰6۱۹9۸ وغیرهم من 
امعال مصطفی حسنین التصوري واضع کتاب تاریخ الذاهب الاشتراکية. سنتناول 
في فصل لاحق تطور الفکر العرب» ومن ضمن ذلك إسهامات هؤلاء وغيرهم» 
ونكتفي هنا بالإشارة إلى دورهم التنظيري من حیث التمهید لقيام حرکات يسارية 


دوريه . 


(۱۰6) منها مثلاً: آهد عباس صالح. اليمين واليسار في الإسلام (بيروت: المؤسسة العربية 
للدراسات والنشرء ۱۹۷۲)؛ طیب تيزيني » مشروع رؤية جديدة للفكر العري: من العصر pu‏ حتى 
الرحلة العاصرت ط ١‏ (بيروت: دار ابن خلدونء ۱۹۷۸)؛ حسين مروة» النزعات المادية فى الفلسفة 
العربية الإسلامية» ۲ ج (بيروت: دار الفارابي» 1917 4219174 واميل توماء الحركات الاجتماعية في 
الإسلام (القدس: منشورات صلاح الدین» ۱۹۷۹). 


۷ 





قرن شبلي الشميل بين الاشتراكية والتقدم الاجتماعي؛ معتمداً منهج الفكر 
العلمي كبديل للفكر الغيبي المثاللي. أدان التعصب الطائفي والتعصب القومي انطلاقاً 
من التشدید عل الوحدة الاجتماعیة» بصرف النظر عن ختلف الفروق العنصرية 
والحلية والطائفية والذهبية» ودعا لتأمین الساواة والتحرر من السسات الرجعية 
ولفصل الدین عن الدولة» وللتغلب على تلف آنواع الاستغلال والاستبداد. وقد 
ضمّن مفهومه للاشتراكية تنظیم العمل من قبل الدولة لضمان العدالة الاجتماعية في 
توزیع الارباحم. آما الغرض النهائي من الاشتراكية فهو في رأيه تحقيق السعادة على 
الارض واستعادة الفردوس الفقود. ويكون ذلك عن طريق «وضع نظام يكبح جاح 
الجبايرة الظالمين ويخفف عن الضعفاء na gllall‏ 


ومن آرائه دعوته لاشتراكية رأى أنها «إصلاح حال الاجتماع بإصلاح حال كل 
واحد فيه». وهي في عرفه «مبنية على مبدأ العلوم الطبيعية»» على عكس نظام 
الاجتماع القديم المؤسس على «سلطة الفرد ومبدأه الأعمال لمصلحة هذا الفرد. فالناس 
في هذا النظام أرقاء يشقون ويكدون ويقتتلون. . . ولا ينال الواحد منهم القوت 
الضروري إلا بشق النفس» وهو غبن فادح وضرر على العمران جسيم». ويتعرض في 
آرائه لعلاقات القوة والاستغلال» فيتحدث عن «بطش القوي بالضعيف» فلا يستفيد 
الجمهور «كل الفائدة من تعبه ولا يستفيد الفائدة الكبرى منه حتى الساعة إلا أفراد 
قلیلون»» ف «النظام القديم نظام أثرة يفرّق بين الناس ويقتل الهمم ويطفئ 
الواهب . . . فتسوء حال الافراد ویتزعزع کیان الاجتماع. قصور فخمة بجانب أكواخ 
حقیرة. . . وأصحاء تکنفهم كل آسباب الراحة بجانب مرضی ینقصهم حتی القوت 
الضروري. .. فنظام الاجتماع القدیم» وکما هو حتی الیوم تبذير في فوى 
الاجتماع بل صرف هذه القوى فيه من الخير إلى الشر ومن التضافر على العمار إلى 
الدمار )9 3 , 


وتوصل عبد الرمن الكواكبي ال القول ب «الفلسفة الاشتراکیة» من خلال بحثه 
في طبائع الاستبداد» مشیراً بل الاستبداد الاجتماعي الحمي بقلاع الاستبداد 
السياسي» الذي «يرسخ... في الأمم التي يكثر أغنياؤها». ويخاف الفقراء ظالميهم 
«خوف دناءة ونذالة... فهم لا يجسرون على الافتكار فضلاً عن الإنكار» كأنهم 


(۱۰۵) انظر بین کتاباته: شبلي الشمیل : آراء الدکتور شبلي الشمیل (القاهرة: دار العارف» 
۲ فلسفة النشوء والارتقای ط ۲ (القاهرة: القتطف» ۱۹۱۰ «فلسفة الادية ومذهب النشوء » 
القتطف. السنة ۳6 (۰)۱۹۱۰ و«حول الاشتراكية امحقبقیة» القتطف (کانون الثاني/ینایر ۰۱۹۱۳ 

)٠١(‏ شبلي الشميل» حوادث وخواطر (القتطف» ۰6۱٩۱۳‏ جمعم واعداد وتحقیق آسعد رزوق 
(بيروت: دار الجمراء؛ ۰۱۹٩۱‏ ص ۱۰۵ - ۰۱۱۲ 
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(۱۰۷) عبد 


(بيروت: المؤسسة | 




































يتوهمون أن داخل رؤوسهم جواسيس عليهم. . . وان الإنسان لا يكون حراً تماماً ما 
لم تكن له صنعة مستقل فيهاء أي غير مرؤوس لأحداء فيكون التحرر من الاستبداد 
بتشیت «العدالة والساواة بوضع حد لاحتكار القلة لثروات البلاد وتقسيم «مشاق الحياة 
قسمة ظالة . . . فإن pal‏ السياسة والأديان ومن يلتحق بهم» وعددهم لا يبلغ الخمسة 
في المائة» يتمتعون بنصف ما يتجمد من دم البشر أو زيادة» ينفقون ذاك في الرفه 
والإسراف. مثال ذلك أنهم يزينون الشوارع بملايين المصابيح لمرورهم فيها أحياناء 
متراوحين بين الملاهي والمواخيرء ولا يفكرون في ملايين من الفقراء يعيشون في 
بيوتهم في الظلام. ثم أهل الصنائع النفيسة والكمالية والتجار الشرهون والمحتكرون 
وأمثال هذه الطبقة» ويقدرون كذلك بخمسة في المائة» يعيش أحدهم بمثل ما يعيش 
به العشرات أو المئات أو الألوف من الصناع والزراع. وجرثومة هذه القسمة المتفاوتة 
المتباعدة الظالمة هى الاستبداد. . . لا يطلب الفقير معاونة الغنى.. . ولا يلتمس منه 
الرحمة» إنما يلتمس العدالة. . . إن امال هو قيمة الأعمال ولا يجتمع في يد الأغنياء 
إلا بأنواع من الغلبة والخداع. فالعدالة تقتضي أن يؤخذ قسم من مال الأغنياء ويرد 
إلى الفقراء بحيث يحصل التعديل ولا يموت النشاط للعمل. وهذه القاعدة تسعى 
وراء‌ها جعیات . .. منتظمة. . تقصد حصول التساوي أو التقارب في الحقوق والحالة 
المعاشة بين الناس» وتسمی ضد الاستبداد الالي فتطلب أن تكون الأراضي والأملاك 
وآلاث المعامل. ... مشتركة الشيوع بين عامة الأمة+ وأن الأعمال والثمرات تكون 
موزعة بوجوه متقاربة بين البشر»» وذلك بحسب أصول تمنع «تراكم الثروات المفرطة 
الولدة للاستبداد»۲. 





























وعزف فرح آنطون القراء العرب بأفکار کارل مارکس بين غيره من المفكرين 
الغربیین» وعاش لیرحب بالثورة الروسية . وقد اعتبر آن الاشتراكية ادین الانسانیةا 
راجيا أن تسيطر الدولة على العمل والتجارة والصناعة لصلحة الکادحین» وتتوخی 
السعادة للجميع والسلم بين الأمم. ورأى الجتمع في حالة تناقض وصراع» فالكبير 
يأكل الصغير والقوي يلتهم الضعیف. ومبادئ القوة والدهاء تحكم مصير الأفراد 
والجماعات» ويتم تجاوز هذا الواقع بقيام مجتمع إنساني جديد عن طريق الاشتراكية 
التي يكون فيها القضاء على الفقر والظلم والتفاوت الاقتصادي. وقد كتب رواية 
بعنوان الدین والعلم والال (۱۹۰۳) صور فیها الصراع بین الطبقات وآشار ال «حزب 
العمال» الذي طالب ب «إشراك العمال في ربح الأعمال» وإنصافهم من قبل أصحاب 
الأموال الذين يحتكرون منافع البلاد وخيراتهاء ونبّه إلى قول ماركس (إن معامل الأمة 


(۱۰۷) عبد الرهن الکواکبی. الأعمال الکاملة لعبد الرهن الکواکبی» تحقيق ودراسة محمد عمارة 
(بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشر )ل ص ۹ _- ۱۷۲. 
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ومصانعها ومتاجرها وأراضيها... لا يجوز أن تكون ملكاً لفرد یا كان» بل هى ملك 
لجميع الأمة. فعلى الأمة إذن أن تتولى إدارتها بنفسها وتوزع أرباحها بين أبنائها»(*" "© . 


واستفاد سلامة موسی من بعض مقولات حعية «الفابیین» الانکليزیة» كما قرأ 
آعمال کارل مارکس وتأثر به معتبراً نظریته ضرورية لفهم التاریخ والجتمع» مؤكداً أن 
التقدم یتحقق في مصر فقط بتطبیق مبادی الاشتراكية. وکان سلامة موسی قد تحاشى 
الاشارة ال تأثره بمارکس فاعترف بعد قیام ثورة ۰۱۹۵۲ یقول: «مع ST‏ في کتاب 
هوّلاء علمونی قد ذکرت نحو عشرین من الأدباء والعلماء والفکرین الذین وجهوا 
نشاطي الذهني وربوا نفسي» فاني ۸ آذکر معهم کارل مارکس داحية الاشتراکية. 
والان أحب أن أعترف أنه ليس في العالم من تأثرت به وتربيت عليه مثل کارل 
ماركس وانما کنت آتفادی ذکر اسمه خشية الاتهام بالشیوعیة»۲. 

ولکن سلامة موسی كان قد كتب دراسة حول الاشتراكية (۱۹۱۳) فال فیها 
«ان النظام الاشتراكي يقتضي إلغاء اللكية الفردیة» بمعنى أنه لا يجوز للفرد أن يمتلك 
أرضاً أو معملاً أو منجماً أو أي ثروة تحتاج في استغلالها إلى عامل أو عمال. .. 
وغرض الاشتراكية محرد إيجاد الحرية الاقتصادية حتى تتساوى الفرصة بين الناس في 
الإثراء. . . فيلغى مبدأ الإرث» لأن وجوده ينافى هذه الحرية الاقتصادية التى تتطلب 
آن یولد الناس متساوین لا يمنال de pated‏ الأخر بغیر ميزاته الطبیعیة». آما کیف 
تتحقق الاشتراكية في مصرء فتکون بحسب سلامة موسی بتربية الجمهور على اخکم 
النيابي الديمقراطي أولاء ر الاشتراكية وٍدخال بعضها بالتدرج في جسم 
الحكومة حتى تتشرب بها oe da‏ 

ومن المفكرين الاشتراكيين في تلك المرحلة الأول مصطفى حسنين المنصوري 
الذي نشر سنة ۱۹۱۳ کتابا صغیراً بعنوان تاربخ المذاهب الاشتراكية» وكان من نتيجة 
نشره لهذا الكتاب فصله عن عمله (كان ناظر مدرسة إعدادية) فظل من دون عمل 
يعاني الفقر حتى وفاته. وعلق رفعت السعيد على هذا الكتاب بقوله إنه «واحد من 
أهم هذه الكتابات التي توضح مدى العمق الذي وصل إليه الماركسيون المصريون», 
وبأنه تحدث «بشجاعة نادرة عن الماركسية.. لقد شهدت مصر قبله كثيرا من 
الاشتراكيين» وربما شهدت قبله عدداً نمن يؤمنون بالماركسية. لكن أحداً لم يدافع 


(۱۰۸) فرح آنطون. الولفات الروائية» قدم لها أدونيس العكرة» سلسلة التراث العربي المعاصر 
(بیروت : دار الطلیعة » 0-۹ ص Fe‏ ااي 


(۹) رفعت السعید» تاريخ الحركة الاشتراكية في مصر ۱۹۰۰ - ۰۱۹۲۵ ط ۵ (القاهرة: دار 
الثقافة احدیدة» 4۸1( ص ۰۸۷ 


(۱۱۰) سلامة موسی. الاشتراکیت ط ۲ «القاهرة: [د. ن.]۰ ۱۹1۲). 
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صراحة وبجرأة كاملة عن الماركسية كما دافع مصطفى حسنين المنصوري. . فكان رمزاً 
لنضج الفكر الاشتراكي ودليلاً على أن الحركة الاشتراكية المصرية قد تفتحت أمامها 
| الآفاق الرحبة للفكر العلمى»"''. 

هذه هي بعض بدايات الفكر الاشتراكي في الوطن العربي» وقد تطور تدريجياً 
فتفرع إلى اشتراكية علمية مادية جدلية واشتراكية توفيقية اتخذت لنفسها أسماء غتلفة. 
وقد تمثلت الاشتراكية العلمية بالأحزاب الشيوعية التى بدأت تنتشر فى عدد من 
الا ا ١‏ 1 


۲ - الأحزاب الشيوعية واليسارية العربية الأخرى 

تألفت أحزاب شيوعية في عدد من البلدان العربية بعد الحرب العالمية الاول 
(ني فلسطین سنة ۰۱۹۱۹ وفي تونس ۰۱۹۲۰ وفي مصر ۰۱۹۲۲ ولبنان وسوریا 
Gil lly. 8‏ وار ۱۱۳۸ والسودان 0۹ ك es cee I tay‏ 
بطاطو أن يوسف روزثثال (يبودي روسي وتاجر مجوهرات فى الإسكندرية) بدأ نشاطه 
4 وكان ربما أول من نظّم حركة شيوعية في مصر (عام .)١9780‏ وكان علي 
Gla!‏ وعبد الله عنان ومحمود حسني العرابي وسلامة موسى وصفوان أبو الفتح وأحمد 
المدني وأنطوان مارون وحسين نامق بين من أسسوا الحزب الاشتراكي المصري عام 
۰ ثم حول هذا الحزب بعد سنتين إلى الحزب الشيوعي المصري بقيادة محمود 
حسني العرابي الذي كان قد عاد من موسکو وتخلص من روزنثال ووضع بر نا دعا 
فيه إلى إلغاء الملكية الخاصة للأرض» وإلى إقامة سوفياتات ريفية» وذلك بمساعدة 
الشيخ صفوان أبو الفتح (طالب آزهري). وأنطوان مارون (محام من لبنان اعتقل 
ومات في السجن عام ۰6۱۹۲6 وشعبان حافظ (عامل طباعة في جريدة النظام) . 

وكان أن نظم الحزب الشيوعي بقيادة حمود حسني العرايي اضراباً عمالی 
متحدیا حكومة سعد زغلول في مطلع ۶ مطالبا بالاعتراف بالنقابات العمالية 
وتحديد أوقات العمل بثماني ساعات في البوم. وغکن الضربون من احتلال عدد من 
العامل وطرد اصحاییا: معلنین el‏ سيسيّرونها بأنفسهم ولصلحتهم. وآزعج هذا 
الإضراب سعد زغلول فارسل فرقة مشاة ال الاسکندریة» ولکن الاضراب ۸ یتوقف 
إلا بعد كثير من المفاوضات. وما إن توققف حتى تم القبض على محمود حسني العرابي 
ورفاقه وأودعوا السجن» فانهارت الحركة وجرت عدة محاولات بعد ذلك لإحيائها 
ومواصلة العمل سراً. 


وأسس فؤاد الشمالي (عامل ماروني وابن فلاح من قرية سهيلة في كسروان) 













)١١١(‏ السعيد» pall‏ نقسه» ص ۱۳۸ ام 
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أول حزب شيوعي في لبنان وسورياء وكان قد تعرّف إلى الشيوعية من خلال إقامته 
في الإسكندرية» فقبض عليه وسجن وطرد خارج مصرء فعاد إلى OLS‏ حيث أسس 
الحزب مع يوسف يزبك (مثقف مارون من حدث بيروت). وكان بين أول نشاطاته 
تحريض عمال التبغ عام ١975‏ في بكفيا والشياح وبسكنتا وزحلة وغيرهاء فتم 
القبض على الشمالي» وعند خروجه من السجن عام ١978‏ أصبح سكرتير الحزب 
الشيوعي في لبنان وسوریا حتی عام ۱۹۳۹ عندما خلفه خالد بكداش. 
وفي العراق سس حسین الرحال (وهو شاب مثقف عاش في ألانياء وآبوه 
ضابط في الجيش التركي ومن عائلة ثرية اشتهرت في التجارة) ول حلقة مارکسية عام 
۶ وكان بين أعضائها محمود أحمد السيد (بین آول الروائین العراقیین ومن عائلة 
أسياد وكان أبوه إمام جامم حیدر خانة). ونشرت هذه احلقة جريدة الصحيفة 
فکانت فکرة جديدة في نوعها أعلنت بصراحة أن المادية التاريخية تقدّم أفضل تفسير 
للتاريخ. وأكدت على ضرورة التمرد على التقاليد وتحرير المرأة» الأمر الذي كان قد 
دعا الیه الشاعر جیل صدقي الزهاوي الذي نشر عام ۱٩۲۱‏ قصيدة حیّا فيها الثورة 
البلشفية. وكان للرخال تأثيره على حسين جميل الذي لعب دوراً مهما في تأسيس 
حركة الأهالي )١1917(‏ والحزب الوطني الديمقراطي .)١957(‏ وفي هذه الأجواء 
تألف حزب الاتحاد الوطني من اليساريين في جماعة الأهالي» مثل محمد مهدي 
الجواهري وعبد الملك نوري وعزیز شریف. وطالب بانشاء جتمع مدن ديمقراطي؛ 
وبتوئیق الروابط القومية مع بقية الاقطار العربیة» وبجعل التعلیم الابتدائي موحدا 
إلزامياً مجانياء وبتوزيع الأراضي الأميرية علی الفلاحین؛ وبمساندة قضية الأکراد 
والقضية الفلسطينية. وجع الجواهري بين الشيوعية والقومية فقال في قصيدة يافا: 
Sot Cat Ln Lael‏ ومااختلف الطریق ولا الراب 
ولا افترقت وجوه عن وجوه ولا الضاد الفصيح ولا الكتاب 
فون أهلي إلى أهلي رجوع وعن وطني إلى وطني إيابُ 


وفي الأربعينيات أصبحت الشيوعية عاملاً مهماً في الحياة السياسية العراقية 
بقيادة يوسف سلمان يوسف الذي عرف بلقب فهدء والذي تم القبض عليه في مطلع 
۷ وحكم عليه بالإعدام مع التخفيض إلى الحبس المؤبد. ولم يمنعه ذلك من قيادة 
احزب من داخل السجن حتی تاریخ (عدامه في ۱۹1۹/۲/۱۰ وربما أصبح بموته 
أكثر خطراً وتأثيراً منه فى حياته OE USS‏ 


Batatu, The Old Social Classes and the Revolutionary Movements in Iraq: A Study (\\¥) 


of Iraq’s Old Landed and Commercial Classes and of Its Communists, Ba’thists and Free Officers, 
pp. 389-403. 
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وبدأ وجود الحزب الشيوعي في المغرب عام ۱۹۳۶ بتأئير من انتشار الفكر 
الاشتراكي الفرنسي» ثم أخذ يتحدد مغربياً باستلام علي يعته أمانته العامة في منتصف 
الأربعينيات. وتعززت الحركات والأحزاب اليسارية بعد الاستقلال» حين تفرع عن 
حزب الاستقلال عام 48 الاتحاد الوطنى للقوات الشعبية بقيادة الهدي بن بركة» 
الذي قال إن حزبه يطمح OY‏ يكون حركة ثورية شاملة على أساس خطة علمية تجشد 
التحالف بين العمال والفلاحين والمثقفين الثوريين» بالتأكيد على «اشتراكية وسائل 
الإنتاج» التي تسمح بالتحرر من التبعية والتخلف» فلا يمكن أن تنشأ «أية وحدة 
وطنية . . : حول نظام إقطاعي oe‏ آسلوبه ورجعي من صميم رو و وهو 
اها Gag acts Sl bya eal el‏ 


وتحوّل حزب الاتحاد الوطنى إلى الاتحاد الاشتراكى للقوات الشعبية» فاعتمد 
منهجية اشتراكية «قوامها الملكية الجماعية لوسائل الإنتاج والتبادل»» وتعترف 
(بخصوصية الصراع الاجتماعي والسياسي"۰ التي تقتضي حصول نظرة شمولية 
منسجمة «من أجل التحرير والتغيير لصالح الكادحين»» وفي سبيل «تحقيق الاستقلال 
الوطني» وبناء الوحدة القومية» والقضاء على الاستغلال بمختلف أشكاله وصوره» 
والاستغلال الامبريالي» والاستغلال الطبقي» والاستغلال الأيديولوجي*''؟. تم كل 
ذلك بعد انفصاله عن حزب الاستقلال بقيادة علال الفاسي الذي يقول ب «روح 
التضامن بين أفراد الأمة وطبقاتا» فلا ينبغى «أن بخص OP nada‏ 


ويذكر عبد القادر الشاوي في كتابه اليسار في المغرب أن المهدي بن بركة أعطى 
توجهاً راديكالياً لحزبه وجعله بحكم ذلك يتولى المعارضة التقدمية. ds‏ جرى في 
العقد الأخیر من القرن تحالف ب نين الأحزاب اليسارية في الغرب تحت تسمية الكتلة 
الديمقراطية التي ضمت إل جانب الاتحاد الاشتراكي للقوات الشعبية حزب التقدم 
والاشتراكية (وهو الحزب الشيوعى بقيادة على يعته» ومنظمة العمل الديمقراطى 
الشعبي (أمينه العام محمد بنسعيد)» وحزب الاستقلال. ونتيجة لهذا التحالف فازت 
هذه الكتلة فى الانتخابات النيابية بنسبة من الأصوات تفوق نسبة ما حصلت عليه أية 
کتلة آخری؛ فطلب اللك بموجب مياسة التناوب من حزب الاتحاد الاشتراکی تألیف 
Ue SH‏ برئاسة عبد الرجن اليوسفي. ۲ 


(۱۱۳) الهدي بن برکة. الاختیار الثوري في الغرب (بیروت: دار الطلیعة» ۰6۱۹17 ص ٠١١‏ 
VEO,‏ 

(۱۱6) الملکة الغربیة. الاحاد الاشتراكي للقوات الشعبية» المؤتمر الاستثنائي» ینایر ۰۱۹۵۷ ط ۲ 
(الرباط : ۰۱۹7۸ ص ۰۲ ۰۷ ۰۱۳ ۲۱ و6؟. 

(۱۱۵) الفاسي. النقد الذاي» ص ۲۱ و۲۵. 
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ار ا ee ee Oe‏ 
شتراكي» التي تقول: ما يريده اليوسفي [رئيس حزب الاتحاد الاش شتراكي ووزير 
0 وهو إنسان محترم جداً في الغرب]» هو ما يريده الملك» وما يريده الشعب 
المغربي. . EEE el,‏ في ذلك الوقت كان يجري اعتصام 
في جادة محمد الخامس أمام البرلمان تقوم به جماعة من الدكاترة والمهندسين العاطلين 
عن العمل» والذین رفعوا شعارات تقول بالاستمرار في الاعتصام والبیت في العراء 
ال أن يتم توظيفهم. كانوا ينشدون أغاني وطنية وأحاطت بهم قوات الأمن من دون 
أن تتدخل» وهذا ما لا يتم في كثير من البلدان العربية . والناس یراقبون من الأرصفة 
كما لا يصدقون ما يشاهدونه. 


وفي حديث مع الكاتب عبد الكبير الخطيبي إثر ذلك» قال إن الثقافة السياسية 
المغربية تتسم بالنزوع نحو التمركز حول الليبرالية الوسطية» وهذا ما يجمع في رأيه بين 
ختلف التيارات السياسية المغربية. ولكن عبد القادر الشاوي يقول فى كتابه المذكور 
سابقاً إن التجربة السياسية في المغرب خلال ربع قرن من تاريخ الحصول على 
الاستقلال بيّنت «أن السلطة (القائمة فى البلاد) لا تعترف بشرعية أية قوة سياسية 
بقطع النظر عن حجمها وقوتها ‏ إلا إذا اعترفت هذه بشرعية السلطة»), ويعني هذا 
الاعتراف المتبادل والعمل في ظل المؤسسات والهياكل القائمة ووفق القوانين 

Os 
الجاري‎ 


ما أوردناه هنا حول الأحزاب الشيوعية واليسارية بشكل عام في مصر ولبنان 
وسورية والعراق والمغرب ليس سوى محاولة لتقديم أمثلة محدودة لتجربة التيار الثوري . 
ما همنا بالدرجة الأول هو طبيعة هذه التجربة وهواجسها وطموحاتبا بشکل عام. 
لذلك یبقی آن تجری آبحاث ميدانية ومتعمقة لتطور الیسار فی هذه البلدان وغیرها 
کالسودان وبقية البلدان العربية ۲ 


۳ - آزمة الیسار العري: آسباب الاخفاق 


إن أزمة اليسار هى أزمة داخلية ومن ضمنه» كما هى فى الوقت ذاته جزء من 


أزمته العامة على صعيد عالمي ومن الأزمة العربية الشاملةء التي بدأت تشغل حيزاً 


واسعاً في الوعي العربي منذ هزيمة حزيران/ يونيو. في ما يتعلق بالجانب العربي» 
تتصل الأزمة بمسألة الصلح المنفرد الذي قامت به حكومة الرئيس أنور السادات» 


.1998/8/8 الاتحاد الاشتراكى»‎ )١١( 
عبد القادر الشاويء اليسار في المغرب (الدار البيضاء: منشورات على الأقل؛ ۱۹۹۲)؛‎ )١١( 
AE ص‎ 


We 
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متخلية عن دورها القيادي العربي» وبالحصار الإسرائيلٍ لبیروت عام ۱۹۸۲ وما تلاه 
من ترحيل منظمة التحرير من لبنان» وبحري اخلیج الأولى والثانية» وبعقد اتفاقية 
أوسلو التي جسّدت حالة القنوط والاستسلام العربي في أجلى صورها. وقد أثبتت 
هذه الأحداث التاريخية حالة التفتت العربي العام وعدم القدرة العربية - حكومات 
وأحزاب وحركات اجتماعية ‏ على مواجهة التحديات المهمة. ومن مظاهر التفتت أن 
الحكومات العربية تظهر مرونة في حل خلافاتها مع الدول الأجنبية»؛ بما فيها 
إسرائيل؛ وتصلبا في حل الخلافات في ما بينها مهما كانت جزئية» فتسعى للتفاوض 
مع الآخر وترفض التفاوض مع نفسها والدخول في حوار مع الذات. وقد لا يكون 
من الغريب أن يسود مثل هذا الواقع» فالدول العربية الکبری تسعی لفرض مشینتها 
على الدول الصغری» وتسعی هذه بدورها للحصول على حاية الدول الأجنبية المعادية 
للعرب . وفی االتین لا تجد الدول الصغری ولا الکبری آن الصلحة العربية العلیا 
IS cee‏ کی ا ت چا ف ما هه ما eles GUNG EY RU‏ 
خطوط حر بين الأقطار العربية» وأزيلت الخطوط الحمر بين العرب وآعدانهم. 


جاءت هذه الأحداث والتطورات نتيجة لمدى عمق الأزمة العربية العامة وعلى 
ختلف الصٌّعدء كما أنها كانت سبباً في نشوء حس عميق بالضعف العربي - الأمر 
الذي أجبر الحكومات كما حرّض الأحزاب والحركات الاجتماعية والثقافية على إعادة 
النظر بفهمها للواقع العربي ‏ فتبع ذلك سلسلة من النقاشات في أوساط بعض 
مثقفیها لا تزال مستمرة حتی نایة القرن» بل (ن الاحساس بنهاية قرن وبدء قرن آخر 
ریما زاد بدوره من حدة الوعي والتساؤل المرير وضرورة البحث عن حلول جاوزية. 
وقد وجد الیسار نفسه مضطرا لاعادة النظر وعارسة بعض النقد الذاي کما هو شأن 
التيارات الأخرى. ونركز هنا على أسباب تدهور اليسار العربي» ونتوقف عند ما نراه 
رئيسيا منها: 


أ طغيان الدولة: سلطوية الأنظمة العربية 
أو غياب الديمقراطية والحريات العامة 


سنتوسع في الفصل الأخير من هذا الكتاب في تحليل طبيعة أزمة المجتمع المدني 
وکیف پمکن تنشیطه ونكتفي هنا بوصف المجتمع العربي على أنه مجتمع حكومي . 
نقول ذلك لأن الحكومات العربية تمكنت من تعطيل المجتمع المدني أو الحيلولة دون 
قيامه» بحرمان الشعب من حرياته وحقوقه الإنسانية ومنعه من المشاركة في تقرير 
صرف call‏ الدكرياك الاحزاب والتنظیمات وارکات الاجتماعية الضعبية حیث 
وجدت. ومنعت قیامها حیث ۸ توجد. وجردت الواطن من حرية التعبیر والبحث 
والنقاش والعمل السیاسی. مذا امتلکت الدولة الانسان بدل أن یمتلکها وحولته ال 
کائن عاجز مهّش لا شأن له فتصرّف الحاكم بحياة الناس كما لو أنها امتداد لملكيته 
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الخاصة وذاته المتضخمة. وبغياب وجود دساتیر وقوانين ومؤسسات تحمي الإنسان» 
desc nee‏ المارسة لعبة لا معاییر لها غیر معاییر البطش . وفي محتلف الحالات 
ليس الحاكم ممثلا للشعب أو Lp LSS‏ حياديا بين طبقاته وجماعاته وأفراده. كل ما 
في الأمر أنه يمثل ذاته ومصالح الموالين له من دون مساءلة ومحاسبة من قبل حتى 

أقامت الكثير من الدول العربية نظام الحزب الواحد والحكم الشمولي» وهمشت 
الشعب وأصدرت قوانين تحد من قيام الأحزاب والجمعيات والإضرابات والمظاهرات 
العامة أو تمنعهاء واستملكت وسائل الإعلام أو فرضت القيود عليها. وقد لجأت 
الدولة للطرد والنفى والاغتيال والإعدام والسجن ومعاقبة أقارب الغضوب علیهم» 
فساد الخوف والشك وتُوْجَ الرعب ملكاً على المجتمع. ولقد أصبح مجرد التعاطف مع 
قضية أو جماعة لا ترضى الدولة عنها مغامرة كبرى من قبل المواطن». فقد يتعرض 
لعقوبات صارمة وللاضطهاد في رزقه وكرامته. وهذا أصبح الإنسان نفسه يعيش 
داخل سجون غير مرئية ومن نوعيات مختلفة داخل السجن العربي الكبير. 
فإن القمع يتعلق بصميم الثقافة السياسية السائدة في العصور العربية كافة» ولا يجوز 
آن نغفل سلبیات الثقافة الترائية السائدة وما حدث تاريخياً. في أزمنة عربية حالكة 
سابقف استبد الحاكم بشعبه فذكرء مثلاء أحمد بن عبد ربه في العقد الفريد أن 
«الحاكم سلطان» والسلطان... هو حمى الله في بلاده وظله المدود علی عباده"؛ وأنه 
«إذا كان الإمام عادلاً فله الأجر وعليك الشکر واذا کان الامام جاثراً فله الوزر 
وعليك الصبر»» وآأن «طاعة الائمة من طاعة الله» وعصيانیم من عصیان الله". وآن 
الحاكم «هو الراعي والشعب هو الرعية»» و«إمام عادل خير من مطر وابلء وامام 
eae : “A‏ ۱۱۸ 
عشوم حير من فتنه ندوم! 2 

وفي الزمن الحاضر لا يجوز أن نكتفي بالإشارة إلى تنظيم الدولة الشمولي وغياب 
التعددية والليبرالية والديمقراطية على هذا الصعيدء بل لا بد من الإشارة أيضاً إلى أن 
الأحزاب نفسها كثيراً ما تكون شمولية في تنظيمها وقمعية في تعاملها حتى مع 
أعضائها ومفكريها. لقد جرى تأليه القيادات الحزبية ولم يسمح بالنقاش داخل 
صفوفهاء وكثيراً ما فقدت الأحزاب خيرة مثقفيها وحدثت انقسامات داخل كل حزب 
بسبب استبدادية القيادات . 


في مؤتمر شارك فيه عدد كبير من المثقفين والمثقفات العرب من مختلف البلدان 


ج ۰۱ «اللولة في رصف السلطان» ص ۵. 








العربية في غرناطة من ؛ ال ٩‏ آیار/ مایو ۱۹۹۸ حول الإبداع الثقافي والتغيير 
الاجتماعي ٠‏ قال محمد سيد أحمد إن تركيب السلطة في أي نظام عربي هو تركيب 
هرمى» وهناك فى الحياة السياسية العربية أهرامات كبيرة وأهرامات صغيرة لا تختلف 
عن الأولى بقدر ما هي صورة مكرّرة لهاء فيبرز زعماء أحزاب المعارضة في صورة 
تشبه صورة رئیس الدولت وقد تنتقد أحزاب المعارضة غياب الديمقراطية ولكنها هى 
أيضاً لا تنهج Gee‏ ديمقراطياً داخل أحزابها. إن هذا القمعية الهرمية في المجتمع 
والدولة والأحزاب هى التى أحبطت الحياة السياسية العربية» وأخضعت حتى بعض 
الراغبین بالصمود؛ فأجبرتهم على التسليم بواقع الحال الذي يفوق قدراتهم على تحمل 
أعباء المقاومة . 

وطلما نتكلم على الیسار هنا» نذکر آن مجلة الطریق اللبنانية مارست خلال العقد 
الأخیر بعض النقد الذاتي حول الماركسية والأحزاب الشيوعية العربية» وحذدت الکثیر 
من الأخطاء ومنها غياب التعددية السياسية. نبّه إسماعيل صبري عبد الله قائلاً: 
«فاتتنا أهمية الديمقراطية داخل أحزابنا والقبول بتعدّد الآراء والالتزام برأي الأغلبية مع 
احترام الأقلية ولیس تصفیتها"» ویضیف: «تعاملنا مع الجماهير كما لو كنا نملك 
الحكمة والصواب ونريد أن نعلّم الجماهير. . . إننا لم نُجد الإنصات للناس والاحترام 
الكافي لرؤيتهم لمشكلاتهم وما يتصورونه من حلول لها. کنا کثیراً ما نتعامل مع 
أصحاب المصلحة. . . كما يتعامل المعلم في مدرسة تقليدية ترفض مفهوم الحوار كأداة 
تربوية عظیمة التأثیر۲۳. 


وقد استمرت القیادات من دون تغییر لزمن طويل في الكثير من الأحزاب» 


تماماً كما فى الدول. ومن ذلك أن خالد بكداش شغل طوال آکثر من ستين Lele‏ 
منصب الأمين العام للحزب الشيوعي في سوريا ولبنان (حتی ۰۱۹۱4 وفي سوريا 
بعد ذلك» وحتى توفي عام .)١945‏ وكثيراً ما كان يتم «تأليه» الزعيم السياسي» 
فبطل النقاش وكثرت الانقسامات واضطر الكثير من المثقفين للخروج من الأحزاب 
التى انتموا إليها. وكانت هذه ظاهر عامة فى مختلف الأحزاب العربية بفعل ثقافة 
السطوة وغياب الاتساق في سياساتها ومواقفها وتحالفاتها. وكما أن الحاكم لا يؤمن 
بتداول السلطة وتعدد الأصوات كذلك هو شأن مو سسى الأحزاب وقياداتها. 


ب - التفتت الاجتماعي والسياسي 
والعودة إلى الولاءات التقليدية البدئية 
هذا ما سبق أن تناولناه في الأقسام السابقة من الکتاب» ويكفي آن نذکر 


(۱۱۹) اسماعیل صبري عبد الله. «أفکار أولية للنقاش بین الارکسیین العرب»» الطریق؛ السنة 
۲ العدد ۱ (آیار/ مایر ۰۱۹۹۳ ص ۱8 - ۱۵. 
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بضعف الولاء المجتمعي والولاء الطبقي لصالح الانتماءات إلى جماعات وسيطة بين 
الأفراد والمجتمع. وقد انشغلت الجماهير الشعبية بمهمات تأمين معيشتها اليومية» 
وغرقت في الغيبيات والمطلقات والعصبيات المحلية والفئوية» واستسلمت لنظام 
المحسوبية في تدبير شؤونها والحصول على الخدمات الاجتماعية من خلالهاء بل إن 
الكثير من الأحزاب التقدمية فقدت بعض أعضائها وقياداتها ومفكريها تمن عادوا إلى 
أحضان طوائفهم وقبائلهم وعرقياتهم وتراث أسلافهم. 

تنشأ الأحزاب من أجل تحقيق غايات وأهداف قومية واجتماعية واقتصادية 
وسياسية» وفي سبيل الوصول إلى الحكم واستبدال (في حالة الأحزاب اليسارية 
الثورية) نظام بنظام آخر. ولكن ما إن ينشأ الحزب ويخوض العارك السياسية حتى 
يحدث تحوّل فى الأهداف والغايات ذاتها استجابة لحاجات استمرار المؤسسة نفسها. 
كا oT‏ تتحوّل الوسسة أو النظمة من وسيلة ٍل غاية بحد ذاتبا وفي خدمة 
قیاداتها. تکون غاية احزب في الاصل خدمة الجتمع» ثم جدث انقلاب عکسي 
فتصبح الهمة هي استمرارية الحزب وقیاداته» وبذلك (بتصمیم آر من دون تصمیم) 
يُوظف المجتمع في خدمة المؤسسة والمقيمين علیها. هذا ما یمکن تسمیته باغتراب 
النظمة عن نفسها على حساب القضية. ویتجل ذلك بقیام اخلافات الثانوية على 
حساب التناقضات الاساسية. 


د - سيطرة الخلانات الثانوية ضمن 
الأحزاب اليسارية نفسها وفي ما بينها 
تعحمّل الأحزاب التقدمية مسوولية إخفاقها على الأقل جزئیاً؛ بسبب أنها 
تنجرف فى متاهاتها من دون أن تميّز بين التناقضات الأساسية والخلافات الثانوية. 
لذلك كثيراً ما خاضت الأحزاب معارك جانبية خاسرة فى الوقت الذي كان يجب أن 
تعرف كيف تتجاوز خلافاتها الداخلية وتلك التي تقوم بينها وبين الأحزاب الأخرى 
التي تشارکها آمدافاً وغایات متقاربة ومتكاملة. 
تم ذلك على الرغم من أن الاتجاهات القومية التحريرية والتحررية تبنت الكثير 
من المقولات والمصطلحات والشعارات الخاصة بنظرية التحليل الطبقي» بعد أن تبين 
لها عمق ارتباط الطبقات والعائلات الحاكمة بالاستعمار الغري» في ظل اندماج 
البلدان العربية في النظام العالمي الرأسمالي وهيمنة الشركات الكبرى المتعددة 
الجنسيات. من خلال ذلك تبين للأحزاب القومية عمق الحرمان الذي تعانيه الطبقات 
الشعبية. وقد تمت الخلافات أيضاً على الرغم من أن الاتجامات الاشتراكية تبلت 
بدورها الكثير من مقولات التحليل القومي بعد أن أدركت مدى عمق القهر القومي . 
وشملت المعارك الجانبية الخاسرة تلك التي تمت بين الاتجاهات المختلفة أو داخل 


VA 


الحزب الواحد. فكم من حزب انقسم على نفسه وخاض معارك حادة بين أجنحته 
وحتى الرمق الأخير. لقد أدت الخلافات الثانوية إلى حصول انقسامات حادة ضمن 
احزب الواحد» وبین آشدها وضوحاً تلك التی حدئت فی حزب البعث فی جناحیه 
السوري والعراقي. ما حال دون قيام الوحدة بين البلدين» مع أن تحقيق الوحدة 
القومية هو الذي يُفترض أن يكون الغاية الأساسية والأول لحزب البعث. وفي ظل 
الأوضاع الحالية» أقل ما يتوقعه المراقبون أن تتم هذه الوحدة بسبب ما آسمیناه 
اغتراب المنظمة عن نفسهاء أي تغلب مصالح المنظمة كمنظمة على الغايات التي نشأت 
من أجلها أصلاً. لقد أصبحت المنظمة تعمل لذاتها لا في سبيل ما تأسست من أجله. 
وبهذا أصبح الوطن هو الذي نخدم اخزب. ولیس اخزب هو الذي يخدم الوطن. 
وهذا تماما هو شأن الدولة» فيُوظف المجتمع في خدمتها لا هي في خدمته. 

وكان لا بد من أجل وضع حد للانفصام بين الاتجاهات القومية والاتجاهات 
الاشتراكية أن يصبح التحليل الطبقي جزءا أصيلا من المنظور القومي. كما أنه كان لا 
بد من أن يصبح التحليل القومي في البلدان العربية وبلدان ما كان يعرف بالعالم 
الثالث الخاضع لهيمنة الغرب جزءا آصیلا من النظور الاشتراکي. والسبب الاساسي 
في ذلك أنه لم يعد بالامکان في ظل هذه الهيمنة الغربية الشاملة في زمن العولة 
الفصل بين القمع القومي والقمع الطبقي . إن عملية التحرير والتحرر عملية واحدةء 
ولأنهما لم تصبحا واحدة في التجربة العربية كان هذا الإخفاق المحبط. 

إن الانشغال بالتناقضات الثانوية على حساب التناقضات الأولية جرّ على العرب 
ویلات هددتهم. ولا تزال» في الصمیم. وبعد کل ذلك» مجب آن یکون قد مضی 
الوقت الذي تسمح فیه احرکات القومية والوطنية لنفسها آن تتجاهل مقولات الصراع 
الطبقی لجرد آنها بذلك تتجاهل حرمان غالبية الشعب وانسحاقه. کذلك مجب آن 
يكون قد مضی الوقت الذي تسمح فیه احرکات الاشتراكية آن تتجاهل القهر القومي 
الذي يتعرض له العرب. إن الحركة اليسارية التقدمية هى إذن بالضرورة حركة وطنية » 
والحركة الوطنية هي بالضرورة حركة تقدمية. خطأ أن تظن القوى الاشتراكية Leh‏ 
الاشتراكية أنها يمكن أن تحرّر الطبقات الکادحة من دون تحریر الوطن؛ وطبعاً من 
دون مشاركة الطبقات الكادحة التى يظن البعض أنها لا تعرف مصالحها لكونها غير 
مثقفة. من هنا آن الشاركة فی الثورة القومية هی مشاركة فی الثورة الاجتماعیف 
والعكس صحيح . وحيث نجحت الثورة نجد أنها قامت على الفكرتين القومية 
والاشتراکیف وشكلت معا متفاعلة قاعدة التغيير التجاوزي . 

ه ‏ الیل للفکر الانقلايي العسكري 
علی حساب الفکر الشوري 
حل و لاز رار اع سک سس Alacra fuse bite‏ 
144 



















































































الثوري الشعبي» وعملت عی تعطیله واقصاء الشعب وتهمیشه. وحیث نجحت 
SLY!‏ الحسكرية oe ASE‏ 
حيث أخفق الاستعمار والطبقات والأسر الحاكمة» واكتفت بالإصلاحات الجزئية. 
تجربة نصف قرن من الحكم أو التحكم العسكري أحالت ل 
على أمرهاء منشغلة بشؤونما الخاصة وبدوافع جرد البقاء على حساب كرامته وحقوقه 
القومية والإنسانية. وفي ضوء هذه التجارب نعرف أن التغيير من فوق من دون 
مشاركة الشعب مصیره الاخفاق» وهذا بين أهم ما يمكن استنتاجه من تحليل الواقع 
العربي . 


و - غياب الفكر المنبثق من الواقع الاجتماعي التعددي 
ربما كان الفكر الماركسي العربي هو» مع استثناءات قليلة ونادرة» بين الأكثر 
فقراً وضعفاً باللقارنة مع الفكر الماركسي الأوزؤي والأمريكي اللاتيني والآسيوي. 
وهو a ele SY SUAS‏ للفكر السائد في الاتحاد السوفياي الذي أصبح مرتبطاً 
بالدولة واحزب. بعد آن حول إلى نظام حاكم ذي مصالح خاصة وفقد الروحية 
الثورية. بمثل هذا النزوع» ومن دون آن تؤكد الأحزاب الشيوعية العربية على 
استقلالیتها ومبادراتها ومواردها الذاتية وطاقاتبا اخلاقت» عمدت إلى تقديم النظرية 
الماركسية وتطبيقها مُبسَّطة كما وصلت إليها من الخارج من دون أن تعيد صیاغتها 
من منطلق عري وفي ضوء الواقع الاجتماعي التفزد» وبخاصة آن النظرية الارکسية 
هي نتاج الثورة الصناعية والنظام الرأسمالي في آوروبا. بکلام آخره لم تتعامل 
قیادات الاحزاب الاشتراكية والشيوعية العربية مع هذه النظرية تعاملا خلاقأ؛ بل 
تعاملا اصولیا حرفیا . 


يقول اسماعيل صبري عبد الله (وكان أحد قيادات الحزب الشیوعی الصري في 
المتمسيئيات ورئيس مننندئ العالم الثالث في ما بعد): «من الأخطاء الشائعة آن 
الماركسية تقدم مجموعة من الوصفات الجاهزة للتعامل مع مختلف المجتمعات البشرية . 
الماركسية في الأساس هي منهج علمي لدراسة وتحليل الظروف الموضوعية الملموسة 
لمجتمع محدد في لحظة معينة من تاريخه. وبالتالي فإن نجاح ما يقدم من حلول يتوقف 
في نهاية الأمر على قضيتين: القضية الأولى مدى سيطرة المفكر المناضل عل المنهج 
الماركسي» والقضية الثانية هي حجم معرفته الواقعية بأمور المجتمع الذي يناضل بين 
صفوف آبنائه . واذا آردث أن أتكلم عن تجربتي الشخصية قلت إنني فعلت إلى حد 
كبير ما فعله غيري من الماركسيين في سني الشباب وهو السرعة إلى محاولة اكتشاف 
الول بحي اود كال لكل حتاو متحي اتويات الات العرية الك 
تعاملنا معها. . . وما قمتٌ به» وقام به غيري من الماركسيين العرب كان حركة فكر 
تدور بين أقطاب ثلاثة: «القطب الأول المعرفة بالتاريخ العربي وبالتراث العربي بأعلى 
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. کلمة التراث ولیس بالعنی البتذل فیما یسمی الشروع الترائي وما للی ذلك‎ Glu 
والقطب الثاني هو حركتنا اليومية مع الجماهير في نضالهاء في آمورها الحياتية وفي‎ 
مطالبها وفي رژیتها آیضاً لا تعتبرء مهماً وها لا تراه على قدر كبير من الأهمية > لان‎ 

من أكبر الأخطاء التي يمكن أن يقع فيها اليسار هو أن يحل فيها نفسه محل الجماهير 
وأن يفكر لها. فهو يجب أن يفكر وسطها وبينها ومن خلال تعامله معها لأن من أهم 
سمات المنهج الماركسي هو عدم الفصل بين النظرية والممارسة» بين الفكر والنضال. 
القطب الثالث هو النظرية الماركسية نفسها وما يجريىي... من جهود كبيرة لمناقشة 
المقولات الماركسية ومحاولة فك الأطر الجامدة التى طالا احتبس بها فكر هو فى الأصل 
يرفض كل al‏ وکل الاطر. ومن العروف آن مارکس قال» هو نفسه» آنا لست 
مارکسیا» ۱۲ 


ثم إن الفكر اليساري العربي» في توجهه إلى المثقفين وبعده عن جاهیره» شأنه 
بذلك شأن الاحزاب والتیارات السياسية الأخری؛ ۸ یتمکن من آن عبر عن هواجس 
الشعب وأمانيه تعبيراً حسياً جديداً. ولا عجب فى هذه الحالة أن تكون اللغة السياسية 
التداولة أقرب إلى اللغة الثالية الفوقية منها إلى اللغة الاجتماعية العلمية» وإن كرّرت 
بعض شعاراتها ومصطلحاتها. لقد أظهرت القيادات الحزبية ميلاً للخوض فى 
النقاشات السياسية والثقافية متوجهة للنخبة الفكرية عل حساب الاتصال الکقف 
بالجماهير» بمن فيهم العمال والفلاحون وتنظيمهم ونحضيرهم للمشاركة في الحياة 
السياسية» فعملت ليس مع الشعب» بل بالوصاية عليه. 





هذه هي بعض العوامل التي يمكن أن تساعدنا على فهم الأزمة التي يعانيها 
اليسار العربي وتفسيرها. وهي عوامل عامة عربياً كما أا في بعض جوانبها خاصة 
Sis he cad oo) LAN aust N E‏ 
الحاجة إلى قيام فكر نقدي تجاوزي في إطار مشروع مستقبلي متعدد المنطلقات 
والأهداف. 





خامة 


أخفقت القيادات والأحزاب كافة وبمختلف أصولها الطبقية وتوجهاتها السياسية 
العربي بالأزمة ورافقه الكثير من مشاعر الإحباط والاغتراب. وسنتناول حالة الاغتراب 
واه اد المدني وسبل الخروج منها في القسم الأخير من هذا الکتاب؛ إذ لا 


(۱۲۰) اسماعیل صبري عبد الله. مقابلة في صحيفة: القبس : ۳۰ - 
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يزال أمامنا أن نخوض في تحليل الثقافة العربية ومكوناتها القيمية والإبداعية والفكرية. 

حتى الآن» تبين لنا أن الأنظمة السائدة في المجتمع العربي (ولا نقصر ذلك على 
الأنظمة السياسية) هي أنظمة مغرّبة تحيل الشعب أفراداً وجماعات وطبقات وحركات 
اجتماعية ٍل کائنات عاجزة فی علاقاتها بالژسسات العامة وبذاتها. نی بکل بساطت 
oa Alipay les Ls‏ ی کو و ی ا و و 
ومؤسساته» ومهذد في صمیم حیاته وکیانه . لقد عقد الشعب الکثیر من الامال على 
الانظمة واحرکات والنخب في الجالات BE als‏ بها تستأثر بالسلطة وتهمشه 
وتکبُر عل حسابه وتشمخ علیه. وتستولي علی مقدراته وتترکه معرّضاً للأحداث 
والتحدیات التاريخية حتی في عاله الداخلي وفي صمیم کرامته . ولا يبدو أن للطبقات 
والاسر اخاکمة آهدافاً للامت» فهي مشغولة بنفسها وباستمراریتها هي وشرعیتها 
ومصالها الضیقة. وغیر معنية بشژون الامة. ونتيجة لهذا الواقم یتحکم اخوف لیس 
بالشعب فحسب. بل بالانظمة العربية في علاقاتها بعضها بالبعض فتحاك التحالفات 
راا اه غل حاب الا gables‏ 


في ظل هذه الأحوال والعلاقات يبقى السؤال المهم والأكثر إلحاحاً من دون 
جواب» وهو: ما العمل؟ ويسبقه سؤال حول ما إذا كان العرب يقبلون بهذا الوضع 
العام المغرّب» مفضلين سلوك مسالك الهرب من المواجهة والصمت والخضوع أم 
يختارون طريق العمل على تغيير الواقع وتجاوزه؟ هذا ما سنتعمق به من خلال دراسة 
الحياة الثقافية في القسم الرابع من هذا الكتاب. 









مكؤنات الثقافة العربية: 
قيم» إبداع» قثکر 
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تمهيد: تعريف بالثقافة العربية ومكوناتها 

ان لكل مجتمع ثقافته الخاصة والمتنوعة والمتغيرة» وهي مجمل رؤى الحياة والكون 
وتصوراتها» وأساليب التعامل اليومي» والأخلاق والمعتقدات والهارات والابداعات 
والمعارف والمفاهيم» وهي التي تشتمل في منظورنا على ثلاثة مكونات أساسية متداخلة 
نتناول كلا منها في فصل خاص: 


أول هذه المكونات: القيم والرموز والمناقب الأخلاقية والمعتقدات والتقاليد 
والأعراف والوسائل والمهارات التي يستعملها الشعب في تعامله مع بيئته الاجتماعية 
والطبيعية ومع الثقافات الأخرى» وهي بلغة أبن خلدون آداب الناس ومعاملاتهم في 
أمور الدنيا. وهذا ما سنتناوله فى الفصل الحادي عشر. 


ويشمل المكوّن الثاني النتاج الابداعي او الفنون التعبيرية عن مکنونات النفس 
الانسانية من آدب (بمختلف تفرعاته من شعر ورواية وقصة قصيرة ومسرح ومقالة) 
وحکایات شعبية وموسیقی وغناء ورقص ورسم آو فنون تشكيلية وغیرها. وهذا ما 
سنتناوله في الفصل الثاني عشر . 


اما الکون الثقافي الثالث فهو النتاج الفكري من علوم وفلسفة ونقد فني وتنظیر 
حول معنى الحياة وجدواها وسبل النهوض والتغییر» ویتجلل فى الاتجاهات والتقاشات 
الفكرية» ویتصل عضوياً بالتراث الثقافي کما بالواقع العیش والتبدل والرژی 
المستقبلية. وسنخصص الفصل الثالث عشر لدراسة الفکر العري العاصر بدءا من 
النصف الثاني من القرن التاسع عشر وحتی نباية القرن العشرین. 


ومع اننا سنبحث في كل من هذه الکونات الثقافية في فصول تلفة الا آننا 
۳۵ 














نعتبرها متفاعلة متشابكة في نسبج متمايزء فلا يجوز الفصل بينها حين نهدف الى فهمها 
مجتمعة» ومنها تتشكل معأً الثقافة العامة لشعب ما. ولكل مجتمع ثقافته الخاصة مهما 
بلغت درجة تقدمه وإسهاماته الحضارية ونوعية علاقاته بالمجتمعات الأخرى. إنما حين 
نتكلم على خصوصةة الثقافة في مجتمع ماء لا بد من التأكيد في الوقت ذاته على 
التنوع الداخلي والتفرد والصراع والتحول والتناقضات ونسبية المفاهيم والرؤى. وليس 
فى الزمن الحاضر من ثقافة منعزلة عن الثقافة الإنسانية التى أسهمت فى صنعها 
مجتمعات وحضارات عديدة» ومنها الحضارة العربية والإسلامية» وبين أهم خصائص 
المخلوقات. الإنسان هو الذي يمنح المخلوقات والأشياء والأزمنة معانيها الخاصة 
ويسقط عليها من ذاته» فتكتسب مدلولات فريدة تتجاوز بجحرد تركيباتها وعناصرها 
المنفردة . 


وقد آخذت النظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم» في الخطة الشاملة للثقافة 
العربية» بمختلف هذه الکونات الثلائة حين عرّفت الثقافة بأنها تشمل «کل ما آنتج 
البشر في الحياة من إنتاج مادي أو غير مادي»» كما تشمل «أشكال القيم التي يبتكرها 
الإنسان ليكسب إنسانيته معناها الخاص» وينظم بها حياته الخاصة والاجتماعية 
والفكرية والروحية والجمالية. وفي هذا السياق تشمل الثقافة مجموع النشاط الفكري 
والفني بمعناها الواسع. وما يتصل ما من المهارات أو يعين عليها من المسائل». وببذا 
یکون «تنظیم جماع السمات الميزة للامة من روحية وفكرية وفنية ووجدانیة»۲۳. 


ومن التحدیدات التباينة ما ورد فی کتابات الشاعر آدونیس» من ان الثقافة 
«تشمل طريقة حباتنا کلها. وأخلاقنا. ومزسساتنا؛ وأساليب عيشناء وتقالیدنا: فهي 
لا تنحد في تفسیر عالنا. وانما تعطیه كذلك شكلا»؛ مضيفاً أن هذا المفهوم الخاص 
يجب ان يتسع لكي یشمل العلاقة بالاخر الختلف. ولكي یتضمن رژية للمستقبل» 
خصوصا بالنسبة الى البلدان التى تفيض حدودها الثقافية عن حدودها اطغرافية 
tage gil‏ كمثل الثقافة العربية. ' 


)١(‏ المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم. الخطة الشاملة للثقافة العربیة. ط ۲ (تونس : النظمة 
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| محمود أمين العالمء E e‏ رو مدرب »> وسلوكه 
| العملي والاجتماعي والوجداني cad‏ سواء كان واعياً بهذا أو غير واع. ولهذا فهدف 
۱ التثقيف أحياناً قد يكون. .. نقداً ونقيضاً وتغييراً للبنية الثقافية المسيطرة ة من أجل 
| إرساء بنية ثقافية أخرى جديدة» مختلفة», مضيفاً أيضاً أن الثقافة «لا تقتصر ‏ كما 
| يظن أحياناً - على التعابير والمنجزات والمفاهيم والقيم الأدبية والفنية والفكرية والعلمية 
| فحسبء وإنما تشمل كل المضامين الفكرية والوجدانية والتذوقية في OVE GLE‏ 
۱ السلوك السياسي والاقتصادي والاجتماعي. وهي بهذا المعنى جزء من البنية 
۱ الأيديولوجية الاجتماعية العامة التي هي آکثر شمولاً وتجریدً»۳. 









ويعرف إدوار الخراط الثقافة على أنها أسلوب في التفكير ومجموعة من الرژی 
| وأنماط من السلوك والعرف الاجتماعي والتراث. فهي في رأیه «محصلة قیم مادية 
| وروحيةء ووسائل لإنتاج هذه القیم واستخدامها ونقلها إذ تتنامىء وتعدّل وتورّث من 
ْ جيل الى جيل»؛ ومتنوعة غاية «التنوع في داخل تناسق شامل». ويكون «في هذا 
| التنوع عنصر إثراء لا عنصر تشتیت آو تفرقةا. لأن هذه الثقافة «متعددة الروافد 
OURS Eady 1‏ ويميز الخراط بين الثقافة الرسمية العُلوية السائدة المعترف بها في 
| التعليم مثلاً وفي وسائل الاعلام» والثقافة الشعبية» أي ثقافة الفلاحين أو الثقافة 
| الشفاهية وهي ثقافة تحتية» أو ثقافة النخبة وثقافة الشعب. وفي تصوّره «أن التراث 
i‏ 















بداهة نما هو شيء نملکه ولا یملکنا" وآن «الاضي لا يمكن استنساخه ولا 
تكراره»» وأن الثقافة القومية اليست جوهراً ميتافيزيقياً أبديا مسبقاًء ليست معطى 
Gly Gy bas‏ ليست ميراثاً ثابتاً. . . هي واقعة تاريخية زمنية ملموسة تُصاغ 
۱ وتنم وکل ا سیا فيدعو من هذه المنطلقات ل «تحديث التعليم وتحريره من 
| سيطرة التلقين والحفظ الأصم وتربية ملكة التفكير الحر والحوار والعقل ی 
حداثة سني OU aN‏ 










ومن منطلق مشابه» يذهب كمال أبو دیب الى «ان الثقافة. . 
متجانساً» بل «(فضاءإات) . 


. لا تشکل فضاء 


. وهو یری انفصاماً حاداً بين أمرين في الفضاءات الثقافية» 





(۳) محمود آمین العال «أزمة ثقافة أم أزمة حكم؟»» الحرية ۲٤(‏ تشرين الثاني/ نوفمبر ۱۹۸۵). 
۱ (5) ادوار الخراطء «تأملات عن الإبداع الثقافي العربي ودوره في التغيير الاجتماعي»» ورقة قدمت 
ل: ندوة الابداع اللقافي والتغییر الاجتماعي في الجتمعات العربية في نهایات القرن» التي نظمتها جامعة 
برنستون» معهد الدراسات عبر الاقليمية للشرق الاوسط وشمال افريقية واسیا الوسطی» غرناطة. ؛ ٩‏ 
أيار/ مايو ۰۱۹۹۸ ص ۱ - ۰.۲ 


(۵) الصدر نفسه. ص VES VAY‏ 





















فهناك «من جهة أولى الواقع ‏ الذي يتميز بالتعدد والتناقض والنزاعات الحادة 
والتشظي › ومن جهة ثانية a‏ الطاغية - التي تسعى دائماً إلى فرض الوحدانية 
والاتساق والانسياق التكيفي على كل شيء وكل أحد. ويصدق ما أقرله في الدين 
والسياسة والأدب والفكر والأخلاق والعادات والاعراف» 7 وفى هذا السياق يركز 
أبو ديب على أهمية الفکر النقدي الذي هو في عرفه مکون آساسی ,من مکونات 
المشروع الحداثي العربي. 


es (Paradigm) Got,‏ تعریف کمال ابو دیب هو النبع الاساسي 
للتصورات والفاهیم. ومن الناسق التي توقف عندها تلك التي أسهمت في صياغة 
جل التیارات الرئيسية فی الياة العربیة» ومنها الالخائية واستعادة الاصولیات» 
وواحدية النظور؛ والایمان بلاتاريية النصوص القدسة. لذلك یصف من منظور 
نقدي النص الثقافي العربي السائد J} LT Gag Yr ol‏ بعر الانسان والعال 
بقدر ما يهدف إلى مناقضة نص يتقدمه أو يعاصره. انه نص لا هتم بالوجود» بل 
بالنص»» وبأن «النصوص الثقافية السائدة تتمحور حول لتحي ل لا فن الكشف» 
حول الاقصاء لا حول الاستقصاء. ابا نصوص تنهض عل ۰.۰ الغاء ما عداها»۳. 


وبين أهم خصائص الثقافة آبا تنتقل من جيل الى جيل ومن شعب الى شعب 
عن طريق التنشئة والتفاعل والمثاقفة» ومن خلال اللغة التي قلنا إنها في صميم ما 
يميز الإنسان من بقية المخلوقات. تتكون شخصية الإنسان فى مجتمعه وثقافته وليس 
خارجهاء ولكن الإنسان لا يتلقى ثقافته وينقلها الى غيره فحسب» بل يبدع بدوره 
ويعطي ويسقط ما في داخله على الآخرين والأشياء والمفاهيم؛ فيمنحها ذاته من موقعه 
الخاصض والمتفردء کما یستمد منها مداولانه وتفسیراته: المیزة: ومذا یکون الابان 
ba‏ وتراثياً في آن معاًء ونقصد بذلك الإنسان ‏ الفرد كما نقصد الانسان - 
الجتمع . كل إبداع لا يرتبط بترائه وقضايا مجتمعه المصيرية» همش ويضيع على أنه 
لعب في الفراغ بدل أن يصبح فعلاً في التاريخ. ومن الصحيح أيضاً أن كل تراث 
يحد من الابداع والتجدد والتفرد والابتكار هو تراث قسري مهمش لیس الانسان الفرد 
فحسب» بل المجتمع نفسه» ويخرجه من تاريخ الإنسانية التي تسعى دائما لتجاوز 
واقعها بفعل التناقضات القائمة وفى ضوء التطلعات المستقبلية والرغبة الأصيلة 
والعميقة بالاكتشاف والخلق. 1 


ومن هنا أن الثقافة ليست مجموعة مكونات ثابتة ساكنة جامدة مطلقة منغلقة 


(7) کمال آبر دیب افی الفکر النقدي والفکر التقضی»» ورقة قدمت إلى: المصدر نفسه» ص .١‏ 
(۷) الصدر نفسه. ص ۰۱۱ 


TA 


` 


تصلح لكل مكان وزمان أو لكل مجتمع وبيئة» بل هي متطورة باستمرار متغيرة مغيّرة 
مرنة نسبية منفتحة متحولة نتيجة لتغير الأحوال والأوضاع والأزمنة والعلاقات داخلية 
كانت او خارجية. ليس المجتمع العربي كائناً تامأ مكوناً جاهزاً ومخلوقاً في البدء فيدور 
في دائرة لا يخرج عن مدارها كأنه صنع لأن يكون شيئاً واحداً وإلى النهاية» بل هو 
متطور في هويته وثقافته وحتى مقدّساته بحسب أوضاعه وظروفه وصراعاته المستجدة 
باستمرار من أجل التحكم بمصيره وموقعه في خريطة الاحداث التاريخية . 

إن الثقافة العربية لم تكتمل في أية حقبة زمنية مهما کانت آهمية تلك الرحلت 
وكل زمن هو مرحلة لا تستعيد نفسها بقدر ما تعيد صياغتها. وما يقال عن الشخصية 
الثقافية يقال أيضاً عن الأصالة. من هنا التساؤل المهم: ما دور المثقف المبدع في 
عملية التغيير هذه؟ بل ما دور كل إنسان في تطوير مجتمعه؟ ولماذا يكون الوبداع 
للتغيير؟ ومن يقاوم التغيير؟ ولماذا؟ وهل من الممكن منع التغيير وإلى أي حد؟ وما 
الأهداف والوسائل التي نعتمدها في إحداث التغيير المطلوب؟ بل ما هي الأوضاع 
والمناخات الضرورية لحدوث الإبداع والتجدد؟ ومن هم العنیون lee‏ بمسؤولية التغيير 
وبأية وسائل؟ وفي سبيل أية أهداف كبرى؟ 


وحين ننظر الى التغيير في إطار العلاقات والتفاعل داخل المجتمع وبين المجتمع 
والمجتمعات الأخرى» يكون لا مهرب لنا من تناول عوامل التناقضات الداخلية 
والخارجية» وتأثيرات التحديات التاريخية» ونوعية التفاعل مع المجتمعات الأخرى» 
واکتشاف. او صنم؛ موارد جديدة» واقتباسات أو ابتكارات» مستعارة كانت او 
مستنبطة. لذا يجب ان ننظر الى الغرب في القرن العشرين» وربما الى عقود تالية» على 
أنه رشك یا بارش ولس ea eo‏ 2ة ار لهذا بر وان فان 
يفرض علينا فرضاً كما يتم خاصة في زمن العولة. واذا کنا لا نقبل تقلید ماضینا؛ 
فمن الأكيد أيضاً أننا لا جوز آن نقلد الاخر. الطلوب. cil‏ فی تلف الأحوال 
والعلاقات» هو سيادة الإبداع لا التقليد. 1 


بل حين يسود التقليد» نجد أن المجتمعات الضعيفة والمتخلفة كثيراً ما تميل الى 
ایرد ای او واف د ری ما فى ملت aes‏ ناد مها 
مظاهر التحضر لا جوهره وتصبح أمة تابعة وعرضة للتقلبات التاريخية. وبين أخطر 
ما یعانیه الجتمع العري في الزمن احاضر أنه يستورد السلع والقيم الاستهلاكية لا 
الانتاجية. وتجاه نزعة التقليد هذه ينشأ نزوع آخر مضاد لا يقل خطراًء هو الانغلاق 
والتقليد الحرفي للنماذج الثقافية المتوارثة» والقطيعة مع الآخر. وكما نقلد أسوأ ما في 
الحضارات الأخرى فى حالة النزعة الأول» كذلك يبدو أننا قد نميل فى الحالة الثانية 
إلى تبسيط ترائنا واختزاله فنأخذ منه مظاهره وليس جوهره ونؤوله تأويلاً حرفياً فلا 
1۳۹ 






























































نستفيد منه بقدر ما ندخل في أسره المغلق . 

هذا هو شأن التقليد. ومن هنا الدعوة الى الإبداع الذي يشكل التحدي المطلوب 
في مواجهة القرن الواحد والعشرين؛ من وجهة نظرناء ومن خلال الكفاح لتجاوز 
الأوضاع الراهنة» وهي أوضاع تسبب شقاء وتعاسة وإحباطا للعربي» وفي ظلها القاتم 
تبتز ثقته بنفسه وقياداته ومثقفيه على مختلف الصّعد. وهذا تكون الحاجة للتغيير 
التجاوزي قد أصبحت في الحياة العربية غاية قصوى ومهمة مصيرية. 

ولأن المجتمع العربي يمرّ في مرحلة انتقالية متأزمة» نجد أنه لم يستقر بعد على 
هوية ورؤية وعقيدة وقضية ونظام وغاية واستراتيجيا. وإن استقر على أي من هذه 
المفاهيم. فإنه لم يستقر على مشروع تاريخي. هذه تعمیمات قابلة للنقاش» بل سجالية 
ال آبعد احدود النظورة وغیر النظورت لا شك. ولا بد من معالجتها بجدية تستحقها 
وباحترام حق الاختلاف في الرأي. وفي ضوء استعراضنا لبادیء النهج العتمد في 
هذا البحث» أرى أن مثل هذه التعمیمات الستمدة من الواقع التقليدي وحدها آو من 
مظاهر التجدد بحد ذاتها هي تعميمات مبسّطة وغير دقیقة» وتحمل في طياتها الكثير 
من السلبيات التي تزدحم ہا حياتنا المعاصرة . 


لذلك تقتضى عملية التغيير ألا ننظر الى أصالة الثقافة العربية على أنها جرد 
التمسك بالأصول والثوابت» بل تعني «الاستمرار والصيرورة» من حيث تفاعلها مع 
الثقافات الأخرى» كما عبّر عنها احسان عباسء فالإبداع طاقة الإنسان الفضلى» 
والثقافة ليس دائرة مغلقة بل أفق تليه آفاق لا نهاية لها. وليس مثل هذا الموقف من 
الثقافة أمرأ مستحدثاً» فقديماً قال ابن خلدون ب «تبدل الاحوال في الأمم والاجيال 
بتبّل الأعصار ومرور الأيام . . . وذلك أن أحوال العام والأمم وعوائدهم ونحلهم لا 
تدوم على وتيرة واحدة ومنهج مستقر» نما هو اختلاف de‏ الایام والازمنة وانتقال ۱ 
من حال ال حال»۳۳. وبین دواعی التغییر تجاوز ما هو سائد» اذ [ن ما هو سائد 
ل ن اروت اما اال وات القسرية. أيضاء كما أوضح ابن خلدون» 
ف «عوائد كل جيل تابعة لعوائد سلطانه» كما يقال فى الأمثال الحكيمة: «الناس على 
دين ملکها»» . 


ومن حيث علاقة الثقافة العربية بالثقافات الأخرى» يرى إحسان عباس أنها لا ا 
تکون «دائماً وليدة البيثة العربیة وإنما هي وليدة هذه البيئة في تلاقيها أيضاً مع 


(۸) آبو زید عبد الرهن بن محمد بن خلدون. القدمة: کتاب العبر ودیوان البتداً واخبر في آیام 


العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأکبر (تونس: الدار التونسية للنشر؛ ابزاثر : 
ا مؤ سسة الوطنية للكتاب» «(1۹A‏ ج ۱ ve‏ 04 


)4( الصدر نفسه ص O49‏ 
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2 A ابی هنم قح‎ artist 
سه اس ع وي عراسي مس سس جو تس تس سفن عرب حسمت تام عاسب مص تسيو‎ commenters nag ne 


3 مه ت کد اک ن کے مده کد وصور و الصو اه Sebi iat sata AI meee RAE eit i‏ 


ثقافات البيئات الأخرى» وقد يتم صهر الوافدات الجديدة» بحيث يصعب التمييز بينها 
وبين الخلق الذاق»'2. وقد صف عباس الثقافات من منظور قومى إلى ثلاثة اصئاف 
متداخلة : هناك تقافات إنسانية عامة ومنها GLE‏ التكنولوجية والثقافة العلمية المؤسسة 
على العلوم الطبيعية» والأخذ من هذه الثقافة من دون عطاء يؤديء اذا استمرهء الى 
الشعور بالدونية على المستوى القومى. وهناك ثقافات شبه قومية مؤسسة على العلو 
الإنسانية كعلم الاجتماع وعلم السابة وعلم النفس والانثروبولوجياء وفيها يمكن 
الاستفادة من النظريات والفاهيم اخارجية» انما لا بد من التعمق في دراسة المجتمع 
القومي. ثم هناك آخیرا ثقافات ذات صفة قومية غالبة» وتشمل الرموز التعبيرية 
الكبرى» وهنا لا بد من التجديد والانفتاح على الثقافات الأاخری"". 


ان مثل هذه التحدیدات لفهوم الأصالة لیس دعوة للتمسك بمفاهيم التراثية 
والماضوية» ولا للقطيعة مع الثقافات الاخری» بل هي تعبیر عن رغبة في التشدید 
على التوحد فى إطار هوية مرنة تشغلها مشکلات احاضر والستقبل والتخطیط لهما 
بحیث نتجاوز الوضع الشقي الذي نعانیه في الزمن العاصر . والاصالة. کما آفهمها 
هي نقیض ما هو زائف» ولا تعني التمسك بالاضي واستظهاره وتقلیده حتی التکرار 
المملء بل إن كل تقليد هو عمل زائف يسيء الى الأصل. لهذا يكون من الضروري 
أن تصبح الأصالة إبداعاء ويكون التغيير التجاوزي بأن تصبح لنا خيارات واضحة 
نتوصل إليها بقناعاتنا الخاصة لا أن تفرض علينا في الداخل أو من الخارج . 


يقول محمد عابد الجابري إن كلاً من نموذج العاصرة آو احدائة والنموذج 
الترائي مفروض علينا ولا نملك حرية الاختیار. «واذا؛ فالمشكل الذي يواجهنا ليس 
مشكل أن نختار أحد نموذجين ولا مشكل ان نوفق بينهماء بل إن المشكل الذي 
نعانيه هو مشكل الازدواجية التي تطبع كل مرافق حياتنا المادية Wing URL Sally‏ 
ما قال به عبد الله العروي في كتابه العرب والفكر التاريخى وما قال به عبد الكبير 
الخطيبي في دعوته للنقد المزدوج. 

ان مثل هذه الازدواجية المفروضة على الحياة العربية هي التي استدعت عبد الله 
العروي للقول ان المثقفين العرب «يفكرون بحسب منطقين: القسم الأكبر منهم 


۲۵ إحسان عباس» «الأصالة في الثقافة القومية المعاصرةء» المستقبل العربي» السنة ۰۳ العدد‎ )١( 
۰۷ (آذار/ مارس ۰۱۹۸۱ ص‎ 

() الصدر شه» ص ۷ - ۰.4 

۱ محمد عابد الجابري» المسألة الثقافية» سلسلة الثقافة القومية؛ ۲۵. قضایا الفکر العریی؛‎ )١١( 
.08 (بیروت : مرکز دراسات الوحدة العربیت» ۱۹۹۶4 ص‎ 
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يفرض علينا من النموذج الغربي بمختلف تشعباته] - وان الاتجاهين الاثنين يوصلان الى 
حذف ونفي العمق التاريجي». اهما یوصلان. بکلام اخر» ای حالة من الاغتراب 
عن الآخر والذات في آن معاً بسبب آهما یتبعان منهج الفکر اللاتاريخي الذي يؤدي 
في الحالة الأولى الى خطر الاغتراب» وفي الحالة الثانية إلى ما أسماه العروي 
«الاعتراب»» أو الاغتراب عن الذات بهذا المعنر OP)‏ 


وفي مواجهة مثل هذه المشكلات» يدعو عبد الكبير الخطيبي الى قيام النقد 
المزدوج الذي ينصب على النموذج الترائي والسلفي كما ينصبّ على النموذج الغربي في 
نظرته للعرب والإسلام. ولذلك تتمثل المهمة الأساسية لعلم الاجتماع العربي في رأيه 
ا نیرت بن یل BP tee en Cor area‏ 
الذات . وبنقد العرفة التي آنتجها العرب حول آنفسهم في الوقت ذاته. إنها حركة 
مزدوجة تتجاوز الإعادة والتكرار وتتوصل إلى معرفة أقل استلاباً وأكثر تكيفاً مع 
خصوصية الجتمع العربي 9 

وليست هذه مهمة علم الاجتماع العري فحسب بل هي مهمة جميع المبدعين 
والثقفین فی حقول النشاطات الانسانية کافة. لذلك آنظر هنا لعملية التغییر الشامل 
على أنها تحول جذري في البنى والأوضاع القائمة وفي تجاوز حالة الاغتراب الذي 
نعيشه على صعيد الأفراد والجماعات والمجتمع أو الأمة ككل. أي الانتقال من مرحلة 
الانفعال ال مرحلة الفعل بالتاریخ» ومن مرحلة التأقلم والتوافق مع الواقع والانصياع 
إليه بدلاً من العمل عل تغييره تغييراً شاملاً وثورياً بحسب ما نريده لأنفسنا بعد ما 
يزيد على قرن من الكفاح المرير والمحبط في الكثير من نتائجه . 

وإننى أقصد بالتغيير الشامل التحول في مختلف جوانب الحياة الاقتصادية 
iy‏ تایه والثقافية واا معان على أساس تفاعل العلم والفن والفلسفة» Yu‏ 
من مجزئة العرفة الإنسانية كما هو حاصل في الزمن الحاضر. لذلك يجب أن يكون 
دور البدع الثقف قبل کل شيء هو تحریر الوعي العري من آغلاله . ولا مجوز آن 
یقتصر هذا الذور علی البدع الثقف: فمهمته لا تتفصل عن مهمات غیره في الجتمع . 
ویکون علینا بهذا أن نتفهم أيضاً مسألة علاقة الثقافة بالواقع الاجتماعي والسياسي 
الذي نعيشه في الزمن الحاضر ونحن على عتبة القرن الواحد والعشرين 

كنا قد تناولنا في الفصل الثاني مسألة الهوية والثقافة العربية المشتركة وذهبنا إلى 
UI‏ ثقافة تعددية لا واحدية. قلنا بوجود ثقافة عربية عامة مشتركة ومتنوعة فى أن 
جا وذلك في شتی عالات اميا: Cheng dl‏ وهي مستمدة في الأساس من البنی 


(۱۳ عبد الله العروي» العرب والفكر so‏ (بيروت: دار الحقيقة » 4¥(« ص ۵ ۵ TT‏ 
() عبد الكبير الخطيبى» النقد الزدوج ؛ ترحمة محمد بنيّس (بيروت: دار العودة ۱۹۸۰). 
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والروابط العائلية والطبقية وأنماط الانتاج والعيشة والدین واللغة العربية واداا والبيتة 
الطبيعية والنظام العام السائد وتشابك التجارب التاريخية . کذلك آشرنا ال آن هناك من 
يشددون على أن المصدر الأهم في تكون الثقافة المشتركة ليس هو الدين أو العائلة بحد 
ذاتهماء بل هو أنماط أو أساليب المعيشة والبنى الاقتصادية الاجتماعية والبيئة بشكل 
عام» فنشأت عن ذلك ثقافة بدوية رعوية وثقافة ريفية زراعية وثقافة حضرية تجارية. 


وحذرنا من تلك المقولات والمفاهيم الحلولية التي تصر على أن الحضارة العربية 
حلت تاريخياً محل الحضارات السابقة لها في المنطقة؛ أو على مفاهيم الانقراض التي 
تعلن موت الحضارات السابقة واندثارهاء أو على المفاهيم الإلغائية التي تؤكد أن 
الحضارة العربية ألغت الحضارات السابقة وشكلت بداية جديدة كلياً. وفي سبيل تقديم 
تحليل أدق لتنوع الثقافة العربية» كنا قد أشرنا إلى أنه بالإمكان تصنيفها بحسب 
مقاييس مختلفة باختلاف اهتمامات الباحث ومنطلقاته. من ذلك أن الثقافة المشتركة 
العامة يمكن تصنيفها من حيث موقعها من النظام السائد إلى ثلاثة أنواع محددة من 
الثقافات الخاصة. وهي الثقافة السائدة» وهي الثقافة العامة المشتركة والأكثر us‏ 
والتي لها جذورها القوية في التقالید التوارئة والتي تعمل القوى المتحكمة والأنظمة 
والقسسات القائمة عل دعمها وترسیخها في مجابهاتبا مع قوی التغییر» فتتصف هذه 
الثقافة السائدة في الجتمع العري بالغيبية والاضوية والتشدید عل التقلید والامتثال 
القسري والمائلة في محاولة لتسویغ مکانة القّوی السائدة ومنحها الشرعية الضرورية 
وتعزیز مواقعها. زا ثقافة الطبقات والعائلات والسسات اشاکمة والتی هی سلطان 
pall: ls‏ "۳ 


أما النوع الثاني فهو الثقافات الفرعية» وأشرنا بها الى ثقافات خاصة بجماعات 
وطبقات وأقليات عرقية وطائفية وقبلية وأقاليم متميزة ضمن الثقافة السائدة. ثم هناك 
الثقافات الضادة وهي التي تتمیز لیس فقط بالتباين عن الثقافة السائدة وتفرعاتهاء بل 
هي أساساً تلك التي تدخل أيضاً في صراع ومواجهة معهما من أجل إحداث تغيير 
جذري ولقامة نظام بدیل للنظام القائم . 


إن العلاقات بين هذه الثقافات الثلاث هي علاقات تباين واختلاف أو صراع 
ومواجهة الى الحد الذي تقوم بينها تناقضات اجتماعية ‏ اقتصادية واختلافات في الرؤية 
والمصالح. في هذا الإطار يمكن ان نفهم الصراعات والخلافات السياسية والفكرية 
والمعارك بين القديم والحديد كما عبّر عنها طه حسین. وبين الثابت والمتحول او 
الاتباع والابداع کما عبر عنها الشاعر ادونیس. والامتثال القسري والامتثال الطوعي 
کما میزنا بينهما فى هذا الكتاب. 

وبين تحديات الثقافة المضادة ألا تكون تقليداً للآخرء بل ان تنبئق من الواقع 
العربي انبثاقاً أصيلاً وتنظر الى الأمور من موقعه فتتعامل معه من ضمنه وفي سبيله من 
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دون of‏ تغرق فی متاهات التقليدية والسلفية» وآن تستفید من التجارب الانسانية 
العالية متجنبة التهمیش والاغتراب والافتلاع الثقافي . ابا ثقافة التخییر التجاوزي التي 
سنتناولها تفصيلاً في القسم الأخير من هذا الكتاب. 

في الواقع آننا في دراستنا للتراث الثقافي أهملنا تاريخياً الثقافة الشعبية بشيء من 
التعالي. من هنا ندرة البحث في الشعر المكتوب باللغة العامية وغيره من التعبيرات 
الابداعية الشعبية» كالمرويات في لغة بين الفصحى والعامية» ومنها حتى ألف ليلة 
وليلة الغنية في یلتها وتعبیرها عن نوازع النفس البشرية في مختلف أوجهها. وهذا 
یقود بدوره للدعوة للاستفادة من احکایات الشعبية الغنية برموزها وتعبیراتبا عن 
النفس الانسانية القلقة تجاه احياة والصیر . 


علاقة الثقافة بالبنی الاجتماعية 

ان نقطة البداية الأول فی دراستنا لعلاقة الثقافة بالبنی الاجتماعية هذه هی 
معرفة الج العربي في التاريخء وفي سیاقه ندرس موضوع التغییر كما ندرس 
الوضوعات الأخرى» ليس على أنها مسائل وظواهر قائمة بذاتها ولذاتها بل على أنها 
منبثقة من الواقع الاجتماعي ومتصلة به كما هي متصل بعضها ببعض اتصالاً متداخلاً 
تفاعلياً حتى لا يمكن الفصل بينها سوى على صعيد التحليل المجرد. وربما أخفقت 
عملية التغيير حتى الآن» أو جاءت على الأقل دون طموحاتنا وتطلعاتناء بسبب أن 
نظرتنا الى الثقافة تكوّنت بمعزل عن علاقتها العضوية بالواقع الاجتماعي. 

لهذا تناولنا المجتمع العربي على أنه يمر في مرحلة انتقالية طال أمدهاء فيختبر 
تناقضات اجتماعية متعددة» منها ما هو أولي كالتناقضات الطبقية والقومية» ومنها ما 
هو ثانوي كالتناقضات العمودية بين الفئات والجماعات والاقطار والطوائف ضمن 
الجتمع. وبسبب بهذه التناقضات حلْلنا الجتمع العريي في أجزاء هذا الکتاب کافة 
على أنه يعيش في حالة صراع ومواجهة بین ختلف انواع القوی التضادة. وفي هذا 
الإطار نحلل العلاقات بين البنى الاجتماعية are‏ تفاعل وتداخل 
حتى ليستحيل الفصل بينها من دون تبسيطها واختزالها حتى التشويه المفتعل. إن 
الثقافة» با فيه من تهات ومبادىء وقيم ونظريات ومقولات وآر اء ومفاهيم» 
تتصل اتصالاً وثيقاً بالبنی والتناقضات الاجتماعية ‏ الاقتصادية - السیاسیة فلا يكون 
الصراع الثقافي صراعاً بذاته ولذاته ومجرد بحث عن الحقيقة لنفسهاء فهو لا ينفصل 
عن الصراع الاقتصادي والسياسي في الواقع المعاش . 

هناك علاقة وثيقة متبادلة بين مواقع الأفراد والجماعات في البنية الاجتماعية 
الاقتصادية والاختلاف الثقافي» ومنها ما يتعلق بتحديد الهوية القومية ومنهج التغيير 
المطلوب كي يتم لنا تجاوز الواقع المرير الذي نعيشه والذي لا يبدو في نهاية القرن على 
1٤‏ 
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أنه اقل تعاسة مما كان عليه في بداياته الأولى. على الأقل كان العربي في النصف 
الأول من القرن العشرين يميل على صعيد فكري ونفسي للتفاؤل في نظرته الى 
المستقبل» وإن لم يكن يملك الكثير مما نملكه في الوقت الحاضر. ولم تكن الفجوات 
بين فئات المجتمع بهذا العمق والاتساع الذي نراه في نهاية القرن. وقد أدت هذه 
الفجوات لحصول فجوات فى نظرتنا للأمور وتطلعاتنا المستقبلية. وفى صلب الأزمات 
العربية آن التخب الاقتصادية والسياسية تجد نفسها منشغلة بمشاريع ف الا ر 
أكثر نما هي منشغلة بمشاريع مشتركة بين العرب آنفسهم. ویبدو کما لو ان 
التناقضات الداخلية أصبحت أكثر حضوراً في وعينا من التناقضات الخارجية» فحل 
الصراع مع الذات محل الصراع مع الآخر. al tes‏ عمق الازمة العرية 
والاغتراب العريي عن الذات في نباية القرن. 


ان الحماعات التي تحتل مواقع القوة والحاه والثروة وتبیمن عی النظام السائد 
وتستفيد من العلاقات مع القوى e‏ المهيمنة تختلف فى فهمها للهوية القومية 
وممارساتها عن تلك الجماعات التي تشغل مواقع دونية. وہذا يبدو وكأن مشروع 
التغيير المطلوب لم ety te‏ كما أن المشروع الثقافي ليس واحداً. هنا بالذات 
مصدر القلق العربي السائد في نهاية القرن العشرين» فليس من الواضح ما هي 
توقعاتنا كمجتمع وأمة ووطن للقرن التالي» والذي يبدو أنه سيواجهنا قبل ان نكون 
على استعداد نفسي وفكري لمواجهته والإسهام في تشكله. 


من منطلق الترابط بین الثقافة والواقع الاجتماعي قد تصئف الثقافة بحسب 
الانقسامات الطبقية فيجري i‏ عن ثقافة النخبة والثقافة الشعبية. وهناك من قد 
يتحدثون عن الثقافة العلمانية والثقافة الدينية» والثقافة المادية والثقافة الروحية» والثقافة 
الاستهلاكية والثقافة الانتاجية» وعن ثقافة العقل وثقافة القلب» وعن الثقافة الغربية 
والثقافة الشرقية» والثقافة العصرية والثقافة التقليدية» وعن الثقافة الأصيلة والثقافة 
المستوردة» وثقافة الماضي وثقافة المستقبل... الخ. 


في نظرتنا للثقافة عامة ولمختلف أنواع الثقافات المتصارعة في الحياة العربية» 
نعتبرها aes‏ | او Su‏ یط Co! ge [+l4y (Intervening Variable)‏ الا جتماعية 
وأنماط العاش والانتاج وطبيعة توزیع العمل» وهذه الأخيرة تشكل متغيرات أساسية 
مستقلة بالعنی النسبی لا المعنى المطلق (1/21261©5 12065620654)» وهما يختلفان عن 
السلوك او التصرف الفعلي في الحياة الیومیة وهو ما یمکن تسمیته بالتغیر الناتج 


.(Dependent Variable) 
بكلام آخرء نعتبر الثقافة بكل تنويعاتها حصيلة للنظام العام والبنى الاجتماعية‎ 
السائدة» فتستخدم في الحياة اليومية كأدوات يكون من وظائفها تنظيم العلاقات‎ 
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الاجتماعية» فتسوّغ للبعض الواقع القائم أو تحرّض على تغييره إصلاحياً جزئياً لدى 
البعض» او جذرياً لدى البعض الآخر. من هنا أننا نحلل الثقافة على انها تنبثق تلقائياً 
من الواقع الاجتماعي؛ فلا يمكن دراسة بعضها بمعزل عن البعض الآخرء وعن 
قواعدها المادية والاجتماعية» إذا ما أردنا التوصل إلى فهمها فهماً عميقاً ودقيقا في آن 
معاً. وحين ننظر للثقافة على أنها الناتج الاجتماعي» لا نقصد أن نقلّل من اهميتها 
ومن مدى تأثيرها في تغيير الواقع نفسه. إن العلاقة بين مختلف هذه المتغيرات هي 
علاقة تفاعلية لا انفصام بينهاء وكل تفاعل يؤدي في النتيجة الأخيرة إلى حصول 
تأئيرات متبادلة . 

فی هذا السیاق الاجتماعی والتارخی نركز فى الفصول الثلاثة التالية على 
تحلیل القیم الاجتماعیة والتعبيرات الإبداعية» والحياة الفكرية» وذلك على أنها 
متفاعلة متداخلة لا يجوز الفصل بينها سوى من قبيل مجرد التحليل والتركيز. 






الفصل الماوي عشر 


جدلية القيم الاجتماعية 

















يحيا العربي «كالسفينة جزء منه فوق الماء ظاهر للعيان» 
وجرء تحت الماء لا يراه أحد». 
یوسف ادریس . 





آولا: تعریف القیم الاجتماعية وتنوعاتها 

نعرف القیم الاجتماعية عی آنها تلك العتقدات التي نتمسك مها بالنسبة لنوعية 
السلوك المفضّل ومعنی الوجود وغایاته؛ فنشدد في تحلیلنا لها - كما في تحليلنا للثقافة 
عامة ‏ على أنها: تشكل مصدراً للمقاييس ولمعايير والوسائل والغايات والأهداف 
وأشكال التصرف المفضلة» وتُعنى بتنظيم العلاقات الاجتماعية» وتدعو للامتثال 
۱ المناقبي 6 وتسوغ الواقع أو تحرض على تغییره؛ ونتنوع بسبب تعدد مصادرها وتوجهاتها 
۱ ومراميهاء فقد تتكامل في ما بينها أو تتناقض» ونتغیر بتغیر الاحوال والعلاقات. 






۱ في صلب تحدید القیم [ذن. التفضیل غیر الطلق بین سلوك وآخر"* فالکرم 
| مثلاً آفضل من البخل» والحبة آفضل من البخضء والسلم أفضل من احرب: 

والصدق أفضل من النفاق» والتضحية أفضل من الأنانية» والحرية أفضل من العبودية 

والخضوع» والتواضع أفضل من التكبر» والصراع أفضل من الاستسلام» والطموح 
أفضل من الكسل» والتمرد أفضل من الخنوع» والانفتاح أفضل من الانغلاق» والقوة 
آفضل من الضعف. وما آشبه» کما سنری حین نتناول التوجهات القيمية فی الثقافة 
العربية. وفي تلف مذه احالات. تشکل القیم مقاییس توجه سلوکنا اليومي 
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Milton Rokeach, The Nature of Human Values (New York: Free Press, [1973]). 
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ونعتمدها في إصدار الأحكام والمقارنات والاختيار بين البدائل المتوفرة والمناهج 
والوسائل والغايات والأهداف المنشودة. 


ومن القيم تُستمد المعايير والأعراف والعادات والتقاليد المتبعة في المجتمع. من 
الحرية» مشلاًء نستمد معايير عدة نذكر منها الصراع في سبيل الحصول على 
الاستقلال. والتمسك باقوق واحترام حق المواطن بالتعبير عن رأيه» والتأكيد على 
السيادة. ومن العدالة نستمد معايير كتلك التي نعتمدها في توزيع الثروة» والتعامل 
المتساوي أمام القانون من دون تمييز على أساسٍ الانتماء مهما کان نوعه» وحل 
الخلافات أمام المحاكم أو بالتوسط والنقاش ا سي القوة الغاشمة. ومن 
الكرم نستمد الكثير من تقاليد الضيافة التي اشتهر بها العر 


واعتادت العلوم الاجتماعية أن تمَيّز بين القيم الوسيلية (المتعلقة بالوسيلة الفضلى) 
والقيم الغائية (أو ما يتعلق بمعنى ال حياة والغاية التي مت أن نصارع من أجلها) 8 
الصعوبة في الفصل بينهما See Se ey ee WS‏ التي بت خی بين 
وسيلة وأخرى في الوصول إلى غاية ماه كالقول مثلاً إن له 
من البذخ» والعمل خير من الكسل. أما القيم الغائية فهي التي نحدد بها على الأغلب 
معنى الحياة وغايتها أو ما يسعى اليه الإنسان جاهدا كي يحقق به معنى وجوده وما 
يريده لنفسه وغيره في الحل الأخيرء ومن ذلك قيم العدالة والمساواة والحرية والسعادة 
وتحرير الوطن والكرامة والمحبة والطمأنينة . 


ویتم Selle‏ في بعض الحاللات بين re‏ تتصل بحاجات ودوافع إنسانية» ومنها 
ثلاثة أنواع من الحاجات التي تشكل حقلاً مهماً من حقول علم النفس الاجتماعي: 
الحاجة للقوة (۳۵۳۵۶ 07 660() فتتصل بحب ابروت والنفوذ والتسلط والتحكم 
والتأثير في مجريات الأمور» والحاجة إلى إقامة علاقات ودية مع (Need for cy FMI‏ 
(4151140105 فترافقها قيم الانتماء والصداقة والتضامن والمحبة والتعاون والتعاضدء 
والحاجة للتحصيل )Need for Achievement)‏ التي ed‏ منها اتجاهات قيمية كحب 
النجاح والحصول على الثروة والمكاسب والاقتناء والتنافس وتحقيق المكانة الاجتماعية. 
لذلك نجد البعض یمیلون ال مارسة علاقات القوة والتفوق وابماه کما في الصراع 
السياسي: ویمیل البعض الاخر لل العلاقات الشخصية الودية التي یستمدون منها 
ble‏ خاصة. فیسعون لارضاء ال"خرین واقامة صداقات دائمة» ویفضل آخرون 
التحصیل بالعمل احاد في سبیل تجمیع الثروة والکسب الادي وشراء القتنیات النادرة 
وتأمین رموز الکان الاجتماعية. 


ويجري أيضاً تمييز بين القيم العمودية والأفقية. في الحالة الأولى تسود في 
المجتمع تلك القيم التي تنظم العلاقات البشرية على أساس هرميء أو تلك التي 
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تسودها علاقات القوة والاستغلال والاقتناص» ومنها قيم التفاوت والتفوق والتنافس 
والأسبقية في الحقوق والواجبات كالقيم الطبقية» وكتلك العلاقات التي يقيمها 
المجتمع بين الذكورة والانوثة في المجتمعات الأبوية. اما في حالة القيم الأفقية فتنظم 
العلاقات الانسانية والشخصية على أساس التعادل والتكافؤء ويكون التشديد على قيم 
التساوي والاخوة والزمالة والتعاون وتساوي الفرص للجميع والاحترام المتبادل. 

كذلك يقوم تمييز بين القيم المطلقة والقيم النسبية. في ما يتعلق بالقيم المطلقة» 
تسود نزعة النظر اليها على أنها صالحة لكل زمان ومكانء وقد تفسر تفسيراً حرفياً لا 
رمزياء وتغلب عليها القداسة وتنسب لقدرات خارقة. وكثيراً ما يرافقها التباهى 
والتحيز لقيم يجتمعات وحضارات على مجمتعات وحضارات أخرى» فيعتبر بعضها 
متحضرأء وبعضها الآخر أقل حضارة أو متخلفاً» وتوصف بالرقي أو عدم الرقي. 
وفي هذه الحالات يسود التصلب والتفاخر والعنصرية وعدم التسامح تجاه ما هو 
مختلف» كما قد تسود الطقوسية والتفسيرات الحرفية لعدم القدرة على التمييز بين 
الوسائل والغايات. أما القيم النسبية فينظر اليها على أن مصدرها المجتمع وتختلف 
باختلاف المجتمعات وتتغير بتغير الأحوال والبيئات والأزمنة والأمكنة» فتسود نزعات 
الاعتراف بحقوق الاختلاف والتسامح والاحترام التبادل والنقاش رغم التنوع 
والتعدد. وحین یکون الانسان او هشن ام ومصدرها یصبح من حقه 
تفسيرها في ضوء واقعه وحاجاته معتبراً إياها tls‏ رفريا: 


وربما لا داعي الى ذكر مسألة التمييز بين القيم الروحية والقيم المادية» لولا ان 
البعض يفهم القيم الروحية على انها جرد قيم تعبّد وتديّن يتم التفاضل على أساسها 
بين الحياة الدنيا والحياة الاخرة. إن فهمنا للقيم الروحية تلك المعاني الكبرى 
التي تتصل بالمواقف الناقبية المبدئية التي تتعارض مع الإغراءات والمصالح الشخصية 
ومحبة الفنون الابداعية» والنشاطات العقلية التي تمد الانسان بالاكتفاء الذاتي» وليس 
من حيث مردوداتها المادية فحسب. 


ثانيا: مصادر القيم الاجتماعية 

سبق أن تحدثنا عن القيم الاجتماعية المستمدة مباشرة من أنماط المعيشة 
(البداوة» الفلاحة» الحضارة والتمدن أو الثقافة السائدة في «(oak‏ ومن البئية الطبقية 
والعائلية» ومن الدين والنظام العام السائد في المجتمع ككل. ونشير في البداية إلى أن 
وجود eo‏ متشاممة فى البادية والقرية والمدينة لا یعنی بالضرورة أن هذه القيم مستمدة 
من إحداها دون غيرهاء بل على الأغلب يعود التشابه في القيم الى تشابه في الأوضاع 
والظروف والبنى الاجتماعية ‏ الاقتصادية . 

ذكرنا في الفصل الرابع قيم أهل البداوة المستمدة مباشرة من طبيعة تفاعل البدو 
1۳۹ 














مع بیئتهم الصحراوية القاسیت مشددين على ستة اتجاهات قيمية رئيسية هي: : قيم 
العصبية القبلية (التضامن والتماسك الداخلی)» وقیم الفروسية (البأس والشجاعة) 
وقيم الضيافة (الکرم وجاية الستجیر والعطاء) وقیم الحرية الفردية (الاستقلال والاباء 
النفسي)» وقيم البساطة في المعيشة (الفطرة والتعفف وتحمل (GLAM‏ وقيم الحشمة 
والتعقل (العقلانية الصارمة وكبت العواطف). 


وأشرنا في الفصل الخامس إلى أن هناك قيم أهل الفلاحة المستمدة مباشرة من 
حياة الریف» والتي تشمل قیم التعلق بالارض (محبة الطبيعة واخصب). والقيم 
العائلية (الْمومة والاخوة والتکاتف) والقیم العيشية (الثابرة والصبر واحيرة 
والتعاون)» وشخصنة القيم الدينية (شخصنة الإيمان» كما يظهر من التمسك العمیق 
بالأولياء)» والقیم الطبقية (الاحساس العمیق بالكانة الاجتماعية والوجاهة والباراة 
والتنافس والساجلة) وقیم الکان والزمان (التعلق الجازي بالکان والصراع مع الزمن 
التقلب. فهو یوم معك ویوم عليك» وترقب الفصول وتجدّد الحياة والاحتفاء بالمواسم 
والتحمل والتحرر من الوقت). 

وذکرنا في الفصل السادس عدداً من القیم احضرية في الدن التي تسودها القیم 
التجارية (الربح والنجاح والشطارة والکسب الادي) والقیم الاستهلاكية (الرفاهية 
واقتباس الستحدثئات والتجمل. والأزیاء والاقتناء). ولأن البنية الطبقية تکون آکثر 
تبلوراً في الدن نجد أن هناك اختلافات واضحة بين القيم السائدة في الطبقات 
الکادحة والتوسطة Cally‏ كما تنشأ فجوات بين الثقافة الشعبية وثقافة النخبة. ونجد 
أن الطبقات الشعبية الكادحة تستمد متعة خاصة وعزاء كبيراً من العلاقات الشخصية. 
وتميل الطبقات الوسطى للتعالي على الطبقات السفل ria‏ الطبقات الأعلى منها 
والاقتداء بها والاقبال على المهن التي تطعم خبزاًء وعلى ختلف وسائل تحسین 
معيشتها. وأظهرنا أيضاً أن القيم البرجوازية تشمل التشديد في الوقت ذاته على 
اللياقات والأصول ولملكية الفردية ومختلف ضروب الاقتناء» والتمسك بالمؤسسات 
والنصوص الرسمية والقيم العمودية بدلاً من القيم ey AB‏ حياة الترف والدعة 
والنفوذ والتنافس. وفي صلب ذلك تبلور القيم السياسية من حيث الوصول الى قيادة 
المئؤسسات والاستیلاء علیها (وفي طلیعتها موسسات الدولة) والاستفادة الخاصة منها. 


كذلك تختلف القيم الدينية في الدن عما هي عليه بين أهل البادية وأهل 
الفلاحة وأهل الحضرء بسبب رسوخ ومركزية ا ا الدينية فيها» فيكون 
التشديد على أهمية التمسك الحرفي بالسنة والنصوص» وتحتل الكلمة مكان الافضلية 
بالقارنة مع شخص الانسان» وذلك على عكس ما نشاهده فى السلوك الديني في 
القری؛ حیث یمیل الومن للتمسك بالشخص آکثر من الکلمة؛ كما يبدو من نزعة 
حب أهل الفلاحة لأهل البيت والأولياء كوسطاء بين المؤمن والله. وهذا ما نراه فی 
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التراث الديني الشعبي عامة. وباختصارء إن القيم الاجتماعية التي تسود حضارة 
المدينة هي قيم طبقية ومؤسسية في أساسها وتفرعاتها. 


أما على صعيد المجتمع العربي ككل» فنجد أن القيم كثيراً ما تستمد من واقع 
البنية الطبقية ومن مؤسسات العائلة والدين بالإضافة إلى أنماط المعيشة. قلنا إن سس 
التمايز الطبقي تشمل ملكية الاراضي والعقارات» والتجارة واحتكار رأس المال» 
ووضع قيمة كبرى على النسب العائلي المتوارث» واستقلالية المنصب بحيث يكون الفرد 
(أو الجماعة) سيد موقفه وليس مستخدماً آو خاضعا لشينة غیره. وفی ختلف 
الحالات» وبالإضافة إلى ما ذهبنا إليه أعلاه من حيث الفروق بين قيم الطبقات 
المختلفة» تكون الوجاهة في طليعة القيم إن لم تكن سيدتهاء كما يكون الصراع في 
الدرجة الأولى لتحرر الطبقات الكادحة من الاستغلال والاستبداد والتسلط. 





ويمكن أن نعيد بعض القيم السائدة في المجتمع العربي إلى أصولها في البنية 
العائلية والاقتصاد العائلٍ» الذي يتميّز به المجتمع العربي بالمقارنة مع المجتمعات 
النامية » وتسود فيه قيم الولاء للجماعات على حساب الولاء للأمة والمجتمع ككل» 
وللخاص على حساب العام. وبين أهم القيم المستمدة مباشرة من البنية العائلية ما 
يمكن تسميته القيم العمودية» التي تتميز من القيم الأفقية. ولأن العائلة هي نواة 
التنظيم الاجتماعي والاقتصادي في المجتمع العربي» نرى أنها هي المصدر الأهم للقيم 
السائدة» بالإضافة الى أنماط المعيشة. لذلك نجد أنه إذا ما تعارضت أية قيم مهما 
كان مصدرها مع القيم العائلية» تكون الأولوية في واقع الحال للقيم العائلية التي هي 
في الواقع الأكثر تأثيراً في السلوك من اية اتجاهات قيمية أخرى. ولكون العائلة وحدة 
انتاجية» نجد أن بين أهم القيم التي ينشأ عليها العربي» تلك التي تشدد على العضوية 
والعصبية والتعاون والامتثال والالتزام المتبادل بين أعضائها. وهناك على الأقل خمسة 
اتجاهات قيمية تتصل اتصالاً مباشراً بالحياة الأسرية والقبلية: النزوع في الثقافة العربية 
التقليدية نحو التشديد على قيم العضوية آکثر ما عللی قیم الاستقلال الفردي» والیل 
نحو الاتكالية على حساب الاعتماد عل الذات والتمسك بحق الاختیار والامتثال 
القسري والتمسك بقیم الطاعة والتشدید علی العقاب آکثر من التشدید على الاقناع 
کجزء من الرکب السلطوي العام؛ والتأکید عی العضوية والانصهار في اماعت 
وهو ما قد ينشأ منه نزوع معاكس للتأكيد على الذات وتضخيمهاء وفرض سيطرة 
الرجل على المرأة والعزل بينهما في الوقت ذاته. 


وقد توقفنا بشي ء من التفصيل عند هذه النوازع في حدیئنا عن القيم والعلاقات 
العائلية» إلا أنها لا تقتصر عليهاء بل كثيراً ما تعمم إلى مختلف مؤسسات المجتمع 
الأخرى» بما فيها مؤسسات الدين والسياسة والتربية والعمل. ثم إن الإنسان في 
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المجتمع يرث دينه وطبقته كما يرث ملامحه في العائلة . وقد يتمكن من تغییر اوضاعه 
الطبقية» إلا أنه لا يغير دينه او يتخلى عنه» كما لا يغير عائلته او يتخلى عنها. إن 
الدين هو جزء من تراثه العائلى» والعائلة جزء من ترائه الدینی. ویتجلی التکامل 
OLA‏ التیتی» السیاسن 2 الترموي فى اتفركة البلقيه وعیرها من کات 
الاجتماعية . 


يشكل الدين مصدراً مهما للقيم المطلقة الثابتة التي لا تناقش باعتبارها غير 
منبثقة من أوضاع اجتماعية» بل منزلة تصلح لكل زمان ومكان» فيكون التشديد على 
تقليد السلف وتقويم الأمور بحسب مدى تطابقها مع النصوص بدلا من الابتكار 
والإبداع في ضوء قناعات داخلية نتوصل اليها من خلال البحث الوضوعي الستقل . 
وفي معرض الحديث عن الدین کمصدر مهم من مصادر القيم الاجتماعية» أشرنا 
لعدد من الاتجاهات القيمية التي نذكر منها بشكل خاص - على أن نتوسع بوصف 
بعضها في ما بعد ما يلي: القيم المطلقة التي قد تعمم إلى الجوانب الاجتماعية 
والسياسية الأخرى فتصبح هي أيضا مطلقة ثابتة» والقيم السلفية التي تتميز بشغف 
الغيبيين بأمجاد الماضي والعودة cad}‏ خاصة في الأزمات المصيرية» من أجل التوصل 
لحلول جاهزة بدلا من تحليل الواقع العيش والخروج منه برؤية جديدة مستقبلية» 
والقیم الجبرية من حيث تناقضها مع قيم الإرادة احرة والمسؤولية الإنسانية» وقيم 
الاجتماعية . 


وفي معرض الحديث عن الدين كمصدر من مصادر القيم الأساسية» نشير إلى 
بحث أجراه هشام جعيط حول القيم في الإسلام. يتساءل جعيط : «ما هي القيم 
المنبثقة عن النصين الأساسيين المقدسين للإسلام؟»» ويجيب عن ذلك بقوله: «يوجد 
في الصميم الديني للإسلام (أي القرآن والحديث) نوعان أو مستويان من القيم. فهناك 
أولا نواة من القيم الموثوقة الثابتة والمؤكدة» وهي ذات عدد محدود نسبياء وتفرض 
نفسها في الغالب على هيئة أوامر لا تناقش ولا ترد. إنها تشكل القسم الجوهري 
للحياة الأخلاقية المتطلبة من الإنسان الإسلامي . . . وهناك ثانياً قيم أخرى أقل ثبوتا 
وأكثر ضبابية. وهي عديدة جداً من حيث الكم إلى درجة أنها تشمل القسم الأعظم 
من سلوك البشر. إنها تقدم ذاتها على هيئة رؤيا عامة للحياة أو على هيئة سلسلة من 
وجهات النظر الخاصة بالوجود البشري. يحتوي القرآن على النوع الأول من القيم التي 
أصبحت في ما بعد أساس الفرائض المفروضة على المؤمن. اما الحديث النبوي الذي 
يحتوي على آضخم خلاصة للقیم والعاییر والرژی التي انتجتها الروح البشرية في کل 
تاريخهاء فإنه يحتوي على النوع الثاني من القيم . . . القرآن يفرض على المؤمن أن يؤمن 
ويصلي ويؤدي الزكاة ويصوم شهر رمضان. كما انه يفرض القيم الأساسية المتمثلة 
بالتعالي الالهي وأفضلية القدس علی الدنيوي» والعام الأخروي على العام المادي 
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| ويضيف هشام جعيط في حديثه عن القيم الدنيوية في الإسلام قائلاً: «لقد 
| رفض التبشير القرآني بعنف كل القيم العربية الجاهلية التي كانت تعارضه او تقف في 
| وجهه. وأراد القرآن تأسيس عالم ميتافيزيقي وأخلاقي جديد... ولكن استطاعت 
بعض القيم الدنيوية السابقة (اي اللا - إسلامية بالمعنى الصرف للكلمة) ان تستمر في 
taal |‏ ني هذا النسيج التاريخي المعقد الذي انغرست فيه. انها غير ذات مرجعية 
دينية» ولكنها تشكل جزءاً لا يتجزأ من الإسلام التاريخي والإسلام الثقافي»”" . 
۱ 


وبتعذد مصادر القیم» یکون من الهم جداً في هذا المجال أن نتعرّف إلى تلك 
الأوضاع والمتغيرات التي تؤثر في مدى التكامل بين هذه الصادر» وماذا محدث حين 
تتناقض» وكيف يتعامل الشعب مع ذلك. هل نتغلب القیم العائلية او الدينية او تلك 
المستمدة من أنماط المعيشة والمصالح الخاصة؟ 


۱ الثاً: مقولات العقل العربي والشخصية 
: الثقافية العربية: تعميمات مبسّطة 


استعانت بعض آدبیات دراسة الثقافة العربية بمفاهيم الشخصية الاساسية ع[8۵9) 
(ityاPersona‏ والعقل القومى (Personality 4>3 0! 4.2sSiy (National Mind)‏ 
۱ 2104061 والشخصية القومية (003726167 003410021): وغيرها مما استعملته العلوم 
ا الاجتماعية النفسية في مهمة تحديد هوية أمة ما. وقد تجاوزت العلوم الاجتماعية هذه 
5 المفاهيم بعد ان ثبت خطأ تعميماتها المبسّطة والمختزلة حول مجتمعات وثقافات شديدة 
التعقید والتنوع . . ومع هذا هناك من يصرون على متابعة استعمال هذه الفاهیم في 
دراسة الثقافة العربية وهي بين أكثر التقافات تعقیدا وتنوعاً. 













ونرى أن الدقة العلمية تستلزم ان نحذّر من التعميمات المطلقة والمبسطة. التي 

لا تزال واسعة الانتشار في دراسة الثقافة العربية من منطلق مثالي يتصف بما يلي : 

تحليل النصوص المجردة والاستعانة بالأمثال الشعبية والمرويات خارج سياقها 

الاجتماعي والتاريخي ومن دون تنبّه لتشعب استعمالاتها في الواقم اليومي العیش؛ 

۱ واختیار انتقائي لتلك النصوص والامثال والرویات التي تثبت صحة فرضیات الباحث 
















(۲) هشام جمیط. «بحثاً عن القیم في الاسلام؛» القدمة. العدد ۸ (آذار/مارس ۰6۱۹۸۸ 
ve‏ - ۵. 
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فيما تتجاهل ما لا يتفق معهاء واعتماد منظور أحادي غير قادر على استيعاب 
التناقضات والتنوع والصراع داخل الثقافة العربية» والتركيز على الثقافة العربية التقليدية 
من دون اهتمام مماثل بالتحولات التاريخية التي طرأت عليهاء والاستعانة بمصادر دينية 
بتحليل نصوصها بمعزل عن الواقم الاجتماعي» وتناول القيم الاجتماعية منفردة رغم 
تداخلها وجوانب التكامل والتناقض بينها. ولتبيان ما ذهبنا اليه نستعرض من منظور 
نقدي عدداً من هذه الدراسات الاستشراقية» وقد جاراها بعض الباحثين العرب. 

اعتبر الستشرق البريطاني ادوارد ویلیم لین (Edward William Lane)‏ 3 كتابه 
حول العادات المصرية في النصف الأول من القرن التاسع عشر ان «العرب شعب 
شديد الاعتقاد بالخرافات» وليس بينهم من هم أكثر اعتقادا بها من شعب مصر. وان 
الکثیر من خرافاتیم تشکل جزءاً لا یتجزاً من دینهم». ویضیف بعد ان یستشهد 
بمقاطع شعرية یقرن فیها الشاعر غزله الفاحش بتکرار اسم الله وتسبیحه وطلب 
غفرانه ان «العرب أقل الناس تمسكاً بقوانينهم» فهم يكسرونها كل يوم. . . واثقين من 
ان ترديد كلمتين («استغفر الله)) سيلغي كل تجاوزاتمم». وفي رأيه ان الدين هو 
مصدر هذه العادات والمارسات والاصول. متناسیاً آهمية النظام العام والعائلة والبنية 
الطبقية والظروف الخاصة والعامة. 

وتبسط هنري حبيب عيروط فى وصف الثقافة السائدة بين الفلاحین الصریین» 
فأكد بكثير من الاجحاف والتحيز أن الفلاح المصري «لا يتخذ البادرة بنفسه ابداًء بل 
ينتظر» عاجزاً» الحل فقط من الطبقات المسيطرة على حياته»» وأنه «يحفظ ويرددء ولا 
يخلق او يبدع... ونتيجة للاستسلام والتكرار والتحمل» توقف ذكاؤه وتبلّد. . . 
واصبح ما يعرفه خيراً ما لا یعرفه"؛ وأنه «لا يفكر ابعد من الحاضر المباشر فهو مكبّل 
الى RU‏ وأنه رغم «أن ذاكرة الفلاحين ممتازة» إلا أن فهمهم بطيء»», Oly‏ 


. «الفلاح ينقصه الإحساس بالعدل والصراحة والثقة والحماسة... بسبب أن احداً لم 


يعلّمه هذه السجايا او يشجعه عليها» . 


وتحول الفكر الاستشراقي من التبسيط الى التشويه عند الفكر الصهيوني› كما 
يظهر في عدة دراسات بين أهمها وأوسعها انتشاراً كتاب العقل العربي لرافايل باطي» 
الذي حاول تغطية تحيزه باتباع عملية من التجريد المصطنع أوصلته للتركيز على ما 


Edward William Lane, An Account of the Manners and Customs of the Modern (%) 
Egyptians Written in Egypt during the Years 1833-1835 (London: East-West Publications, 1978), 
pp. 223 and 280. : 

Henry Habib Ayrout, The Egyptian Peasant, translated from the French by John (0) 
Alden Williams; foreword by Chester Bowles; introduction by Morroe Berger, Beacon Books 
on World Affairs (Boston, MA: Beacon Press, [1963]), pp. 6, 113, 137-138, 140 and 146. 
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أسماه الذهنية العربية او العقل العربي»؛ اي سمات العرب العقلية کشعب وجاعة 

بشرية. وقد وقع في تناقض كبير حين أكدء من ناحية» تعددية الانقسامات 

الاجتماعية والولاءات القبلية والعرقية والقومیف وواحدية الذهنية او العقل الواحد من 

ناحية أخرى . بكلام آخرء ا ای ر 

واحداً بل مجتمعات وثقافات متتاحرة» ونظر الى العرب على el‏ موزعون الى جماعات 
۱ غير متجانسة. ومع هذاء ومن دون أن يشعر بوجود تناقض في كلامه. نجد انه في 
سياق آخر أصرٌ على ان العرب موخدون في الذهنية› أي أن لهم عقلاً واحدأء وهو 
عقل سلبي بالمقارنة مع العقل الغربي. وبهذا تحدث عن أن للعرب «ثقافة متمائلة» 
Cies (Identical Culture)‏ . «التماسك والتوازن والتناسق Pa Beta‏ 






أكد باطي في كتابه هذا أن العربي «يستبدل الأعمال بالكلام» وأنه يجاهد كي 
یثار لشرفه ولیس من أجل ان يصلح الخطأ ويعمل على إزالة الظلم [ضمنياً أراد باطي 
في كلامه هذا أن يوحي للغرب أن الكفاح الفلسطيني هو نوع من الثأر وليس لوقع 
الظلم عنه] وأن «واحداً من آهم الفروق بين الثقافة العربية والثقافة الغربية هو أن 
الأولى يغلب فيها الشعور بالعار على الشعور بالذنب» إذ إن الدافع وراء سلوك العربي 
«سلوكاً شریفاً لیس شعوره بالذنب بل شعوره بالعاراء وأن الغرب فقد تدینه حتی ان 
الدين «م يعد ينظم حياته في الواقع . . . إذ فقد وظيفته المعيارية»» على عكس العرب 
حيث «سيطر الإسلام على الحياة حتى اصبحت كلها خاضعة لوصايته. الدين 
(الإسلامي) ليس جانباً واحداً في الحياة (العربیة)» بل المركز الذي يشع منه كل شيء 
آخر. كل العادات والتقاليد ديئية... والدين كان ولا يزال للغالبية التقليدية فى 
البلدان العربية - القوة العيارية الركزية في ORB‏ ۱ 


















وافترض باطي آن الثقافة العربية ابتة مستقرة لا تتبدل عبر الزمن» فتوضّل إلى 
تعميم نسبة المؤرخ القريزي (۱۳۹۶ - ۱84۲م) ی کعب الاحبار (وهو آحد صحابة 
النبي) معتبراً أنه لا يزال ينطبق على المسلمين في العصر الحديث. وأطلق تعميماً آخر 
مستنداً إلى ما نقله برنارد لويس عن عبد العزيز الدوري» وقد نسبه الى الثعالبي (توفي 
04 ليثبت «أنه في كل أرجاء منطقة اللغة العربية» الناس يجمعون نسبياً على أن 
اللغة العربية تتفوق على غيرها من MOU‏ 











وسنتعرض في القسم التالي من هذا الفصل Ju ih‏ من هذه التعميمات التي 





Raphael Patai, Society, Culture, and Change in the Middle East (Philadelphia, PA: (1) 






University of Pennsylvania Press, 1969), pp. 3 and 381. 
Raphael Patai, The Arab Mind (New York: Scribner, 1976), pp. 59, 106 and 143-144. ۷( 
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أطلقها باطى من دون تحفظ. وذلك حين نتناول الاتجاهات القيمية المتعارضة فى الثقافة 
ال ةب ا بهمنا في هذه الرحلة هو أن نوضح كيف توضّل إلى هذه التعميمات 
بالرجوع اعتباطباً وانتقائياً لل عدد من النصوص والامثال الشعبية وحللها خارج 
bi eg Us ao aul Ga ce VSO ees ke‏ هة 
استفادته من الامثال الشعبية كمصدر من مصادر التعرف الى القيم الاجتماعية عند 
sea ait‏ 


لا يبدو أن باطى أدرك جيداً أن الأمثال الشعبية تقال فى مناسبات محددة للتدليل 
على فكرة او ظاهرة ما في سياق معين قد لا تتعداه الى سياق آخر. وهي تصاغ ببلاغة 
واقتضاب ومُقَمًاة كي يسهل حفظها ويكون لها التأثير المطلوب. والأمثال عادة جملة 
من الحكم والتعابير عن سلوك إنساني وتجارب متباينة او حالات إنسانية خاصة» فهي 
نصائح مسلكية او ملاحظات حول أمور ومسائل حياتية يومية . Jyh LS clef‏ أنيس 
فريحةء «قواعد سلوكية وارشادات dale‏ . وجاء فى تعريف الأمثال الشعبية أا 
أقوال سائرة تعبّر عن حكمة الجماعة وأخلاقيات الناس وتصوراتها لواقع الأمور 
والعلاقات» وأنها صورة صادقة ياة الناس الیوميف ووثيقة اجتماعية. وتعتبر الأمثلة 
إيجابية أو سلبية» مجازية أو حسية»ء مهذبة أو بذيئة» وفي الاحوال کافة قصيرة 
وصريحة وسهلة الحفظ. 
يستدل من كتاب سعد الدين فروخ الأمثلة البيروتية أن المثل في الغالب جملة 
قصيرة تعبّر عن نصيحة شعبية أو عرف تقليدي أو حقيقة شائعة أو فكرة عامة أو رأي 
أو تفسير لظاهرة ما. والأمثال صياغة لخبرات متراكمة وسجل للثقافة الشعبية وخزانة 
حضارية تتنوع بتنوع البيئات وتجاريهبا الخاصة» وتتصف بخصائص محلية وإن كانت 
تشترك مع أمثال البيئات والشعوب الأخرى. وللأمثال حكايات وأحداث ومئاسبات 
خاصة مما يجعلها شديدة الطرافة. 
ليس القصد من هذه الأمثال أن تكون حقائق مطلقة فتعمّم في الحالات 
والظروف كافة» بل هي وثيقة الاتصال بمناسبات محددة. وقد تأتي متناقضة بحسب ما 
يراد التشديد عليه فى ظرف معين قد لا يتعداه الى ظروف أخرى او حتى مماثلة. 
ونجد أيضاً ان الأمئال في هذه المجالات كافة قد يختلف أو يتعارض بعضها مع 
لبعض . ولذلك يجب الاستدلال على معانيها بالنظر اليها في مناسباتها الخاصة. وقد 
یکون الثل الشعبي قولاً حسياً يعبّر عن حكمة ما. وللتدليل على ذلك نورد هنا بعض 
الامثال المتعلقة بالحياة العائلية والقرابة» فنجد أن بعضها يؤكد على امجابية هذه الروابط 


)٩(‏ آنیس فرحت الامثال العامية اللبنانية من رأس التن. السلسلة الشرقیة! رقم ۰۲۱-۲۵ ۲ ج 
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والقيم العائلية» بينما يحذر بعضها الآخر من سلبياتهاء ويشدد على قيم مختلفة او 


ومنها ما يلي : 
- أنا وأخي ع ابن عمي» وانا وابن عمي ع الغريب 
الى فيه نقطة من دمك» ما بيخلى من همك 
ما بيحمل همك إلا اللي من دمك 







- من ترك عشیرته بیعری أو SE‏ 

- أهلك ولو رموك بالمهلك 

- الدم ما بيصير ميّ (اي لا یصبح ماء) 
وی ها یره ان ديه 

من خلف ما مات 
















- من ترك عشيرته ذل 





ومن ناحية أخرى» نجد أن بعض الأمثال تحذر من الروابط العائلية الوثيقة 
وتظهر مضارهاء أو ما هو أفضل منهاء وكثيراً ما يظهر التحيز ضد المرأة» ومن ذلك 
ما یل : 








عداوة الأقارب آوجع من لسع العقارب 
al.‏ ین قرایب وا تن اخران 
- الجار قبل الدار 

Ns ea Ae‏ ا 








- أهلك اللى اشتروك (يعنى الذين أنقذوك من المشاكل) ولا أهلك اللى باعوك 
(الذين تخلوا (the‏ 





وهناك من ناحية ثالثة» أمثال تبدو شبه حيادية إزاء الروابط العائلية فلا تبالغ في 
تقدیر آهیتها او تقلل منها. بل تعبُر عما تعتبره امورا واقعیف ومنها ما يلي : 


- الأب رب 















- اللي ما إلو أب إلو رب 

إن مات أبوك ملكت نفسك» وان ماتت أمك مات کل من حبك» وان مات 
آخوك انکسر ظهرك. وان ماتت أختك انستر عرضك» وان مات ابنك انحرق کبدل. 

وهناك أمثال شعبية في مجالات الحياة كافة» ومنها ما له علاقة بالطبقات 
الاجتماعية والمال» او بعلاقات القوة (أشرنا إلى بعض منها في الفصل الخاص حول 
الطبقات الاجتماعية) ومنها ما يلي : 

- إذا انت أمير وانا أمير مين يركب الحمير؟ 

- اللي بياكل من خبز السلطان بيضرب بسيفه 

- اللي معه فلوس على الشنب بيدوس 

- اللي بيعمل حالو حار الكل بيركبوا عليه 

- الفقير لا يادى ولا ينادى ولا تقبل له شهادة 

اثنين لا أحد يدري بهم: فجور الغني وموت الفقير 

أفضل المعروف إغاثة الملهوف 

_ حامیها حرامیها 

- بیحرق مدينة حتی یولع سیجارة 

- العين لا تعلو على الحاجب 

الال بیجر الال والقمل بیجر الصیبان 

- قطع الاعناق ولا قطع الارزاق 

إن لم تكن ذئباً أكلتك الذئاب 

- [ذا احتجت للکلب قول له یا حاج کلب 

على قد لحافك مد رجليك 

- متل أكابر الديماس كبار بعين حالهم صغار بعين الناس (تقال في دمشق) 

- محل ما ترزق إلزق 

- العنزة الجربانة ما بتشرب إلا من راس النبع 

- معك قرش بتسوى فرش 

- وقت بتقع البقرة بتكتر السكاكين 

- العدل إذا دام عمّرء والظلم إذا دام دمّر 

1۸ 


ومنها ما له علاقة بالدين (باستنثاء ما له من علاقة بالقضاء والقدر ‏ الأمر الذي 
ستتحدث عنه لاحقا): 


الناس على دين ملوکهم 


- اين التقي شقي 
_ تحت اللفة قرود ملتفه 
- الساكت في الحق مثل الناطق بالباطل 
ومنها جكم عامة : 
- الزاني يخاف على gel Aly cal el‏ على بيته 
- زيدة الكلام كلمة 
- الکلام صفة التکلم 
غاب القط العب یا فار 
ما بتعمر حتی تخرب 
- اول الرقص حنجلة 
- کل منوع مرغوب 
- غربة وفوقها كربة 
- یل ما بتتعب عليه الأيادي ما بتحزن عليه القلوب 
عالم بلا عمل مثل الغيم بلا مطر 
- ما هي رمانف لكن قلوب مليانة 
وتأتي بعض الأمثال تحريضية» ee Guy‏ 
- الل بیاکل مالك خذ روحه 
- ما آغل من العرض الا الارض 
- اللي ما !لو جذر بیموت قهر 
- الوت ولا الذل 
والکثیر من الامثال نصائح وارشادات» ومنها عل سبیل الثال : 
إذا كان صاحبك عسل » لا تلحسه (آو تلعقه) کله 
- ال غلب» یعف 
184 











- سير بالنية» وارقد مع الحية 

- تغدا وتمداء وتعضًا وتمضًا 

- اسأل يحرب» ولا تسأله طبيب 

- یا مسترخص اللحمء عند المرق تندم 

- لا تنام بين القبورء ولا تحلم أحلام بشعة (أو وحشة) 

- لا تشرب من بير وترمي فيه حجر 

- ازرع الشجر قبل ما يفوتك المطر 

- دلل ابنك بيغنيك ودلل بنتك بتخزيك 

لسانك حصانك إن صنته صانك» وان هنته هانك 

- بوس الكلب في تمه» بتاخذ حاجتك منه 

- خبي فرشك الابیض ليومك الأسود 

- رافق الفلح تفلح 

ومن الامثال ما له علاقة cal LL‏ ومنها: 

- البنت أكبر من الهم على القلب 

- البنات خسارة وبدهن نطاره 

- هم البنات للممات 

- احرة عادیها» السفيهة داریا 

- کل من شافني آرملة شمر واجاني هرولة 

- اللي بدها یسعدها زمانها بتجیب بنانها قبل صبیانها (یضرب هذا الثل لیس 
تفضيلاء بل لأن البنات يقاسمن الأم أتعابها) 

بنت مليحة ولا ولد فضيحة 

ابن الابن ابن الحبيب» ابن البنت ابن الغريب 

ولد ولدك ليك» وولد بنتك لغيرك 

وبین الامثال الطريفة والواسعة الانتشار في عدد من البلدان العربية : 

ما اجانا شيء من الغرب بیسر القلب 

اللي بيدق الباب بيسمع الجواب 

- ما بيسلم الكرم من الناطور» أو «حاميها حراميها» 

- مثل اخرباية بالوش مراية وبالقفا صرماية 
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- مثل الاطرش بالزفة 

- کثرت الزبدة ع العرب مسحو دقونین 
على حظ الحزينة» سکرت الدينة 

ما بييحك جلدك مثل ضفرك 

قدره ولقت غطاها 

- تاجرنا بالکفان بطل حدا يموت 

۱ - من بره رخام ومن جوة سخام 

| - عم یرش غ الوت سکر 

- حلاق فتح بأقرع استفتح 

- المعاتبة صابون القلوب 

- زيوان البلد ولا قمح الجلب 

- الاعور بين العميان باش كاتب 

- زرعنا اللو طلعت يا ريت 

- ضرب الحبيب زبيب وحجارته رمان 

النار فاكهة الشتاء 

- ألف عين تبكي ولا عين أمي تبكي 

- بفيّة (ظل) الجميز ما بينبت حشيش وإن نبت ما بيعيش 
- إعمل أطرش بين الطرش وأعرج بين العرج 
۱ - يسرق الكحل من العين 

| - پیلحس الدبس من الطحينة 

- بزرعك بين البقدونس بلاقيك بين الكزبرة 
- نزل الفلاح على المدينة ما استحلى غير الحمص بطحينة 
- ايش يا شرن برن أنت بتاكل وأنا بحمص بن 






























وتظهر بعض الأمثال تحيزاً ضد الآخرين وسخرية» ومنها مثلاً: 
- إيش عرّف الفلاح بأكل التفاح 

- شو فهم الحمير بأكل الزنجبيل 

Als _‏ عند العرب صابون 

- لا يعجبه العجب ولا الصيام في رجب 
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مثل اللي عم يغني في الطاحون 
- عرج الجمل من شفته 

- يعوم ع شبر مي 

۔ بلا دف بيرقص 

- بيعمل من الحبة قبة 

- بيقتل القتيل وبيمشي بجنازته 

- ضیف وحامل سیف 

- وافق شن طبقة 

- ان تسمع بالمعيدي خير من أن تراه 
- يسأل البيضة من باضها 

- بيغطي راسه ويكشف قفاه 
وتدعو بعض الأمثال للاستسلام : 

- اللي ما بتقدر عليه بوس إيدو وادعي علیها بالکسر 
- امش الحيط الحيط وقول السترة 
- اللي بيتزوج أمي بيصير عمي 
الله مع الصابرين 

الف قولة جبان ولا قولة الله يرحه 
الف عيشة كدر ولا نومة تحت الحجر 
- العين لا تقاوم المخرز 

- الصبر ولا القبر 

- من صبر ظفرء ومن لج كفر 
وتكون بعض الأمثال تسويغية : 

- الله فضل ناس على ناس 

وتعبر بعض الأمثال عن اللامبالاة: 
- أمة علي تندب علي 

- ابعد عن الشر وغني له 


VOY 














- من بعد حماري ما ينيبت حشيش 
- القمح اللي مو إلك لا تحضر كيلوء بتتغبّر دقنك وبتتعب بشيلو 
وللتدليل على التعارض بين الأمثال الشعبية بتعارض الظروف» نجد أن بعضها 
يقول من جهة «زيادة الخير خير»؛» ومن جهة آخری کل شیء زاد بالعنی نقص»۰ 
واکل شیء کثر رخص»۰ و«خير الأمور الوسط». والزائد خی الناقص» أو امن 
طلب الزيادة وفع في النقصان». وامن طلبه کله ترکه کله». کذلك یقول مثل عري : 
«جنة بلا ناس ما بتنداس» آو «الوت مع الناس رحمة». ولکنه في ظروف آخری یقول 
«البعد عن الناس غنیمهة»» وامصایب الناس من الناس». ویقول مثل» «بنت العم ولو 
بارت)» كما يقول من ناحية أخرى» «خذ من الزرایب (اي تزوج من الحيوانات) ولا 
تأخذ من القرايب». 
وهذه أمثال إضافية مزدوجة متعارضة بحسب المناسبات التى تقال فيها: 
١‏ اللي بيوطي حيطه يركبه الناس 
- الأرض الواطية بتشرب ميتها ومية غيرها 
۷ ال ما بیسعده جو 
الل ما مات سعده ما فات 
۳ - الرزق بالعمل مش بالامل 
- الرزق ع الله 
عيب الرعية من الراعي 
- كما انتم يول عليكم 
ه ‏ کل شیء عادة حتى العبادة 
- الطبع سبق التطبع 
1 - اعمل خير وكب في البحر 
- خيرأ تفعل» شرا تلقى 
۷ ابعد عن الشر وغني له 
- الساکت في الق مثل الناطق بالباطل 
وعلی الرغم ما يقال عن تدين العربي» سبق أن وجدنا بعض الاأمثال العربية 
تقول : 
VOY‏ 

































































































- اپن التقي شقي 
_ تحت اللفة قرود ملتفة 


رابعاً: الاتجاهات القيمية الأساسية في المجتمع العربي 


نكتفي بالإشارة الى هذه الجوانب من مسألة القيم الاجتماعية من حيث تعريفها 
والنظر في مصادرها وتعبيراتها الشعبية من خلال الأمثال" ۰ فنرکز في بقية هذا 
الفصل على البحث في الاتجاهات القيمية الأساسية في المجتمع العربي مشددین لیس 
على تكاملها فقط» بل على تناقضاتها وطبيعة الصراع في ما بينهاء نما يستدعي ضرورة 
تحديد مواقفنا منها في ضوء مستلزمات التغيير الثقافي المطلوب. وهو التغيير التجاوزي 
الذي يكون به التحوّل من حال الى حال آخر. وفي سبيل تعزيز دور المثقف المبدع 
ومسألة التغيير الثقافي التجاوزي» یکون من الواجب ان نحدد مواقعنا من الصراع 
الستمر بين هذه الاتجاهات القيمية» فنأخذ بتلك القیم التي نری فیها فائدة قصوی في 


(۱۰) هناك عدة مراجم حول الأمثال الشعبية» نذكر منها ما يلي: أحمد تيمورء الأمثال العامية 
المصرية ؛ أحمد أمين» قاموس العادات والتقالید والتعابیر الصریة؛ محمد قندیل البقلی وحدة الأمثال العامية 
في البلاد العربية؛ مطیع مرابط» أمثال دمشق الشعبية (دمشق: وزارة الثقافة» 46۱۹۹0 مان العمد» 
الأمثال الشعبية الاردنية (عمان: وزارة الثقافة والشباب ۱۹۷۸)؛ محمد سعید خضیر الاأمثال الشعبية: 
مرآة العصور في محافظة اه (دمشق: دار البشاتر» "6۱۹۹+ حسن الساعاتي حکمة لبنان: تحلیل اجتماعي 
لأمثاله (بیروت: جامعة بیروت العربیة» ۱۹۷۱)؛ سعد الدین فروخ الأمثال البيروتية (بیروت : الکتب 
الاسلامي. ۱۹۸۵)؛ خالد الصناديقي. مجمع الأمثال الشامية؛ علي دجاني؛ مجموعة من الأمثال الفلسطينية 
(القدس)» مجحلد الضادء رقم 4؛ يوسف غانمء أمثال عراقية» الشرق. مج ٩‏ (۱۹۰7) ومج ۱۲ 
(۱۹۰۹)؛ سعید عبود آشقر. الطرفة البهيجة في آمثال وحکم العربية الدارجة (القدس: [د. ۰].۵ 
۳ مليم مبیض. ملامح الشخصية الفلسطينية في الأمثال الشعبية (۱۹۹۱)؛ سامية عطاالله» الأمثال 
الشعبية الصرية ([د.م.]: دار الوطن العربي» [د. ت.])؛ ابراهیم شملان. الشعب الصري في آمثاله 
العامية ([القاهرة]: الهيثة الصرية العامة للکتاب. ۱۹۷۲)؛ سهام ترجمان. یا مال الشام ط ۳ (دمشق: 
مطابم آلف یاء. ۱6۱۹۹۰ ختار عيتاني وعبد اللطیف فاخوري بیروتنا ([بیروت]: دار الأئیس؛ 
7 عبد الله رشيدء ملامح الحياة الشعبية في مدينة عمان؛ ۱۸۷۸ - ۱۹4۸ (عمان: مطابع شرکة 
دار الشمب ۱۹۸۳). وتتوفر بعض الدراسات بالانکليزية: 7۲۵0100۵ Musa Alloush, Palestinian‏ 
Proverbs ((Birzeit]: Birzeit Press Publishing Office, 1995); Sharif Kanaana, Folk Heritage of‏ 
Palestine (Ramalla: Al-Shark, 1994), and Speak, Bird, Speak Again: Palestinian Arab Folktales,‏ 
{edited and translated by] Ibrahim Muhawi and Sharif Kanaana (Berkeley, CA: University of‏ 

California Press, 1989). 

کذلك تجدر الاشارة ای آعمال سلام الرأسي وقد نشر ما یزید عل ١١‏ كتاباً في سلسلة «الأدب الشعبي» 

ومنها كتاب حمل اسم مثل شعبي یقول «اقعد آعوج واحكي جالس». وتضم کتبه الزید من الاخبار 

واحکایات والأمثال واحکم الشعبية بالاضافة ال النوادر والاشعار الشعبية. ویقول في کتاباته ان «العامي 
الصحیح أفصح من الفصیح». 
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خدمة قضایا النهوض والتقدم واستعادة سيطرتنا على مصيرنا ومواردنا. وفي رأينا ان 
بين أهم الاتجاهات القيمية الأساسية في الثقافة العربية المعاصرة ما يلي : 


هل الإنسان مسيّر ام مخيّر؟: 
قيم القضاء والقدر» وقيم الاختيار الحر 
كثيراً ما توصف الثقافة العربية» خاصة من قبل المستشرقين» بالنزوع نحو 
التأكيد على قيم القضاء والقدرء فيؤمن الكثير من العرب بالمصير المكتوب وبأن ما 
يحدث لهم إنما يتم بمشيئة الله لا بمشيئة الإنسان. ويستدل على رسوخ القيم A tl‏ 
كما فعل. رافايل اطي في كتابه العقل الغري» بنصوصض عديدة بمنها التصوصن: القرانية 
والاأحادیث الثبوية والابیات الشعرية والأمثال الشعبية. 
ونحن لا نعترض على القول بوجود هذه النزعة نحو القيم الجبرية» ولكننا 
نرفض الاكتفاء بذلك فنقول بوجود نزوع مضاد عند الكثير من العرب أيضا يؤكد 
بدوره على قيم المسؤولية الإنسانية والارادة الحرة والاختيار والعمل على تغيير الواقع 
0 أبعد من ذلك فنقول إن الثقافة العربية ليست نزعة واحدة بحد ذاتهاء بل إن 
هم ما يمكن ان توصف به هو الصراع المستمر بين الأضداد حتى في حياة الشخص 
a‏ فيميل أحياناً في ظل أوضاع ما إلى مقولات القضاء والقدرء كما يميل في 
ظروف أخرى الى التأكيد على ما يعيد الى الإنسان مسؤوليته وارادته الحرة. انبا حضارة 
الصراع في سبيل تجاوز نفسها. 
يستند أصحاب نظرية هيمنة القيم الجبرية في الثقافة العربية الى النصوص الدينية 
بختارون منها انتقائیاً ما يثبت آراءهم . أكد رافایل باطي أن «النظرة الجبرية للوجود 
الإنساني كانت قد أصبحت تراثا loge‏ - مسيحياً في زمن محمد. غير ان كلاً من 
اليهودية والمسيحية فى الغرب عدّلت مجرى تطورها من جبريتها الأصلية الى حد بعيد 
ena‏ ا بان تلعب دوراً حازماً أكثر فأكثر. ولم يكن هذا شأن 
الإسلام حيث لا تزال الارادة Rest eee‏ الله تشكل قانونا لا يتجاوب 
مع المتطلبات [العصرية] . .. إن الله يقرر سجايا كل شخص... والأحداث في حياة 
الفرد هي أيضاً مقدرة له منذ البدء» فلا يكون للإنسان من اختيار غير ان يسلك 
بحرى الاحداث الذي كتب له في كتاب الله حتى أدق التفاصيل)”''2. ويستند باطي 
في مقولته هذه إلى معنى كلمة إسلام (الاستسلام لمشيئة الله)» وبآيات ا منها «إنا 
کل شيء خلقنا خلقناه بقدر ي ؛ ؛ #الذي خلق فسوّى. والذي قدر نهدی۳۹4 ؛ ولإقل 


Patai, The Arab Mind, pp. 148-149. (۱۱ 


(۱۲) القرآن الکریم» «سورة القمر»» EM ANI‏ 
(۱۳) الصدر نفسه» «سورة الاعل»» الایتان ۲ - ۳. 
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لن يصيبنا إلا ما كتب الله لنا هو مولانا وعلى الله فليتوكل المؤمنون”*'"©؛ کل 
صغير وكبير مستطر4'؛ py‏ تقتلوهم ولکن الله قتلهم. ۳۰۰ *؛ و فان الله 
یضل من بشاء ويهدي من یشاء" ۳ . 

ولو آنصف باطي في مقارنته بين البهود والسيحية من ناحية» والاسلام من 
ناحية ثانیة» لا اکتفی بالعودة ال الواقع الاجتماعي العیش في اخالة الأولى 
وبالاستعانة بالتصوص الدينية فقط في تعمیماته حول الثقافة العربية. بکلام آخر؛ 
حلل واقع اليهودية والمسيحية تاريخياً ولم يعد الى النصوص الدينية. آما في تحلیله 
للإسلامء فانه اكتفى بالعودة انتقائياً الى النصوص الدينية وأهمل الاستعانة بالواقع 
التاريخى الاجتماعى الإسلامى المعيش» بل لو انصف لا تجاهل تلك النصوص القرانية 
التي تؤكد على الارادة الحرة والمسؤولية الإنسانية» ومنها إن الله لا يغير ما بقوم 
حتی OR pL by‏ وقد أصبحت هذه الآية شعاراً من شعارات الثورة 
الجزائرية منذ قيام مدرسة ابن باديس الذي انتزعها هو أيضا من سياقها فلم يكمل بقية 
الآية #وإذا أراد الله بقوم سوءاً فلا مرد له" كما لم يشر الى آية تلي ذلك 
#ويرسلٍ الصواعق فيصيب بها من يشاء)” '". ولكن هل يعقل الا يكون الانسان 
مسؤولاً عن أفكاره وأعماله وعلاقته حين قال القرآن #واعلموا أن الله شديد 
العقاب)"؛ وکذلك یبن الله لکم آیاته لعلکم تعقلون؟؛ ولا إكراه في 
الدين ۲۳۳ . 

اعتبر الکثیر من العرب والسلمین فى العصور کافة ان الانسان خر وآن للارادة 
الانسانية دورها الفقال في تغییر مجرى الاحداث التاريخية» وذلك بدلاً من تلك القیم 
التي تصوّر الإنسان على أنه كائن مسير لا حول له ولا قوّة» فیکون فاضلاً بقدر ما 
يسوغ التسليم بالأمر الواقع ويعتصم بثقافة الصمت والاتكال على غيره. وليست 
الدعوة لترسيخ قيم الإرادة الحرة والتأكيد على المسؤولية الإنسانية غريبة عن الثقافة 
العربية المعاصرة» بل ان لها أصولا في ثقافتناء ومن ذلك قول عبد الرحمن الكواكبي 


.۵۱ المصدر نفسهء «سورة التوبق» الاية‎ )١4( 
OY BY الصنر نفسه «سورة القم»‎ )۱6( 
.۱۷ «سورة الانفال»» الاية‎ Cee الصدر‎ (41) 
.۸ الصدر نفسه «سورة فاطر»» الاية‎ (VV) 

(۱۸) الصدر نفسه «سورة الرعد»» الاية ۰۱۱ 
)18( الصدر نفسه «سورة الرعد» الاية ۰۱۱ 
(۲۰) الصدر نفسه «سورة الرعد»» الاية ۱۳. 
(۲۱) الصدر نفسه «سورة ابقر » الاية ۱۹۲ 
(۲۲) الصدر نفسه «سورة البقرت» الاية ۲6۲. 
(۲۳) الصدر نفسه «سورة YOU AY Ca a‏ 
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(۲۵۰) علا 








«ان القضاء والقدر هما السعي والعمل»“". كذلك دعا علال الفاسي للتخلي عن 
العقلية الجبرية فقال انها «اول ما يجب ان يزول من تفكيرنا العام وذهنية أبناء قومناء 
وذلك بتفهم الامة آن عقيدة القضاء والقدر لیست في الاسلام الا تفسیرا لما رجه 
عليه طبائع الأشياء وجبلت علیه نوامیس الکون؛ فالواجب هو أن يحملانا على تغيير 
ما بأنفسنا لمكن OU ol esd ge‏ 

واذا ما عدنا الى الأمثال الشعبية» نجد بينها ما يعكس مدى انتشار العقلية 
الجبرية ومدى الإيمان بالقضاء والقدر. أشار باطي إلى ترداد عبارات «هذا قسمتي 
ونصيبي» و«إن شاء الله»» وأمثال شعبية كثيرة الاستعمال. وحقاً هناك أمثال عديدة 
من هذا النوع؛ ومنها «اذا وقع القدر عمي البصر». والاعمار بید الله»» و«اللي له 
عمر ما بتقتله شدة»» ولا تفکر لها مدیر" و«المكتوب ما منه مهروب!. 

ولکن باطي وغیره یتجاهلون وجود آمثال معاکسة تماماً تحض على المسؤولية 
الإنسانية والإرادة الحرة والجهاد والاختيار» وهي أيضاً duly‏ الانتشار. ونحن نورد 
یعضها: ومنها: "الحيشة تدبیر»» وال حضر السوق باع واشتری», وال ساف 
نفسه للردى لا يلومها». Hs‏ ما بيزرع ما بيحصداء و«أمل بلا عمل شجر بلا 
ثمراء و«الإنسان ما له غير باعه وذراعه»» و«الفقير فقير من ايده»» وامن جد 
وجد». بل هناك آمثال شعبية عديدة تسخر من العقلية احبریة» ومنها «قالوا لجحا 
استرزق باب الله راح قعد على باب الفرن»» و«اقعد على وكر الدبابير وقل هذا 
تقدیر»۰ وان اقبلت من الله. وإن أمحلت من الناطور». 

ومن الصادر الأخری غیر التصوص الدينية والامثال الشعبية للتدلیل على مدى 
انتشار العقلية احبرية آو ارادة الانسان احرة؛ OLY‏ الشعرية التی محفظها العرب 
ویستشهدون با في مناسبات مختلفة. کثیراً ما یستشهدون من منظور جبري بالابیات 
الشعرية التالية : 

مشیناها خطی کتبت علینا ومن کتبت علیه خطی مشاها 
ومن كانت منيته بأرض فلیس یموت في آرض سواها 


ولكن من ناحية أخرى كثيراً ما يحفظ العرب ويردّدون الأبيات الشعرية التالية 


(۲۶) عبد الرحمن الكواكبي الأعمال الكاملة لعبد الرحمن الكواكبي» تحقيق ودراسة محمد عمارة 
(بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء »)۱۹۷١‏ ص 58. 


(۲۵) علال الفاسي. النقد الذاي (بیروت: دار الکشاف» ۰0۱۹۱7 ص ۲۰۵ - ۰.۲۱۱ 
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الواسعة الانتشار» وذلك من منظور التأكيد على حرية الارادة الإنسانية ورغبتها في 
صنع مستقبلها رغم الصعوبات: 

إذا الشعب يوماً أراد الحياة فلا بد أن يستجيب القدر 
وي تلن :أن ER‏ ولاك امي انميت كدر 
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شقسدر السکند تکعسی الال دوخن كب العلل سه البلیان 

وشن طا الل من عبر كله ١‏ آضاع العمر في طلب الحال 

نستنتج من هذه الامثلة الستمدة من التصوص الدينية والأمثال الشعبية والابیات 
الشعرية ان الثقافة العربية ليست ثقافة جبرية فحسب؛ كما انها ليست ثقافة ارادية 
إنسانية حرة بحد ذاتها. ما هو واضح ان هناك صراعاً ؛ بين اتجاهات قيمية متضادة في 
الثقافة العربية» كما في الثقافات الأخرى كافة. نكن لزان عر متى؟ وفي ظل 
al‏ ظروف يسلك الإنسان أحد الاجاهین دون غیره؟ وهل یکون التمسك بأي منهما 
تصرفاً عابراً ام دائماً؟ متى يستسلم الإنسان للواقع؟ ومتى يعمل على تغييره؟ ما هي 
el pall‏ والأجواء التي تعزز أيا من الاتجاهين المتناقضين؟ 

يبدو لنا ان الإنسان قد يقول بالقیم الجبرية في حالات العجز والتخلف› ٠‏ في 
dyle‏ يائسة للتعامل مع واقع أليم وبفعل الحاجة الى عزاء يساعد على تحمل الصعوبات 
والنكبات . وعلى العكس من ذلك» یقول الإنسان بقيم المسؤولية الإنسانية والارادة 
الحرة الفاعلة في التاریخ» حين تتوفر الخيارات المتاحة له ويكون بمقدوره تخيير 
آوضاعه العامة وااصة. بکلام آخر؛ لا بد من تفسير هذه الاتجاهات القيمية في 
سياقها الاجتماعي والتاريخي كي نفهمها على حقيقتها ونستوعب مدلولاتها التي قد 
تکون عکس ما تبدو علیه ظاهریا. 

بل لا جوز آن تفسر التعبیرات الجبرية دائماً على آنها تسلیم بالواقع؛ بل قد 
تكون حضا على تغييره بالعمل والجهاد. لقد عنت فکرة القضاء والقدر عند السلمین 
الأول الجهاد في سبيل تغيير خريطة التاريخ البشري واعادة تكوين العالم. ثم ان القول 
پالکتوب والنصیب من قبل امرأة تعاني شقاء حياتها الزوجية OLS‏ تقول: «کل شی- 
تسبیب الا الزواج نصیب»۰ يجب ان يفسّر على أنه تعبیر عن حاجة للعزاء» ولیس 
دعوة للاستسلام النهائي. ویستمد الانسان العزاء من التعابیر القضاء - قدرية عند 
موت عزيز خاصة في عمر مبكر. وهذا ما يمكن ان يقال أيضاً عن فلاح مغلوب 
على أمره. ولكنه مهما بدا صابرأ على عجزه فإنه يجاهد دائما وينتظر الفرصة المناسبة 
للعمل على تجاوز أوضاعه. 

وللتدليل على ضرورة عدم تفسير المقولات الجبرية كما تبدو في ظاهرهاء نری 
أن نشير الى أمثلة حسية كي نتمكن من تفهم معانيها الحقيقية ومدلولاتبا ومدی 
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تعقيدات الأمور المتصلة مبا. ورد فى رواية زقاق المدق لنجيب محفوظ أن عباس الحلو 
هاجم خطيبته حميدة بقصد قتلها حين ضبطها مع جندي انكليزي في حمارة» فما كان 
منهاء كى تنقذ نفسهاء إلا ان قالت له توا وبأسف شديد انها ارادت لنفسها ان تكون 
خط SE a‏ شام bei lao tal‏ قسن قا فلس را 
ينم عن قناعة بقيم القضاء والقدر سوى في المظهر الخارجي. في تلك اللحظة كان 
عليها ان تحمي نفسها من تبدید آکید وبسرعة فائقت وقد أحسنت الاختيار في ما 
قالته» فکانت مسوولیتها الأول في تلك اللحظة ان تضمن خلاصها. والشكلة لا 
تکون مشکلتها هي حين قالت دلك» بل مشكلة خطيبها عندما صذق قولها. 

ونجد في رواية آخری لنجيب محفوظ. هي حب تحت المطر. مثلاً حسياً آخر 
على أن التعابير القضاء ‏ قدرية قد تعني عكس ما يظن. بين شخصيات هذه الرواية 
فتاة جميلة تطمح بأن تكون نجمة سينمائية» فتتقرب من مخرج معروف علّه يساعدها 
في تحقيق أحلامها. ورأى هو فيها هدفاً جنسياً فحاول إغراءهاء ولكنها قاومت 
إغراءه فهددها بقوله انه یستطیع ان يقضي على مستقبلها إن لم تستسلم له. وتجایبه 
رافضة ر «الستقبل بيد الله وحده». هل في هذا الکلام استسلام لارادة 
خارجية» أم تعبير عن تصمیم وارادة انسانية حرة على مقاومة الاعتداء؟ 

إن جوابنا عن هذا السوال لا یکون في انکار وجود قیم جبرية في الثقافة 
العربية» بل إننا نؤكد وجودها انما على انها في حالة صراع مع نقیضها من قیم 
المسؤولية الإنسانية والارادة الحرة. وكي نفهم جوهرياً الاتجاهات القيمية مهما كانت» 
لا بد من النظر اليها في سياقها الاجتماعي والغوص في عمق ظواهر الكلام 
والأحكام المتسرعة. حين توجد القيم الجبرية» لا بد من ان يكون هناك في الواقع ما 
یدعمها ومن ذلك ما يربطها بعناصر ثابتة في البيئة والجتمع؛ ومنها استمرارية وضع 
العائلة. ومن هنا قولنا في هذا البحث وغيره» بمفهوم التغيير التجاوزي والفعل 
بالتاريخ بدلاً من مجرد الانفعال به والتكيّف معه. كذلك قولنا بأهمية الاستقلالية 
والقناعة الشخصية الحرة ة في تسيير سلوكنا. 


- في تعاملنا مع الحاضرء هل نعود الى الماضي 
أم نتوجّه الى المستقبل؟: الصراع بين 
القيم السلفية والقيم المستقبلية 
يحتدم الصراع فى الف العربية» من ناحيةء بين تيارات تميل للعودة الى 
السلف» وتيارات مقابلة تُعنى أساساً بالتخطيط للمستقبل انطلاقاً من الواقع الحاضرء 
من ناحية معاكسة. یتسلح التيار الأول poe‏ السلفية (العودة الى ie‏ السلف 
الصالح) والتراث والثبات والاتباع والاصولية والأصالة والماضوية» بینما یتسلح التیار 
الثاني بمفاهيم التحرر من الماضي والتمسك بالمستقبلية والعصرنة والتحول والابداع 
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والتجديد والحداثة والحداثية من ناحية أخرى. ويتفرع من هذه التيارات المتصارعة 
تيارات وسطية » فيقول البعض بالتوفيق بين القديم والجديد» والتغيير مع الاحتفاظ 
بالاصالة» والتقليد مع استعارة ما هو مفيد من الثقافات الأخرى ورفض ما هو سيئ . 
وليس من النادر ان نشهد تشدّدا مطلقا فى كل من التيارات المتصارعة وفى الاتجاهات 
كافة . 


تؤكد القيم المستقبلية على الإبداع والابتکار والتفرد والت‌جدد والريادة واخروج 
من المألوف وتخطي الأمر العادي والتحديث والتخطيط والانفتاح على الثقافات الأخرى 
من موقع الثقة بالنفس وعلى اس مدروسة» وذلك يدلا ھن ای الماضوية (اي 
ما كنا وليس ما نحن وما يمكن ان نكون) والتوفيقية والتمسك بالمعلوم ورفض 
المجهولء والتى لها أصول فى الثقافة التقليدية وبخاصة ما توارثناه منها فى أزمنة 
الضعف والتخلف . إن الثقافة المطلوبة فى مواجهة تحديات العصر هى ثقافة التجريب 
والبحث والتجاوز انطلاقاً من حاجات المجتمع وقضاياه الكبرى. إن الابتكار والإبداع 
هما من صفات الإنسانء ونجد ان هذا ما يميل إليه الاطفال إلى ان نفرض عليهم 
الامتثال والتدجين وقيم الطاعة والتقيد بما هو معروف ومقبول ومألوف. هذا مع 
العلم ان الابداع کان دائماً جزءا أصيلاً من التراث العربي» ولا بد من تعزيزه في 
مواجهته مع القوى التقليدية في الأزمنة الظلمة. فقد یغلب منحى الاتباع في زمن ما 
وفي ظل ظروف تاريخية خاصة. فیکون من الضروري ان نبقي عل شعلة الابداع 
مضیثة. ومذا بین آهم سمات دور الثقف البدع في هذا العصر الشقي الذي نعيشه 
الزمن ومضامینه . 

نجد فی الفکر العري العاصر میلاً واضحاً لنقد النزعة السلفية السائدة في 
الثقافة العربية . توصّل سید عویس في حدیثه عن الثقافة الصرية إلى «اننا كشعب» 
الستقبل»" ۰۳ ویرفض صادق العظم ذلك التراث الغيبي السائد الذي یعتبر «ان جیع 
الحقائق الأساسية التي تمس حیاة الانسان في الصمیم وجیع العارف ... قد كشفت 
مرة واحدة في نقطة معينة وحاسمة في التاريخ. . . لذلك نجد أن انظار المؤمنين دائماً 
موجهة إلى الوراء»» فمثل هذا التوجه الذهني «يشكل دائماً التبرير الميتافيزيقي والغيبي 
للاوضاع الاجتماعية والاقتصادية والسياسية القائمة» وكان دائماًء ولا يزال» يشكل 
أحصن قلعة ضد الذين يبذلون الجهود لتغيير هذه الأوضاع ا 


)۲١(‏ سيد عويس» حديث عن الثقافة: بعض الحقائق الثقافية المصرية المعاصرة (القاهرة: مكتبة 
الانجلو المصرية» 72 ص VV‏ 
(۲۷) صادق جلال العظم نقد الفكر الديني (بيروت: دار الطليعة» TY TY Ge 2)١979‏ 




























ولفهم خلفية سعة انتشار التيارات السلفية» يمكن العودة الى حديث ألبرت 
حوراني عن الدولة الإسلامية» حيث يقول ان الصراع على الخلافة وحركة الانقسام 
۱ التي حدئت في الإسلام وغيرها من الاحداث «تعيش حية في الوجدان الإسلامي... 
وتحمله عل الاعتقاد بأن ما له من معنی في التاریخ قد بلغ نبایته بتجسد رسالة 
مر وانه لم يعد بوسع التاریخ من بعد ان يلقي على البشر دروسا جدیدة وانه 
اذا حدث التغير فلن يفضي إلا الى الأسوأء وانه لا یمکن اصلاح الأسواً باجاد شيء 
جديد» بل ببعث ما وجد من قبل. ان هذه النظرة الى الماضى تنطوي فى جوهرها 
على فكرة الانحدار: فقد قال الرسول في حديث مشهور: «خير القرون الذي انتم فيه 
ثم الذي يليه» ثم الذي يليه». . . لقد نظر المسلمون الى عصر الإسلام الأول العظيم 
كأنه صورة لا ينبغي للعالم ان يکون عليه»“. 
ويرى أدونيس ان «مبدأ الحداثة. . . هو الصراع بين النظام القائم على السلفية 
والرغبة العاملة لتغيير هذا النظام»؛ او بين «قيم الثبات الماضوية» و«قيم التحول 
المستقبلية»» ويستنتج ان من بين مجموعة الخنصائص التي سادت الحياة العربية نزعة 
الماضوية» ويعني با «التعلق بالعلوم ورفض الجهول. بل الخنوف منه. وفي هذا ما 
یفسر ایمان العري بأن الانسان لا یقدر ان یتکیف الا مع الاشیاء والافکار التي 
يستطيع خياله ان يجارا او يقبل cle‏ اما تلك التي يعجز عن تفسيرهاء فانه یرفضها 
ا 
ويرى أدونيس أن نزعة الماضوية تشدد على «المطابقة مع القديم» انطلاقاً من 
«الإيمان بأن الحق ثابت لا يتغير وان على الإنسان ان يتكيف معه» وبأن «الاقدم هو 
بالضرورة الأفضل» وان الاسبق هو الأعلم من كل حق». وهكذا لا تكون «الحياة 


اليومية الا تمرساً بمحاكاة الأول». بل يضيف ادونيس «ان شخصية العربي شأن ثقافته 


[موقف العري] من الحداثة الغربية: فهو يأخذ المنجزات الحضارية الحديثة» لكنه 
يرفض البدأ العقلي الذي أبدعهاء والحداثة الحقيقية هي في الابداع لا في المنجزات 
بذاتها. فهو (إذن) يرفض الحداثة الحقيقية: أي يرفض CLA‏ والتجريب» وحرية 
الببحث»'". 


ولكن أدونيس حرص فى تعميماته هذه حول «الشخصية العربیة» - كما يعترف 






(۲۸) آلبرت حوراني» الفکر العري في عصر النهضة. ۱۷۹۸ - ۰۱۹۳۹ ترجمة کریم عزقول 
(بیروت : دار النهار» ۰۹34۸ ص 1۹ 

(۲۹) أدونيس [علي أحمد سعید]» الثابت والمتحول: بحث في الاتباع والإبداع عند العرب» ا 
(بیروت : دار العودة» ۱۹۷6 - ۱۹۷۸)؛ ج ۳: صدمة الحداثة» ص ١١ ٩‏ وج :١‏ الأصول» ص ۲۸. 







(0) المصدر نفسهء ج ۱: الأصول» ص ۲۹ - ۳۱. 
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«على دراسة الظواهر الثقافية بذاتها»ء في معزل ley doll level ce‏ تحليلها 
0 «الاطار الحضاري» الذي نشأت فيه «والبنية الاقتصادية وعلاقات الانتاج» " . 
وحين يقرر أن يحلل الثقافة في سياقها الاجتماعي نجد انه يتوقف عن الكلام على 
«الذهنية العربية» و«الشخصية العربية» ككل. ويتحدث بدلا من ذلك عن «ذهنية 
الفعات التي كانت في موقع السلطة». وعن أنه «في كل ce‏ نظام يمثل قيماً 
وا ی عبت ی من جهة. ونواة لتصور نظام آخر یمثل قیمأً ومصالح 
مناقضة لجماعات أخرى مقابلة» من جهة انیة*۳۳. ان احماعات الاخيرة تتسلح؛ 
عل wey‏ بقيم مستقبلية» واد نسل gs‏ صيراة Soy‏ 
الأولل. وبهذا ندرك ان في المجتمع العربي ذهنيات مختلفة ومتنوعة» بل متناقضة وفي 
حالة مواجهة» وليس ذهنية واحدة مهما بلغت درجة انتشارها في فترة زمنية محددة. 

مقابل النزعة السلفية هناك النزعة الثورية التى سبق الحديث عنهاء والنزعة 
التوفيقية التي تدعو للإصلاح من داخل التراث الإسلامي كما يفعل الجابري» او التي 
تدعو (كما يبدو من توجه قسطنطين زريق في كتابه نحن والمستقبل الى الحكومات 
العربية) الى إحياء العناصر الصحيحة في التراث العربي الكلاسيكي بهدف الجمع بين 
الأصالة والتجدد» والى رفض الانغلاق في الماضي مهما كان مجيداً والتمسك بالانفتاح 
على المستقبل وعلى مختلف الثقافات والحضارات الإنسانية» وإلى الاهتمام بالإبداع 
النوعي . 

وینصح علال الفاسي من منظور الفکر التوفيقي : «لنعمل على تغيير عاداتنا 
ولنأخذ أنفسنا ues‏ بالتفكير في الحوادث قبل حدوثهاء وفي fd [stati‏ عروضهاء 
ولل عن عادة MEY‏ ويحذر من انقسام «الجتمع فریقین واحد یری ان کل ما 
فعله القدماء او فكروا فيه هو الصحيح... ولذلك يفقد ثقته في كل ما لم يأت به 
الأوائل...» وآخرون طغت عليهم رغبتهم في الجدة والابتكار» فأصبحوا يؤمنون 
بإ كن نا لمر ا ر .. والحقيقة ان عند الفريقين خطأ 
شنيعاً. . . ذلك ان المحافظة لا تعني أبدأ ان لا يفعل الإنسان إلا ما كان عتیقاً بالی 
کما ان العصرية لا تعني دائماً ان ینبذ الرء Oe‏ د 
الابتکار»۰ فیضیف ان النهج العصري الصحیح هو الذي یفتح آمامنا آفاق التقدم . . 
وان نتيجة المجهود كله هو الوصول لأن نتحكم في حركتنا ككائن حي؛ ل أن رحد 
سيرنا الى الأمام دائماًء وتطورنا إلى أعلى»”"" . 

ويرى هشام جعيط أيضاً ان أزمة الفكر العربي أزمة عامة» ولا تقتصر على تيار 


() المصدر نفسه» ص VE‏ و59. 
(۲۲) الصدر نفسه» ص .5١‏ 
(۳۳) الفاسی: النقد الذاي. ص ۰8۰ ۹٩۶‏ و۹۸. 


VY 








دون غیره» فيقول: «يميل العرب الى قبول آخر ما اكتشفوه» بحرارة وحماس . فإذا 
كانوا مع الحداثة فالبقية تكون مجالا لازدرائهم. وإذا كانوا ثوريين» فلم يبق مكان إلا 
للثورة. واذا کانوا نقدیین» فيصبح كل مقترح بناء بالنظر للمستقبل هباء. وإذا تردد 
الفکر ورجع الى ذاته حاولا فهم تشعب الظاهرة الإنسانية» فهو يكون إما انتقائياً أو 
Lak‏ إذ لا تعرف التسمية التي یمکن ان تلصق به. وکأن کل خلق مستحیل وکأنه 
لا يمكن أن ul‏ الشيء القيم الا من الخارج او من الاضي. ان هذه العبودية الفكرية 
الممزوجة بعدم التسامح تشكل عبئاً مضنياً على من كان عزمه صادقاً»”* ". 

وتتضمن الثقافة العربية - شعبية كانت او نخبوية ‏ صراعاً حاداً بين الإنسان 
والزمان. ولهذا كثيراً ما یوصف الزمن بأنه «غدار» واقلاب» وادولاب يوم معك 
ويوم عليك»» وأن «دوام الحال من المحال». وأن «كل ساعة ولها tks‏ وان «دواء 
الدهر الصبر عليه»)» وان «من سره زمن ساءته أزمان»» ٩ SUP oly‏ يربيه اهله يربيه 
الزمان»» وان «الوقت كالسيف اذا لم تقطعه قطعك» وان «الرأة السوء تعین الزمان 
على زوجها والمرأة الفاضلة تعين زوجها على الزمان». 

وتساءل dobls‏ الرنيسي «هل المغربي عبد لزمانه ام الزمان عبد للمغربي». 
هل هو یتحکم فینا ام نحن الذین نتحکم فیه؟»» وتجیب آن علاقة الغري بالزمان 
یمکن دراستها من خلال الأمثال الشعبية؛ وهناك صنفان منها: فى الصنف الأول 
تبدو هذه العلاقة إيجابية» ویکون الزمان هنا مجالاً تتحرك فيه حرية الإنساف م دون 
قيد. ومن هذه الأمثلة القول : «إذا نمضت باكرا ستربح . ۰ اما في الصنف الثاني 
فيظهر الزمان كمجال يفرض على اوا الإنسان كما يبدو من خلال مفاهیم المكتوب 
والقدر . ووجدت الرنيسي ان واحداً وسبعين مثلاً تعبّر عن علاقة سلبية بالزمان» 
وفقط تسعة تعبّر عن علاقة ايجابية» الأمر الذي يعنى في نظرها «ان تراثنا الشعبى 
یفید» من خلال الامثال» اننا نتصور آنفسنا سجناء للزمن؛ فهو قید لنا: عوض ان 
یکون حقلاً للابداع والتغیبر»۳۳۳. 

وترتبط فکرة الريادة في شعر ادونیس من خلال العلاقة بالزمن والتوجه 
المستقبلى بالدخول «فی مسافة حظة تأی»: 

قبل ان يات النهار» أجيء 

قبل ان یتساءل عن شمسه آضیء 


(té)‏ هشام جعيط» الشخصية العربية الإسلامية والمصير cyl‏ ترجه النجی الصيادي» شاب له 
السياسة والمجتمع (بيروت: دار الطليعة› vw «(4A‏ 4 


(۳۰) فاطمة الرنيسي؛ «من هو عبد لن: الغري آو زمانه؟» آبحاث Coad‏ العدد ۳ (کانون 
الاول/ دیسمبر ۱۹۸۳). 
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(من قصيدة «شجرة النهار واللیل» في : کتاب التحولات) 

هذا أنا أصل الغرّابة بالغرابة 

.. وأحيا على شفير زمان مات. أمشي على شفير زمان لم يجىء 

.. هو ساعة الهتك العظيم أتت وخلخلة العقول 

(من قصيدة «وقت بين الرماد والورد») 

أضحك مع نهار لم يأتٍ 

وأعقد أحلافاً مع تاريخ آخر 

(عن قصيدة «مفرد بصيغة الجمع») 

هذه محرد اشارات تصوّر لنا الإنسان على أنه في علاقته بالزمن شبيه بعلاقته 
بالكون والآخرين: إنبا علاقة مواجهة وتجاوز أو خضوع بالصبر عليه أو هرب منه من 
قبیل خداع الذات . قد مرب الانسان من الحاضر ال الاضي» او يرفض الماضي في 
Sa ie‏ او يغرق في الحاضر متناسياً 0 وقد 
البعيدة ua‏ تا نو لسن ان renee‏ العربي مأخوذ بکل 
هذه الاحتمالات وغيرها. th ee‏ المفكر الجزائري مالك بن نبي يرى الزمان [ge‏ 
قديماً 1 يعبر العالم منذ الاژل!. . في مجال ما يصير «اثروة»)» وفي جال آخر يتحول 


عد ا و es ee‏ 
وان وقتنا الزاحف صوب التاريخ لا جب ان یضیع هباء۳. کل ذلك یزه شرا 
أهمية تملك الإنسان للزمان بدلا من تملك الزمان للانسان . 


۳ - قيم 'الاتباع وقيم الإبداع 

أظهرنا ان الصراع الحاد بين ما اسماه أدونيس الاتباع والإبداع متصل بمفاهيم 
الثابت والمتحول والسلفية والمستقبلية. إضافة الى ذلك وطالا أننا سنخصص الفصل 
التالي للحياة الإبداعية» نكتفي هنا بعرض مقتضب للجوانب الأساسية من معضلة 
الصراع بين الاتباع أو التقليد والمحاكاة من جانب» والإبداع والخلق والتفرد من ناحية 
أخرى . 

في نقاش مع أحد السلفيين الأصوليين» أكد هذا الأخير أن ميزة «الإبداع» 
لیست من صفات الانسان» بل من صفات الله دون غيره» فهو وحده «خالق» 


۳ نبی؛ شروط النهضة» ترجه عمر کامل مسقاوي وعبد الصبور شاهین» ط‎ gy HL (TY) 
TITS TI (بيروت: دار الفكرء 1۹4( ص‎ 
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و«مبدع؟؛, ولیس من صلاحیات الانسان» هذا لذا کان بإمكانه ان AUS far‏ أن 
يصنع شيئاً من لا شيء . وأضاف ‘Sw‏ إن للبدعة مفهوما سلبياً في الفكر الإسلامي 


القدیم» وان مصطلح «الابداع» 1 يرد فيه» فهو مستورد من الغرب ونتاج الحياة 
المعاصرة . 
صر 


هنا أيضاً یستلب الانسان من [مکاناته وقدراته الذاتية وهمش» اي یخترب عن 
ذاته ويتقبل غريته طائعاً. ولكن المعركة بين الجديد والقديم أو بين التقليد والخلق 
ليست مستحدثة» وإن كانت تحتدم في عصر أكثر من غيره» بل کانت دائماً قوة فاعلة 
في كل مراحل التاريخ العربي. وكانت قوى الإبداع فاعلة بخاصة عند حدوث تفاعل 
مكثف مع الحضارات الأخری وفي غیاب او البعد عن» مركزية السلطة السياسية 
والاجتماعية والثقافية. 





هناك في ol be‏ تطور المجتمع العربي» وخاصة في مراحله الانتقالية» 
كالتعي نعیشها في الوقت اشاضر ومنذ قرن ونصف حركات وقوى تحررية تبدع 
وتجدد وتغيّر» تقابلها حركات وقوى محافظة تقلد وتحاكي وتتبع النماذج التوارئة. هذا 
ما نجده في مختلف المجالات الثقافية» كما نجده في الاجتماع والسياسة وغيرها من 
النشاطات الإنسانية. ومن الواضح ان القوى المبدعة ليست غريبة عن التراث العربي» 
بل كانت تدخل دائماً في as‏ محتدم مع القوى التقليدية المضادة. وهذا سر من 
أسرار غنى الثقافة العربية» فهي ثقافة م وقد كانت حركات الإبداع دائما جزءا 
لا يتجزأ منها. ببذا المعنى» الابداع أصيل وشرعي في الثقافة العربية کما الاتباع ما 
يفسر الانقسام في مختلف الأزمنة العربية بين الاتجاهات التقليدية والاتجاهات التجديدية 
في سياق الصراع العام نتيجة للتناقضات الداخلية والخارجية واستجابة لتحديات 

| تاريخية. ومن هنا أعمية الكلام على الصراع الثقافي الذي لا ينفصل عن الصراع 
السياسي والاجتماعي . 




























وانطلاقاً من هذه المعطيات التاريخية» نستنتج ان الثقافة العربية ليست جوهرياً 
«نقافة تقلیدیة» ثابتة تكرر نفسهاء بل ثقافة صراع متجدد بين القديم واطدید. في کل 
عصر من العصور العربية كانت هناك قوی تساند النظام السائد. وحرکات مضادة 
تحمل تصورا بدیلا. قد يغلب منحى على آخر في زمن ما (وقد یکون منحی الاتباع 
أو الابداع)» ولکن الصراع هو الحور الدائم في حیاة الشعوب والجتمعات. کما ان 
هتاك من بقیسون «ااضر و الل عل الاه > هدك ابا عن لرن 
بباجس الحداثة الذي يقوم على «إدانة التقليد أو المحاكاة ورفض النسج على منوال 









(۳۷) المصدر نفسه» ص ۷۲. 


الأقدمين والتوكيد على التفرد والسبق»: OPN dey‏ أما الثقافة العامة فهى 
محمل معتقدات ومنتجات هولاء واولئك متباینه ومتصارعة. لذلك ليبن من الدقة 
الكلام على «ذهنية عربية» واحدة ثابتة» بل هناك ذهنيات عربية متنوعة ومتناقضة 
ومتغيرة» مما يدل على خطأ الاستنتاج بأن الابداع في الثقافة العربية «خروج على 
الاصل». انه جزء لا یتجزاً من الأصل والأصل لا يكون بتكرار نفسهء بل بقدرته 
على التجدد. وانطلاقاً من مقولة الصراع الثقافي» نعتبر ان بين أهم سمات الثقافة 
العربية الصراع المتجدد بين التقليد والابداع. 


؛ - قيم العقل وقيم القلب 

بين التعميمات المبسَّطة المجحفة بحق الثقافة العربية تلك المقولات الثنائية عن 
هيمنة ثقافة القلب والروح والايمان على ثقافة العقل والجسد والعلم. ويتعمق 
الاجحاف حين تجري مقارنات مع الثقافة الغربية التي يقال إنها ثقافة العقل والادة 
والعلم على عكس الثقافة العربية التي هي ثقافة القلب والروح والايمان. جاء في 
رواية عودة الروح لتوفيق الحكيم ان الشعب المصري led‏ أشياء كثيرة» ولكنه يعلمها 
بقلبه لا بعقله»» وان «قوة اوروبا الوحيدة هي في العقل... اما قوة مصر ففي 
القلب الذي لا قاع له”*". ويكرر الحكيم الفكرة ذاتها في رواية عصفور من الشرق 
حیث یعتبر آن الشرق حل مشاکله عن طریق الدین» اما الغرب فحل مشاکله عن 
طریق العقل . ويجري حديث في هذه الرواية عن #ترهات العقل!۰ وعن ان جاهیر 
الشعب لا آصلح لها من «وسائل الشرق انطبيعية في التهذیب : تعمیر قلبها بالدین»؛ 
وأن «الغرب یستکشف الارض؛ والشرق پستکشف السماء*"*, 


وتصور لنا رواية قندیل آم هاشم ليحيى حقي ان الغرب هو حضارة العلم 
ومصر هي حضارة الایمان الديني . ویتزعزع past ob!‏ بالدین لدی تخضَصه في 
الغرب فیستبدله بالعليی ولكنه بعد عودته الى مصر یتزعزع ایمانه بالعلم فیسترجع 
إيمانه بالدين. وكنا قد ذكرنا في الفصل الثاني ان الشاعرة العراقية نازك الملائكة 
رفضت تعريف القومية العربية لأن البحث عن التعريفات في رأيها جاء من الغرب 
العقلاني التشکك. واما الشرق العريي فاٍنه یملك روحانية في الطبع تجعله یتقبل 


(۳۸) آدونیس الثابت والتحول: بحث في الاتباع والابداع عند العرب» ج ۳: صدمة احدائة 
NUT Ge‏ 
(۳۹( توفيق bo ge al‏ الروح» چ (الماهرة: مكتبة الآداب» [د. ت .]0 ج ۲ ص £0 
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(4۰) توفیق احکیم. عصفغور من الشرق اقرأ (القاهرة: دار المعارف. CVAVE‏ ص ۷۸ - ۰۸۱ 
۱۰۷ و۱۰۳. 
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الحقائق الكبرى تقبل تسليم ومن دون مناقشة» وهذا في رأيها أساس الحكمة الشرقية. 

مقابل هذاء هناك مفكرون عرب تمن اعتبروا ان المجتمع العربي متخلف بسبب 
غياب العقل. فطالبوا بالعقلانية منذ بدء النهضة. کما یظهر فی آعمال شب الشميل 
وفرح انطون وسلامة موسی واسماعیل مظهر وفاسم امن ولطفي السید وطه حسين 
وعلال الفاسي وقسطنطین زریق وعدد كبير غیرهم. یری زریق آن التحول الثقافي» 
كي يكون تامأ وجوهرياً. يجب ان يشتمل على قيم أساسية تأي في طليعتها العقلانية 
التي من دونها لا يمكن لأي مجتمع ان ينقد وتقوم العقلانية في رأيه على عدة 
أركان تأي في طليعتها الموضوعية» والواقعية» والانتهاج العلمي""*. 

ويدعو محمد عابد اخابري ال العقولية والتوازن ما بین الذاتي والوضوعیء هذا 
التوازن المفقود في الخطاب النهضوي العربي. يعتبر أن مقولات هذا الخطاب العربي 
امقولات فارغة جوفاء تعبر عن آمال أو خاوف ليس غير» الشيء الذي جعلها تعكس 
أحوالاً نفسية وليس حقائق موضوعية. وبعبارة أخرى يجب القول ان الخطاب العربي 
الحديث والمعاصر كان في جملته» ولا یزال. خطاب وجدان ولیس خطاب EP lie‏ 

هناك في الثقافة العربية المعاصرة» إذن» من يدعو الى قيم القلب ومن يدعو إلى 
قيم العقل» والصراع بينهما لا يزال محتدما. في كل من الشرق والغرب صراع حاد 
بين قطبي الثقافة. إنه صراع بين القيم العقلانية من منهجية وموضوعية وشك وبحث 
وتدقیق وانضباط والقیم العاطفية من عفوية وبداهة وفطرة وإيمان ويقين وارتجال. 
اما في واقع الأمرء فإن الثقافة العربية هي مزيج متداخل من هذه القيم المتناقضة» 
وهي ثقافة في صراع مع ذاتها كما مع غيرها. اذا كان كل ذلك صحيحاًء فيكون من 
الضروري جدا ان نسعى لتنمية القيم العقلانية في المجالات كافة» وخاصة ما يتعلق 
منها بصنع القرارات في الأزمنة الصعبة كتلك التي نعيشها في الوقت الحاضر. ولكن 
الغرب نفسه قد أدرك من خلال أدبيات ما بعد الحداثة ان العقل لم يكن كافياً dou‏ 
ذاته» فالغرب لا يزال يواجه مشكلات إنسانية مستعصية . 


ه ‏ قيم المضمون والشكل : اللغة في الثقافة العربية 

يتهم البعض من عرب ومستشرقين الثقافة العربية بأنها ثقافة شكل لا ثقافة 
مضمونء إذ تميل للتشديد على اللفظ على حساب المعنى. وقد أطلقت مثل هذه 
الأحكام الجازمة خاصة في التعليق على علاقة العربي بلغته» وعلى تعلق العرب بالفن 
التزييني «الأرابسك»» وعل النزوع نحو الاستظهار والحفظ والترداد على حساب الفهم 


(4۱) قسطنطین زریق» نحن والستقبل (بیروت : دار العلم للملایین ۰6۱۹۷۷ ص ۱۹۸ - ۲۰۰ 
(4۲) محمد عابد اخابري؛ اخطاب العري العاصر : دراسة تحليلية نقدية (بیروت : دار الطلیعة 
۲ ص ۰۳۳ 
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والنقاش والتحليل» وعلى ان عملية التربية هي عملية تلقين لا عملية بحث» وعلى أن 
العرب لشدة تعلقهم بلغتهم الفصحى أصبحوا يكتبون لغة ویتکلمون لغة آخری. 

وإذا ما تأملنا في علاقة العرب بلغتهم. نجد آنها علاقة خاصة تقوم على إعطاء 
آهمية بالغة للتعابیر اللغوية لذاتبا. مستمدین منها متعة مثيرة بمعزل عن الرسالة التى 
تحملها. ويتم ذلك على حساب القيم الذرائعية التي تتطلب الإيجاز والدقة في سبيل 
أداء رسالة محددة تخدم غاية واضحة. هذا ما دعا البرت حوراني» كما سبق وذكرنا 
حول علاقة اللغة بالهوية» للقول إن العرب أشد شعوب الارض إحساسا بلغتهم. 
كذلك هذا هو بالذات ما دعا مالك بن نبي للقول: «ان الكلمة لمن روح القدس» إا 
تساهم إلى حد بعيد في خلق الظاهرة الاجتماعية» فهي ذات وقع في ضمير الفرد 
شدید. اذ تدخل ال سويداء قلبه» فتستقر معانيها فيه» لتحوله الى إنسان ذي مبدأ 
رسال 

ٹم ان الكلمة في الثقافة العربية غلبت في الموسيقى (الغناء)» وفي الإسلام 
السنيّ (الكلمة أهم من الشخص)ء وفي النتاج الفكري (حيث غلبت الكتابة الأدبية 
على الكتابة 7 وغلبت الخطابة على الکتابة)» وفي الرسم (حیث طفی الط کما 
طغت نزعة تبجئة الحروف والتعرف الى الكلمات على التأمل والتمتع بالرسم كوحدة 
كلية او BL Cd GES‏ والى حد بعيد» يكون الإسلام هو الكلمة» وكذلك اللوحة 
الفنية واللحن الموسيقي» والإنتاج الفكري. في روايتي عودة الطائر الى البحر التي 
JR‏ ردات الفعل العربية على حرب الخامس من حزیران/یونیو ۰۱1۹7۷ نواجه 
الشكوى المريرة التالية: «لا سلاح نجيده غير الكلام. بيوتنا كلام. قصورنا من 
أحلام. أحلامنا من كلام. صادراتنا كلام. علاقاتنا مع كلماتنا غريبة. نخترعهاء غير 
انها في المدى البعيد تسيطر علينا وتخلقنا كما تشاء. المخلوق يصبح BE‏ والخالق 
مخلوقاً. مع الزمن... نتحوّل ای جنود ونسلّم قیادتنا للکلمات. نأکل الکلام 
ey‏ الكلام. ونقطن الکلام . وننتحر في PEIN‏ 

ويتحدث أدونيس عن «الفصل بين المعنى والكلام»» وعن أن «الكتابة ليست إلا 
النطق»» وعن «التمسك بالأصل اللغوي» مما يعود الى «الربط بين اللغة والدين ربطأ 
جوهزياً ... وهكذا كان العربي ينظر الى القرآن في بدايات الإسلام من حيث إنه لغة 
أكثر مما ينظر اليه من حيث انه مضمون دينى... واصفين کلامه بأنه سحرا“ . 
ولکن احسان عباس حدد وظائف مثل مذه العلاقة باللغة العربية فیقول ان احفاظ 


(4۳) بن نبي» شروط النهضة. ص ۲۷. 

(15) حليم برکات. عودة الطائر ال البحر (بیروت: دار النهار» ۰۱۹1۹ ص ۰۱۱۱ 

(10) آدونیس؛ الثابت والتحول: بحث في الاتباع والابداع عند العرب ج ۱: الأصول» ص ۲۹ 
وج ۲: تأصیل الاصول. ص NOV‏ 
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على اللغة الأم هو «في مقدمة كل المظاهر التي تحفظ أصالة الثقافة القومية لا لأنها 
لغة دين فحسبء. بل لأنها لغة جميع الناس في العالم العربي. على المستوى الديني 
والثقافي والتعامل اليومي. ان اللغات التي وقفت عند المستوى الديني وحده أصبحت 
رموزاً محنطة» واللغات التي وقفت عند حد التعامل اليومي (كاللهجات الدارجة). . 
عجزت عن دخول جالات الفکر والفن الصحیح والشاعر العمیقة»*. 

وان من یتأمل في تطور الكتابة العربية خلال القرن الأخير يجد تنوعاً هائلاً في 
الأسالیب ومفاهیم البلاغة والتزیین واستعمال الرادفات ومدی التکرار والبالغة ونوعية 
الصور والرموز الستعملة وتقلص الفجوات بین لغة الکتابة والکلام» بل ان هناك ميلا 
واضحاً نحو الدقة والاقتضاب في الكتابات الجديدة» ومنها خاصة GS‏ الابحاث 
الاجتماعية التي أخذت منذ الستينيات تنتشر Maks: (jet‏ > ومع هذا يمكن القول انه 
في زمن انتشار الحركات العقائدية والکفاح» كما في الخمسينيات والستينيات» تميل 
اللغة الى احتضان المعاني الجديدة ويكون لهذه المعاني أهمية بالغة على مستوى الرسالة. 
اما في زمن الإحباط والإخفاق والتخلي عن الحركات العقائدية» كما في العقدين 


الأخيرين من القرن العشرين» فقد تلجأ الكتابات الى اللعب في الأشكال dow‏ ذاتها 
ومنها لعبة اللغة لذاتها. 


ومع هذا ان الكثير من التعميمات الممسطة حول علاقة العرب بلغتهم صدرت 
عن مستشرقين صهاينة يدأبون على تشويه الثقافة العربية. قال إي. شوبي EE.‏ 
(إطناهط5 في مطلع الخمسينيات ان «الأفكار التي تعبر عنها اللغة العربية غامضة 
ویصعب تحديدها»» وإن هناك نزعة في التعبير اللغوي العربي «تجعل الفكرة تناسب 
الکلمة. .. بدلا من ان تتناسب الكلمة مع الفكرة» فتصبح الكلمات بدائل للأفكار 
لسن تعبا عنها» وان الانسان «في ات الأوروبية يقرأ... كي يفهم. أما في 
العربية فالإنسان يجب ان يفهم كي يقرأ»» وان اللغة العربية تمتلىء «بصيغ التوكيد 
والبالخة . .. والتشديد على التفاصيل من دون تقديم صورة منظمة ومفهومة ا 
فإذا قال عربي اما LE sad,‏ من دون البالغة المعهودة» قد يفكر العرب الآخرون آنه 


الی> 7 
وتتکرر مثل هذه التعمیمات الجحفة التی تقرب من «العنصریة» فی کتابات 
عدد متزاید من الصهاينة الذین دآبوا علی تشویه صورة العرب وثقافتهم في الغرب. 
وبلغة مشامهة یردد باطی تعمیمات مائلة فیژکد ان من «سمات العقل العربي آنه یو خذ 
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بالكلمات أكثر من الأفكار» وبالأفكار أكثر من فا ۳ 


وبصرف النظر عما يمكن أن يقول الآخرء فإن بين العرب من هم حريصون 
على أن يحللوا آوضاعهم من منظور نقدي. والهم في السياق الحالي ان ندرك ان 
الثقافة العربية تشتمل على اتجاهات مختلفة ومتناقضة. لدى اعد ردب لدم 
التعبيرية فيقول العربي «حلاوة الإنسان في حلاوة اللسان»» انما في بعض اخالات 
الا خر فك تقلت الف الذرائعية فيقول العربي نفسه «إذا كان الكلام من فضة 
فالسكوت من ذهب»2 و«کثرة الكلام خيبة» وقلته هيبة»» وامن کثر کلامه قل 
احترامه»» و«البلاغة هي ما قل ودل» وكما يكون الكلام غامضا او تزيينيا او لعبا في 
بعض الحالات» يكون واضحاً مقتضباً فى أداء مقاصده فى حالات أخرى. وكما 
بو wee Git E N O N‏ عن 
آخری» فإن ذلك يتم في ظروف ومناسبات خاصة وباختلاف الأفراد. واللغة عند 
العرب وسيلة تواصل كما أنها تجسيد للثقافة ذاتها. 

وعلى رغم ذلك نقول إننا بحاجة قصوى الى تعزيز قيم المضمون او المعنى حين 
تتعارض مع قيم الشكل او اللفظ لذاته» كما يبدو من خلال التشديد الثقافي العربي 
على نزعة الاستظهار والترداد والتكرار والاسترسال من دون تمحيص ونقاش وتحليل» 
وعلى نزعة التربية القائمة على التلقين لا على البحث الحر والنقاش» وعلى نزعة غلبة 
الخطابة على الكتابة والورصف على التحليل والفصل بين المعنى واللفظ او اللعب على 
أوتار الكلام على وجه الدقة. صحيح ان الثقافة العربية أشمل من أن تحصر في نزعة 
واحدة دون غيرهاء ولكنه من الواذ ضح انه في بعض الحالات قد تغلب نزعة اللفظ 
على نزعة معرفة العنی» وفي هذه ات يكون من الضروري العمل على تعزيز قيم 
المضمون والبحث الموضوعي . 

واحدیث عن العنی یقود ای الاختلاف الکبیر في تفسیر النصوص. فیمیل 
البعض ال التفسیر احرفي الاصولي الظاهري فیما یمیل البعض SI ST!‏ التفسیر 
الرمزي والجازي انطلاقاً من النص الداخلي والعنوي. وبین آهم التحدیات التي 
تواجه العرب مهمة تعزیز الفهم الرمزي الجازي للنص وظواهر الاحداث التاریخية . 


ig 25‏ الامتثال ia ‘ue‏ 
يعامل sas aoe eek‏ دح انها al jac aes‏ یا 
أفراحها وأتراحها. ويتوقع من الإنسان كعضو في الجماعة ان يتصرف من منطلق 


Patai, The Arab Mind, p. 48. (EA) 
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العضوية والامتثال من دون تساؤل والتمسك بالتقاليد. ولأن الجماعة تقدم لأعضائها 
الحماية والدعم من دون حدود» تتوقع منه الولاء الكلي والانصياع لإرادتا أيضاً من 
دون حدود. وإذا ما حاد عن الطريق المرسومة له لسبب ماء يتحول الحب والاكرام 
الى غضب شديد. من هنا ان الجماعة اذا ما أحبت او ضخت بالغت فى الحب 
وال و سا حت رجفت وله ال وا وم ا 
المثل الشعبى» Ee Caaf ay‏ وإذا بغضتٌ آهلکث». 


الامتثالية الستمدة 2 الانتماء العضوي للجماعة ايجابياتها a Ol bes‏ 
النفسية» فلا يعاني الإنسان ا ما یعانیه الانسان الغري من وحدة ووحشة وغربة. 
يردد العربي المثل الشعبي «الجنة بلا ناس ما بتنداس» ويتمتع بالعلاقات العفوية» بل إن 
العلاقات الشخصية وغير الرسمية تسود حتى في المؤسسات الرسمية» ومنها مؤسسات 
الدولة» حيث تتم الزيارات وتُقدّم الضیافات من فهوة او شاي ونتم الجاملات او 
النقاشات التی قد لا یکون لها علاقة بطبيعة الوظیفة. وهنا تبدا السلبیات» ومنها ما 
یتعرض له الفرد من ضغط اجتماعي لفرض الامتثال الصارم فیفقد الکثیر من حریته 
ورغبته في التفرد والاستقلالية . 


تفرض الجماعة على الفرد أن يكبت رغباته ويخضع للمشيئة العامة» وتتسع 
الناس ويكون التستر خلف أقنعة سميكة تحجب القناعات والمشاعر الداخلية التي 
نحتفظ بها لأنفسنا خوفاً من الفضائح. وهذا ما تعانيه المرأة بشكل خاص» إذ تتوقع 
منها الجماعة أكثر ما تتوقع من الرجل» وهي أكثر قسوة في التعامل معها. ونجد ان 
العربي الذي يردّد «الجنة بلا ناس ما بتنداس» يقول في مواقع وحالات أخرى» «البعد 
عن الناس MAE‏ ا من os a oon‏ صديقك الف oe‏ د عاش 
ee ane‏ بنشوء نزوع geste‏ ر الانانية وا الذاي كما = 
بالتأكيد على «الأنا» على حساب «النحن». بقدر ما تجري محاولات لسحق شخصية 
الفرد والغاء تفرده» تنشأ حاجة نفسية ملحة للتأكيد على الذات» مما يفسر بدوره 
ظاهرة غیاب العمل الفریقی. 


ومن ظواهر ذلك هذه الفجوة العميقة بين ما يجري فى الحياة العامة وما يجري 
في alti‏ الخاصة عملا بمبدأ «إذا بليتم بالمعاصي فاستتروا». هناك هذا الرعب الدائم» 
وخاصة في حالة المرأة» من الفضيحة. تروي لنا قصة «الشيخ شیخة» ليوسف ادريس 

أن شيخة لم يكن یسمع ولا يتكلم» فكان الناس يتكلمون أمامه من دون رقابة ووجل 
كما لو كان شجرة او عمود منزل او حيواناً. وفجأة تنتشر إشاعة بأن الشيخ شيخة 
2 





















































يسمع ويتكلم ويعرف كل أسرار الناس» فقد أحسوا أنهم أصبحوا «عرايا من كل ما 
يسترهم Seton ee ae)‏ والکرامة والکیان». ٠‏ وفي اليوم التالي وجد الشيخ شيخة 
CY ye‏ فعاد كل فرد من أفراد القرية Guts Leo‏ جزء منه فوق الماء ظاهر للعيان» 
وجزء تحت الماء لا يراه Oy‏ 

إنه لا بد من التأكيد على قيم التمرد والتفرد والتحرر والعمل على تأصيلها في 
الحياة الثقافية العربية في صراعها مع قيم الطاعة أو الامتثال. ويستدعي ذلك 
التساؤل: ما هي القيم ا عاديا فى تكلب العادنات الاجتماعية» أكان 
داخل الوسسات او ب بين الأفراد واخماعات؟ مل نشدد على قيم الطاعة والامتثال 
والانسجام والصبر والتلاوم والرضوخ للامر الواقع» أم على قيم التساؤل والاقتناع 
الشخصي والتمرد في وجه الظلم والاستبداد» فنعمد ال تغییر الواقع والفعل بالتاریخ 
بدلاً من الانفعال به والتکیف معه؟ 


ویکون من مسوولية اف البدعی في شخصه کما في ابداعاته» أن يعمل على 
توعية الناس بحقوقها وحضّها على المشاركة بدلاً من الانصياع. من هنا أنه كان 
للانتفاضات الشعبية العربية قيمة كبرى في مخيلة الشعب وخاصة في أزمنة الظلمء » كما 
يظهر واضحاً من الانتفاضة الفلسطينية ضد الاحتلال الاسرائيلي. إننا نجد في الثقافة 
العربية صراعاً بين قيم الاستسلام والطاعة من ناحية» وقيم الحرية والتمرد والتفرد من 
ناحية أخرى في المجالات السياسية كما في الجالات الاجتماعية والثقافية. se‏ 
على الجتمع العربي أن ينشىء الشعب على ثقافة التمرد ضد الظلم بدلاً من ثقافة 
الصبر عليه والانصياع اليه بحجة أن لا خيار لنا في الأمر. للعربي خيارات عديدة» 
وهذا ما يجب تدارسه والتوصل الى حصول تفكير استراتيجي وتخطيط منسّق للتأثير في 
الاحداث. 


- قيم الشعور بالعار والشعور بالذنب 
یز آدبیات علم النفس الاجتماعي بین الاحساس بالعار والاحساس بالذنب. 

Ley‏ الإحساس الأول نتيجة لشدة الضغط الاجتماعي ورسوخ نزعة الامتثال القسري 

في الجتمعات التي تسودها العلاقات الشخصانية والعرفة التبادلة وجهاً لوجه. 

وحصل الامتثال خوفاً من الفضيحة وما قد یقوله الناس الآخرون. أما الاحساس 
cues Lees SIG‏ الاستبطان الداخلي للقیم الاجتماعیة فیمتثل الانسان لیس خوفا 
مما قد يقوله الآخرون أو Led‏ للعقاب» بل نتيجة لقناعات وجدانية مبدئية وما يمليه 
عليه ضميره. وقد درج علد من المستشرقين عل القول ان الشرق العربي والإسلامي 


)£4( یوسفب أدريس » المؤلفات الكاملة (القاهرة: عالم الكتب» <«l-14۷1]‏ ج 3 القصص 
القصيرة» ص ۳۹۹ و۵ . 
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تسوده قیم الا حساس بالعار» فیمتثل العري بفعل الضغط الخارجي وخوفاً من 
الفضيحة والعار وما قد یلحق به من ضرر شخصي. آما في الجتمعات الغربية التي 
تسودها قیم الاحساس بالذنب» فیمتثل الغري بفعل قناعات داخلية وما يمليه عليه 
ضمیره. وقد ظهرت عدة دراسات استشراقية مقارنة تبالغ في وصف التفاوت في هذا 
الجال بین الثقافة العربية والثقافات Ay all‏ 

من هذه الدراسات ما جمعه جان بيرستياني في کتاب عنوانه الشرف والعار: قیم 
الجتمع التوسطي "" "۰ ومن التعمیمات التي توضل الیها القول بأن الثقافة العربية 
الغرب على الشعور بالذنب» وبالتالي الامتثال تلبية لقناعات ذائية hee My‏ 
بالمسؤولية الشخصية ولیس بفعل الضغط الاجتماعي الخارجى . ومن مدلولاات هذه 
التعميمات الغربية ان العربي لا يملك وجداناً وضميراً كما يملك الغربي. وقد عبّر 
رفايل باطي عن مثل هذه المقولات فأكد بدوره انه «من الفروق المهمة بين العرب 
والشخصية الغربية ان العار في الثقافة العربية هو آکثر بروزاً من الإحساس 
بالذنب . ۰ . والدافع لدی العريي بأن یسلك سلوکا حسناً لیس الاحساس بالذنب بل 
Lae gle‏ 

وقد حاول عدد من الستشرقین» وبخاصة الصهاينة منهم تطبيق هذه 
الاطروحة على واقع الصراع العربي ‏ الاسرائيل. من هؤلاء هارولد غليدن» وکان 
يعمل فى مكتب المياحث فوج وزارة الخارجية الامریکیة الذي قال ان استمرار العداء 
العربي لاسرائیل یعود ای شعورهم بالعار والرغبة في الانتقام مفسّراً ذلك ok‏ الهزائم 
التي الحقتها بهم اسرائیل «جلیت عليهم العار الذي لا يمحوه سوى الثأر»» مضيفا ان 
عدداً من المراقبين الغربيين والاسرائيليين ظنوا «انه طالما ان اسرائيل برهنت أكثر من 
مرة على أنها موضوعياً متفوقة على العرب» فكان من المنطقي ان يسلّموا بواقع الأمر 
ويقبلوا بالسلام. ولكن عند العرب ليس المنطق هو الذي يتحكم بهذا الوضع» لأن 
الموضوعية ليست ذات قيمة فى الثقافة العربية. ان الهزيمة عند العرب لا تولد 
رغبة في السلم» بل تولّد على العكس» عاطفة الثأر. . . وتتعمق هذه العاطفة. . . 

وتتشعب کاتبة صهیونية هي ریکا جونغ في رواية جنسية لها فتقول : «العرب» 
... لعن الله العرب. كم أبالغ في إحساسي بالذنب لتجاوزاتي الجنسية! ولكنْ هناك 


J. G. Péristiany, ed., Honour and Shame: The Values of Mediterranean Society, (+) 
Nature of Human Society (London: Weidenfeld and Nicolson, [1966]). 

Patai, The Arab Mind, p. 106. (04) 
Harold W. Glidden, «The Arab World,» American Journal of Psychiatry, vol. 128, (oY) 
no. 8 (February 1973), pp. 984 and 986. 
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بشر في العالمء عدد كبير منهمء ۰ يتصرفون بحسب ما يشعرون ويحبون من دون 
إحساس للحظة واحدة بالذنب ‏ طالا لم يتم القبض عليهم: لاذا آنا مصابة بعقدة 
الضمير المتفوق؟ هل لكوني ودية؟. . . ليس من الغريب ان الجميع يكرهون اليهود 
لاجم اعطوا العالم مفهوم الشعور بالذنب. ۰ ان مثل هذا کلام یتضمن أهم 
مکونات العنصریة: ادعاء التفوق البهودي بالقول انبم هم الذین نشروا مفهوم 
الاحساس بالذنب في العام » والحكم على الثقافة العربية بأنها خالية من القیم الإيجابية 
فی هذا الجال. ونلفت النظر ال ان الثقافات تختلف من حيث الجالات التی ینشاً 
فیها الانسان علی مدی الاحساس بالذنب آو العار آو بهما معاً. قد يختلف العربي عن 
الغربي في نظرته للجنس ولكنه من ناحية أخرى ينشأ على الإحساس العميق بالذنب 
حين يقصر بالقيام بواجباته تجاه ۳ وخاصة تجاه أمه» على عكس الأبناء فى 
الغرب. بکلام آخر ان الااحساس بالذنب هو مسألة ضمیر؛ والضمیر هو مسألة 0 
التي ينشأ عليها الإنسان في مجتمعه. وطالا ان القیم نسبية تختلف من لقافة ال آخری؛ 
فإن لكل مجتمع مجالاته الخاصة التي يشعر فيها بالذنب او العار او بهما معاً. 

ان قلة من اليهود يشعرون بالذنب لاقتلاعهم الفلسطينيين من ترابهم الوطني 
وتشريدهم في منافي العالم وتحويلهم الى لاجئين بلا وطن وسيادة. وقد حولت 
الصهيونية - حرکة وفکراً - الضحية ال معتد ارهاپي والعتدي ای ضحية. نادراً ما 
يحس الاسرائيليون eed UL‏ جاؤوا الى فلسطين فهاجموا وقتلوا وسلبوا وافتلعوا 
شعبا بريئا من جذوره من دون أن يقترف ذنبا بحقهم. وإذا ما شعر بعضهم بالذنب» 
يسرعون الى كبت شعورهم. لا يشعر بالذنب أولئك الاسرائيليون الذين يسكنون 
منازل الفلسطینیین الشردین في تلف أصفاع العام. عل العکس» یُسمی الفلسطيني 
ارهابياً حين يكافح لاستعادة حقوقه المهدورة. sa Nad‏ الشعور بالذنب» یستطون 
عدائيتهم وذنوبهم على الفلسطينيين وعلى بقية العرب» تجنباً لمواجهة أنفسهم بحقيقة 
الجرائم التي ارتكبوها ويستمرون في ارتكابها. يقول المناضل الفلسطيني صالح 
البرانسی» وهو من فلسطینیی الداخل الذين عاشوا تحت الاحتلال الصهيوني منذ 
yal ce Gls Sines dN oo sy galas a) ath VARA‏ مهما بالعبية ال 
الاسرائیلیین؛ وهم لا يعترفون بجرم او ذنب... بل ينظرون إلى انفسهم كضحية وإلى 
الفلسطينيين كقتلة. ومجرمين. وأما ما يقومون به من قتل وتعذيب an,‏ يبوت 
وغارات ضد خیمات اللاجتیین فمجرد دفاع عن النفس ولا يحرمهم من براءتهم 
هذا هو العدو الذي یقتل ویشرد شعباً بکامله ویسلب الارض والوطن» ثم يعمد الى 
تشویه احضارة العربية. ومرة آخری آقول ان التشویه الثقافي الذي ارتکبه الستشرقون 


Erica Jong, Fear of Flying; a Novel (New York: Signet Book, 1973), p. 245. (or) 
صالح البرانسي» النضال الصامت : ثلاثون سنة تحت الاحتلال الصهيوني» أعده وقدم له هشام‎ (ot) 
(بیروت : دار الطلیعة » 4۸1( ن‎ ule 
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بحق العرب لا بقارن بما ارتکبه الصهاينة التخصصون بالدراسات العربیة» ولا بد من 
| کشف الاقنعة عن وجوههم كما فعل ادوارد سعید فی کشف الاقنعة عن آوجه 
ولزيد من التوضيح» نذكر ان صحيفة هارتس" الاسرائيلية نشرت رسالة الى 
رئيس تحريرها من الدكتور شلومو ol gd 53 (Shlomo Ariel) Syl‏ نظی کجزء 
من وظيفته» حلقات دراسية لعينات من الشبان اليهود الذين يمثلون مختلف قطاعات 
الشعب الاسرائيلي (عشر حلقات تتألف الواحدة من خمسين شاباً)» فوجد ان جميع 
المشاركين في المناقشات تقريباً أظهروا عنصرية تجاه العرب الذين يحملون جنسية 
إسرائيلية؛ وخلال المناقشات قال «عدة شبان ان عرب اسرائيل يجب استئصالهم 
Liked‏ بمن فيهم الكبار والنساء والاطفال. وعندما أجريت مقارنة مع [مذبحة] صبرا 
وشاتيلا ومع الحملات النازية الإبادية. .. صرّحوا بكل صدق أنهم على استعداد للقيام 
بمهمة الإبادة بأيدهم هم بالذات من دون أحاسيس بالذنب... ولم يعبّر شاب واحد 
عن انزعاجه او حتى تحفظه تمجاه هذه الملاحظات» ولكن بعضهم قال إنه لا حاجة 
للإبادة ويكفي ان يُطرد العرب خارج الحدود»"* . 


كذلك قلة من الامريكيين يشعرون بالذنب للجرائم التي ارتكبوها باستبعاد 
الافریقیین» وبحق سكان أمريكا الأصليين الذين يسمّونهم خطأ بالهنود الحمر لتكتمل 
الصورة العنصرية» ولتفجير مدينتين يابانيتين اهلتين بالسكان الابرياء بقنابل ذرية. 
كذلك لكل شعب المجالات التى تسود فيها أحاسيس العار لا الذنب. ومن مفارقات 
الأمور ان الغربيين انفسهمء الذين ينتقدون الثقافة العربية من موقع غربي لتنشئة 
الأطفال على الإحساس بالعارء أخذ بعضهم في أمريكا يشعر في نهاية القرن بأنه 
أصبح من الضروريء» وقد كثر الانحراف بين الأطفال» «استعادة الحس بالعار الى 
مجتمعنا»» كما عبّر عن ذلك الجنرال كولين بول» وكان رئيساً للأركان العامة. وهدّد 
روبرت دول حين كان مرشحاً لرتاسة الجمهورية الامريكية «هؤلاء الذين يزرعون بذور 
الضياع الأخلاقي. .. يجب ان يفهموا ما يلي: سنسميهم بأسمائهم ونعيّرهم لأنهم 
مسد نا لان 


وذ تنتج من كل ذلك أن الإحساس بالعار أو الذنب لا يقتصر عل چ أو 
ثقافة دون غيرهما. وحين يغلب أحد الشعورين على الآخر في بعض المجالات» نرى 





۱۹۸۳/۱۲/۱ هآرتس»‎ )٥٥( 


Middle East International (London) (9 March 1984), and انظر الترججة الإنكليزية فى:‎ )00( 
Arab Studies Quarterly, vol. 7, nos. 2-3 (1985), p. 95. 





Washington Post, 9/4/1996. (oY) 


























ان ذلك يعود بالدرجة الأولى الى مجموعة من العوامل والأوضاع والظروف المحددة 
التي» إذا ما توؤرت» قد تؤدي الى النتائج ذاتها في مختلف المجتمعات والثقافات . 


۸ - قيم الانفتاح على الآخر وقيم الانغلاق على الذات 

نشهد في الثقافة العربية صراعاً بين قيم الانفتاح على الحضارات الأخرى وقيم 
الانغلاق والقطیعة والعمسك بالاصول خوفاً من الغزو الثقافي . وقد رُفضت الأفكار 
والبادیء العصرية في بعض الحالات بحجة أنما مستوردة أو انبت غریب» في عدد 

من الدراسات والمقالاات» خاصة في آوساط 4 ols‏ السلفية والاصولية. ومن 
الطريف ان يتم ذلك خاصة في زمن ثورة المعلومات . مقابل هذا جرت مبالغات في 
الدعوة الى الانفتاح كما في كتاب طه حسين مستقبل الثقافة في مصر الذي قال فيه 
بدمج الثقافة المصرية بالثقافة الغربية (كما سئرى في الفصل الثالث عشر حول الفكر 
العربي عي أو كما في كتاب زكي نجيب محمود شروق من الغرب حيث يدعو 
إلى أن «نندمج في الغرب اندماجاً في تفكيرنا وآدابنا وفنوننا وعاداتنا ووجهة نظرنا إلى 
الا و رد الواضح هو ان تكون مصر قطعة من أوروباء كما أراد 
إسماعيل وكل من يريد Oa IS‏ 

ما تجب الدعوة اليه في هذه الحالة ليس ذلك الانفتاح الذي يتقبّل كل ما يرد 
الينا من الخارج وتقليده ومجاراته فنقع ضحية للغزو الثقافي» إذ اننا حقا مستهدفون 
للدخول في ثقافة استهلاكية مادية تسودها قيم السوق التجاري. ومن ناحية أخرى 
نحذر من ذلك الانغلاق الذي يرى فى كل الابتكارات من قبل الشعوب الأخرى نبت 
قرفا ایا مه ویو لا ملس تا فان ان اف الم ده سم رگ مسقن 
نتيجة لتفاعل عميق ودائم مع عدد كبير من الثقافات والحضارات داخل المنطقة 
وخارجها ولزمن طویل بما فيها حضارات ما قبل الإسلام الغنية في الهلال الخصيب 
(السومرية والبابلية والارامیة) وفي مصر (الفرعونیة) والسودان ووادي النيل عامة 
(الافريقية) والغرب العرب (الأمازيفة اوعنا عبتي المريرة والافريفية كدله)ر 
وواضح ما تم من تفاعل حقازي عيج مق ارات الفارسية والبيزنطية واليونانية» 
وكانت الاندلس لزمن طویل ولا تزال» أرضاً غنية للتفاعل والتعايش Goat!‏ 
وفي العصر الحديث» قامت ولا تزال تقوم صراعات محتدمة بين اتجاهات ثقافية 
متنوعة بتنوع انفتاحها او انغلاقها علی حتلف التیارات» من محافظة وليبرالية تنويرية 


() کما وردت عند: عادل ضاهر «الفلسفة العربية de‏ مشارف القرن القبل» » ورقة قدمت ال : 
ندوة الابداع الثقافي والتغییر الاجتماعي في الجتمعات العربية في نهایات القرن؛ التي نظمتها جامعة 
برنستون» معهد الدراسات عبر الاقليمية للشرق الاوسط وشمال افريقية واسیا الوسطی» غرناطة 5 - 
آیار/ مایو ۰۱۹۹۸ 


وثورية. وكما ان الغرب ليس ثقافة واحدة» بل ثقافة تعذدية تتسم بالصراع بين 
تيارات وعقائد شديدة التنوع والتناقض» کذلك هي حال الثقافة العربية الخنية هي 
أيضاً بتنوعها وصراعاتها. 

وقد وجدت من خلال دراسة تحلیل مضمون مجلة فکر التونسية بین ۱۹۵۵ 
و ۰۱۹۸۰ ان هذه المجلة شدّدت خلال ربع قرن على ثلاثة مصطلحات أساسية هي 
الانفتا اح على الحضارة cdg yg VI‏ والانتماء الإسلامي - العربي» والتونسة. وقد بالغ 
نس للانفتاح والحوار الحضاري حتی آن البعض الآخر» بمن فیهم 
مؤسس المجلة (الاستاذ محمد مزالي)» اتهمهم بتجاوز الحدود حين قال: legs She Ol‏ 

من الحساسية طريفة جداً قد لا نجد لها مثالاً في أي بلد من ¿ بلدان الدنيا. . . نحن 
Geeta‏ .الي أن يقال ai “Dae OU‏ لياق ا 
ا أجدر بالسبق وأولى بالثواب من رضا 0 .. إننا ملكيون أكثر 

من الملك. .. عليناء إذأء ان نقاوم هذا الداء في أنفسنا. . . ونتحرر من التبعية 
کر الذي عي شر من التبعية المادية»““ . 

وجری تأکید في حالات آخری على الشخصية الاسلامية - العربية»» انما قابلها 
من زاوية آخری تشدید عل التوئسة او «الذاتية التونسیة» برفض کل من «التمشرق» 
اي التأثر بالشرق العربي - و«التمغرب» - اي التأثر باحضارة الغربية. وما توصلت 
اليه من خلال تحليلي لضمون ختلف کتابات مجلة فکر خلال ربع قرن أنها لم تنجح في 
التوفيق بين الانفتاح على الحضارة الأوروبية» والانتماء الاسلامي - العربي؛ والتونسة. 
وهذا ما يفسّر لنا الأزمات التي عانتها تونس في مرحلة ما بعد البورقيبية. لقد تبين 
واضحاً ان هذه القيم متصلة بمصالح الجماعات والطبقات وطبيعة علاقاتها 
الت ay)‏ 

لذلك تكون بين أهم مسؤوليات المثقف العربي المبدع أن يبحث في كيفية تأمين 
التفاعل الخلاق. وفى رأيى ألا نلجأ الى العزلة او الى القطيعة» بل الى المواجهة الخرة 
من منظور الثقافة النقدية وانشغالها بقضية التقدم العربي واستعادة سيطرته على مصيره 
وموارده المادية والإنسانية . 


4 قيم احترام السلطة وقيم التمرد عليها 
سبق أن تحدثنا عن قيم الامتثال والتحرر» ونركز هنا على قيم احترام السلطة 


۰۱۰ ص‎ ۰۱٩۹۷۷( ٩ الفکر » السنة ۰۲۲ العدد‎ )۵4( 
Halim Barakat, «Arab-Western Polarities: A Content Analysis of the Tunisian (1+) 
Journal Al-Fikr,» in: Halim Barakat, ed., Contemporary North Africa: Issues of Development 
and Integration (London: Croom Helm, 1985). 
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الستاسية والاجتماعة (سلظة المؤيسات التن. يعمن اليها القند أو يعمل لذا وها 
عدا الدولة» العائلة ومسسات العمل والتربية والژسسة الدینیة) او التمرد علیها من 
منظور الثقافة النقدية. كثيراً ما يقال لناء كما ذكرنا سابقاًء ان العربي نشأ على احترام 
السلطة والصبر عليهاء إما خوفاً او Lad‏ للفتنة والفضيحة. ذكر الرئيس الأول 
للجامعة الأميركية فى بيروت دانيال بلس أن «الطلبة فى الشرق أكثر انضباطاً من 
الطلبة في الغرب»» وذلك بحسب رأيه يسبب ان «الشرقيين عامة يخافون السلطة أكثر 
es‏ الغربيون» er‏ تعلموا من تجارییم لقرون عديدة ان حكامهم قساة جداً في 

بعض الأحيان. ثم ان للشرق أكثر ما للغرب إجلالاً للأهل والاساتذة والمتقدمين في 


الع وقادة الدین . ولذلك یسهل حکمهم»* وربما قصد التحكم بهم. 


نظرياً قد يبدو هذا الكلام معقولاًء وربما يردّده بعض العرب أنفسهم. ولكن 
إذا ما أجرينا مقارنة تاريخية للتمردات الطلابية فى الجامعة الاميركية فى بيروت 
بالتمردات الطلابية في الجامعات الأميركية داخل الولايات التحدة (بما فيها جامعة 
آمهرست في ولاية ماساتشوستس العي تخزج فیها دانیال بلس) نجد آن الطلبة العرب 
في الواقع المعيش أصعب مراساً وأكثر تمردأء وباستمرارء حتى ليبدو وكأنه يستحيل 
oe‏ وقد حدثت بالفعل احدى اولى الثورات الطلابية في الجامعة الاميركية في 
Oy‏ عام ۱۸۸۲ تحت رئاسة دانیال بلس نفسه. وکان لها نتائجها المهمة خاصة 
ll‏ للسریف ال کادیمید ونشزه ال ال وا شا المتید من لاله 
الطرودین ال مصر بعیداً عن التحکم العثماني؛ ومنهم یعقوب صروف وجرجي زیدان 
وقارس تمر ريغلل سعادة وف الق وتقورت القورات الطاديية ميد ذتاق 
فن ها اضنطر ادازة “الحاسة الامركة فى سروت" BY Ciel‏ تلجا اق المكرمات فخ 
es) aa ate‏ جوت دول كررة 145 castle pus leas) Lake‏ لان بان 
الى رئيس الولايات المتحدة ثيودور روزفلت للتدخل لدى السلطان العثماني» الذي قبل 
ا مساومة بفرض تدريس اللغة التركية والتاريخ العثماني على الطلبة 
الغرف) 


إننا نجد في الثقافة العربية صراعاً بين قيم الصبر على السلطة وقيم التمرد 
علیها. تسود في بعض SVG‏ وفي ظل ظروف قاسية » قيم ضبط النفس والصبر 
والتسلیم بالأمر الواقع حتی عی حساب الکرامة. وفي الأزمنة احالكة تغلب فئات 


Daniel Bliss, The Reminiscences of Daniel Bliss, edited and supplemented by his (1\) 
eldest son (New York: F. H. Revell, [1920]), p. 200. 


S. Penrose, That They May Have Life: The Story of the American University of (\Y) 
Beirut, 1866-1941 (Beirut: American University of Beirut, 1970). 
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الشعب الضعيفة على أمرها فتتمسك بالصبر على الذل وتتجتب المواجهة وتنشغل 
بشؤونها وحاجاتها اليومية الملحة. وقد سبق أن أشرنا الى أمثال شعبية تشجع على 
الاستسلام. ونجد من ناحية أخرى ان الشعب في المجتمع العربي مارس التمرد 
والثورات والانتفاضات طيلة التاریخ وقد خلد آبطاله والتمردین في سبیل العزة 
والکرامة في الکثیر من قصائده الشعرية الز جلية واحکایات الشعبية والامثال العامة. 
ان آکثر ما آثار الخيلة الشعبية في مصر وازاثر وفلسطین ees‏ و رها فی. تارجها 
احدیث والقدیم حکایات وقصاند التمرد حتی حین بدا الانتصار مستحيلا. وإذا ما 
تأملنا فی شعبية القادة العرب او الناضلین والناضلات من آثاروا خيلة الشعب على 
معي هرق عام أو محلياً (من أمثال عبد القادر الجزائري وأحمد عرابي وسعد زغلول 
ويوسف العظمة وعبد الكريم الخطابي وجمال عبد الناصر والمهدي بن بركة وجميلة بو 
حيرد وليل خالد وسناء محيدلل وعبد الخالق محجوب وانطون سعادة ويوسف سلمان 
يوسف وغيرهم)» نجد ان الفضيلة الأولى لهؤلاء القادة والشخصيات هي أنهم تحدوا 
قوى الظلم» رغم جبروتهاء وبصرف النظر عن احتمالات النصر او الإخفاق. 


ومع هذا نقول أن الواقع الثقافي هو أكثر تعقيداً مما نعترف به. وفي سبيل 
تقديم مثل حسي على التعقيد والتنوع حتى التناقض نشير الى دراسة حامد عمار في 
الاربعینیات لقرية سلوا (محافظة اسوان) في مصرء عندما وجد من ناحية ان الطفل اذا 
ما سم بالأمر الواقع حين يعتدي عليه رفاقه» يعاقب من قبل أهله» ويطلب اليه ان 
يدافع عن نفسه» ومن ناحية أخرى» يربى الطفل على الوداعة والتسليم كجزء من 


spat Wy als has 






٠‏ - توجهات قيمية أخرى 


سبق أن ميّزنا أيضاً في مطلع هذا الفصل بين عدد من التوجهات القيمية 
البديلة» ومنها: 


١‏ هناك قيم العدالة وقيم الرحمة او الإحسان مما يتصل بعلاقة الغني بالفقير 
والقوي بالضعيف (وقد تناولنا مثل هذه القيم خاصة في فصلي الطبقات الاجتماعية 
والدین). قلنا ان قیم الرحمة والاحسان على عكس قيم العدالة الاجتماعية» تبّت 
الفروق الطبقية وقنحها نوعا من الشرعية بدلا من تضییقها او زالتها. وتصبح 
مسوولية معالتها بشکل مدود مهمة خاصة بالافراد واحماعات والژسسات ا رة 


Hamid Ammar, Growing Up in an Egyptian Village; Silwa, Province of Aswan, (\¥) 
International Library of Sociology and Social Reconstruction (London: Routledge and Kegan 


Paul, [1954]), pp. 129 and 133. 
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وليس إحدى مهمات الدولة والقطاع العام. بهذا ينظر الى المحروم كموضوع إحسان» 
ووقائی وليس من حيث هو مظلوم ومستغل وضحية من ضحايا النظام الاجتماعي 
السائد. ولا یکون من انقاذ له سوی بتغییر هذا النظام تغییرا جذریا. 

فی هذا الجال نقول ان الثقافة العربية تعصف» کغیرها من الثقافات الأخری 
التي تسودها المفاهيم الدينية» بالتشدید علی قیم الاحسان وتكون الجمعيات الخيرية 
بين أكثر الجمعيات انتشاراً. ولأن المجتمع العربي مجتمع طبقي هرمي والمؤسسات 
الدينية هي جزء من هذه الهرمية» تنتشر فيه قيم الرحمة والاحسان والتصدق على 
حساب قيم المساواة والعدالة الاجتماعية. ان التشديد على مثل هذه القيم في التعامل 
مع مشكلة الفقر اعتراف ضمني برسوخ الاعتقاد السائد بأن التفاوت الطبقي او الفقر 
والغنى والقوة والضعف والوجاهة والتبعية إن هي إلا ظواهر طبيعية» ويكون التعامل 
معها نتيجة لهذه المعتقدات ليس ببدف حل مشكلة الفقر بل التخفيف من وطأتها 
وسلبياتها تجنباً للاضطرابات. 

إن فكرة الإحسان بحد ذاتها ترسخ (بقصد او غير قصد وبدوافع نبيلة او غير 
نبيلة) التفاوت الطبقى وتجعله أمرأ شرعياً ومعترفا به» ما يضعف من احتمالات تعمق 
الوعي الطبقي وحصول الصراع بين الطبقات. يشعر المحسن بأنه أدى واجبه فيتغلب 
على الإحساس بالذنب» ويعتقد أنه ينعم بخيرات الدنيا والطيبات التي منحه إياها الله 
دون غيره» راضياً عن نفسه. بل ینتظر - بسبب شعوره بأنه ضحی بالقلیل ما عنده - 
ان يعوّض الله عليه فى هذه الحياة والحياة الأخرى. ولا تغيب هذه الحقيقة حتى عن 
دهن الق eal)‏ كلتى' الاحسان فقول للمحدق ها يطبي له ان سه اله 
يعرّض عليك». وإضافة الى ذلك تنشأ عند المحسن قناعة ob‏ ما حصل عليه من مال 
وممتلكات وجاه ونفوذ ومكانة اجتماعية هو نتيجة لمواهبه الفذة وجهاده وذكائه وكفاحه 
وسهره وان الفقير انما هو فقير لقلة مواهبه وطموحه» أو لكسله وسوء حظه. 

والفقير الذي يتلقى الاحسانء ما هى تأثيرات تلقى الحسنة فى مشاعره ونظرته 
الى نفسه والى المتفضّل عليه في ظل قيم الرحمة؟ نقول باختصار ان بين هذه المؤثرات 
العديدة التي ترسخ واقعه الهزيل ما يلي: 

- لدى تلقي الحسنة» يعبر المحتاج عن امتنانه ومديونيته للمحسن وللمجتمع» ما 
یترك انطباعا ان النظام القائم لیس من دون رحمة ولن يتخلى عند الضرورة عن القيام 
بواجباته تجاه المحرومين. الحسنة تريح ضمير الغني وتخفف في الوقت ذاته من حرمان 
الفقير وخيبته» وبالتالي من غضبه واحتمالات تمرده. 

- ينشأ لدى متلقي الإحسان إحساس بالمذلة ونتزعزع ثقته بنفسه وبکرامته. 

- يعرّز الاحسان من نزعة الاتكالية على الرحمة كبديل للجهاد لأجل تغيير وضعه 
1۸۰ 


والمطالبة بإزالة التمييز والاستغلال. 


- يخف إحساس المجتمع بمسؤولياته وتصبح الفروق الطبقية أمراً مألوفاً ومقبولاً 
لديه . 


إن هذه المؤثرات في المحسن ومتلقي الحسنة ترسخ الواقع اللا إنساني» rs‏ 
في استمرارية النظام الطبقي الهرمي» وتخفف من الإحساس بالظلم التاريخي» وتمكن 
أهل النظام من تسويغ الواقع الریر وتکسر من حدة التناقضات. بكلام آخرء يقلل 
كل ذلك من احتمالات التوصل الى حل بديل لمشكلة الفقر وقيام العدالة الاجتماعية» 
التي توفر الفرص وتنمي القدرات والواهب الهدورة. من هنا هذه الدعوة لقيم 
العدالة الاجتماعية كبديل لاعتماد قيم الإحسان. 

- ثم هناك القیم العمودية التي تنتظم بموجبها العلاقات الإنسانية» على 
آساس التفاوت فی السلطة والنفوذ والوجاهة والكانة الاجتماعية والاسبقیة فتختلف 
مواقع الناس من حیث الامتیازات والواجبات واحقوق؛ وتقابلها القیم الأفقية التي 
يتمّ بموجبها التفاعل بين الناس علی سس الساواة والزمالة والرفقة والاأخوة. في 
الحالة الأولى تسود في الجتمع قیم التفاوت وعدم الساواة» كتلك العلاقات التي 
يقيمها المجتمع بين الذكورة والانوثة في المجتمعات الأبوية. اما في حالة القيم الأفقية 
wisi‏ العلاقات الإنسانية والشخصية على أساس التعادل» ويكون التشديد على التعاون 
والمشاركة المتكافئة والاحترام المتبادل. وحيث تسود القيم العمودية» تنتفي الحرية» 
وذلك لأسباب عديدة منها: عدم تساوي الفرص بين الذين يحتلون مواقع فوقية 
والذين يشغلون مواقع دونية» وترسيخ التفاوت من حيث قدرة المجتمع على تنمية 
الواهب والطاقات او تعطیلها وتفاوت درجات الطموح بحسب المواقع التي يشغلها 
الناس في هرم العلاقات» وتحدد الوقع الذي یشغله الانسان ما یضعف من مدی 
قدرته عل التأثیر في النظام العام. 

۳ - هناك من يتعامل مع القيم الاجتماعية علی آنها نسبية في طبیعتها (بمعنی 
أا تختلف من مجتمم وحضارة الى جتمعات وحضارات آخری وضمن کل مجتمع 
وثقافة باختلاف جماعاته وطبقاته وباختلاف أنماط المعيشة والأزمنة). غير ان هناك من 
يتعامل معها على انها مطلقة ويصر على فرضها على الآخرين من موقع القوة ومنطلق 
المؤسسات المهيمنة على حياة الناس. ومقولة القيم النسبية هي بين أهم ما يتميّز به 
المثقف المبدع من ٠‏ المثقف التقليدي» وترافقها مقوللات تدعو للتسامح واحترام حق 
الاختلاف ae‏ ال احوار بدلاً من العنف القسري فی التوصل ای حل النزاعات 
الداخلية . 

إن هذا هو Glan Le lie‏ على ظهور حركة الحداثة فى الثقافة العربية المعاصرة 
والتي لا تزال في مرحلة التشكل والنضوج. ومن هذا المنطلق» ترى خالدة سعيد ان 

1۸۱ 





































































الحداثة ثة في الأدب العربي بدأت تباشیرها افي أحضان العلمنة» اي النظر اللاديني الى 
التاریخ» ومع «التطلعات الأولى لانتزاع التعبیر من آسر الطلق والنظر الیه کفاعلية 
تار خية)» فيفترض «الإبداع بدئياً رفض التقلید. .. اي القول بشکل فنی ثابت او 
شكل سابق على العمل الفني» مفروض علیه من (ae‏ فتكون الحداثة i‏ «من 
الوصف ال الکشف والتجريب» كما يكون الوصف التقليدي Sua‏ حافظاً و«اعادة 
انتاج line oye gh‏ أما لغة الكشف «فهي تجاوز للمثال. . . وصيرورة دائمة»“" . 


ثم هناك قيم تَقَبْل الغموض والقدرة على رؤية الحقائق بكل تعقيداتها في 
الواقع الیش ی 
e‏ والظواهر الغامضة. یقول لنا علم النفس الاجتماعي انه 
يصعب على الإنسان ان يتعامل مع المسائل غير الواضحة ومع التعقيدات والتناقضات 
القائمة في واقع الحياةء فيفضل الأمور السهلة الاستيعاب. ولكننا نجد أنه لا بد من 
التدزب عل التعامل مع الواقع JS‏ تشعباته وأبعاده في سبيل إيجاد الحلول الحقيقية» 
بدلا من تلك ا ر ا ا ا ا ر عو ا ص 
نزعة عدم تحمّل الغموض. ومن المسائل المهمة في هذا المجال مسألة النزوع الواضح 
للتفکیر الثنائي» وهي نزعة لا تزال شديدة الرسوخ في الحياة الثقافية العربية» رغم انه 
ليس في واقع الحياة ما هو ابيض كلياً أو أسود كلياًء بل إن بينهما مسافات من 
الرمادية التي يكون بعضها أقرب الى البياض فيما يكون البعض الآخر أقرب الى 
السواذ. وبين القطين احتمالات عديدة تمدن قدرتنا عل استعاا والإقزار يحقيقتها. 


لذلك أختم معالجتي لمسألة الاتجاهات القيمية في هذا البحث بالتحذير من 
الوقوع في النظرة الثنائية. في دراسة لي حول بزوغ ثقافة الابداع كما تجلت في 
كتابات جبران خلیل جبران. آظهرث آنه بین آهم جوانب کونه مبدعا خروجه على 
التقلید واولته الواعية للتحزر من «الواصفات والفاهيم الضیقة» ولتجاوز ثنائیات 
العقل/ القلب» والروح/ الجسد آو الروح/ الادة؛ واشیر/ الشر والنور/ الظلام 
والإيمان/ الكفر أو الإيمان/ العلم» والسماء/ الأرض. . . الخ" . وكان أدونيس 
أيضاً قد وجد في هذه الثنائية «المشكلة القديمة للحضارة العربية... وأن طبيعة هذه 
المشكلة هي في أساس ما أدى إلى الثنائية التبسيطية الحديثة. . . : العرب/ الغرب. 
النبوة/ التقنية. . حق/ باطل. خير/ شرء إيماني/ إلحادي؛ أصولي/ خارجي» عري/ 


)14( خالدة سعيد» حركية الوبداع : دراسات فى الأدب العربي الحديث (بیروت : دار العودت 
۰۹۹۷۹ ص 9 .۱١‏ 


(15) حلیم برکات «جبران التطرف حتی ابنون: بزوغ الثقافة الضادة» الکاتب العريپ» السنة ۰۱ 
العدد ۱ (تشرین الثانی/ توفمبر ۰)۱٩۸۱‏ 
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الفکر ان ۳ هي أحد جوانب الخصوصية العربية التي يجب تجاوزها. 
ا ومن الممكن الحديث؛» على سبيل الإشارة» عن اتجاهات قيمية أخرى تشمل : 
القيم الذكورية والقيم الأنثوية (وهي التي تفاضل بين الرجل والمرأة وتحدد حقوق كل 
منهما وواجباته ومسلكه» وقد سبق أن تحدثنا عن ذلك بإسهاب فى الفصل الثامن 
حول العائلة)؛ وقيم الواحدية والتعددية (أي تلك القيم التي ترفض كل ما غيرها 
والقيم التي تقبل بالتنوع والتعدد الثقافي). وهذا ما تناولناه في الفصل الثاني حول 
الهوية العربية» وكنا قد قلنا ان قيم الاعتراف Lor‏ واحدة هي عكس قيم الاعتراف 
بالتعدد ضمن الذات وضمن ¿ الآخر؛ والقيم الاستهلاكية والانتاجية (وهذا ما سنعاحه 

فى الفصل الأخير في معرض الحديث عن التنمية والعولة)؛ والقيم الذهنية بمقابل 
القيم اليدوية او الحسية (ومن هنا التمييز الواضح في الثفافه العربية بين بين احترام العمل 
الفكري وقلة تقدير العمل اليدوي. وقد أشرنا الى ذلك في الفصل السابع حول 
الطبقات الاجتماعية)؛ وقيم السلم مقابل قيم العنف؛ وقيم الاستمرارية على عكس 
قيم إلغاء ما سبق (كأن تلغي حضارة كل ما قبلها من حضارات). 

وأخيراً تجدر الإشارة الى عدد آخر من الاتجاهات القيمية المهمة: منها ما يشدّد 
في عملية معرفة الحقائق والتأكد منها إما بالاستناد الى مرجعية التقاليد (الكلام 
(Spal‏ او مرجعية ما يقول به الآخرون» ومنها الإجماع Ll,‏ ثر بالرأي العام 
والرضوخ لإرادة الأغلبية» او المرجعية الذاتية المرتكزة على قناعات خاصة ومواقف 
عقلانبة ومبدئيه نتوصل الیها عن طریق العقل او اخدس باستقلال عن المرجعيات 
المتجسدة في نصوص تقليدية متوارثة أو مرجعية ما يقول به الآخرون. وفي رأينا ان 
القيمة الأولى في هذا الجال هي نزعة التوصل الذاي ال معرفة الحقائق عن طريق 
العقل والحدس بتحرر من النصوص النقولة ومن الضغوط الاجتماعية مهما كانت 
أهميتها ومهما كانت ضرورات الاستفادة منها. 

ومنها آیضاً القیم العامة والكونية التي تشدد عل ايادية في تطبیق القوانین 
والمبادىء والمقاييس على المواطنين والمواطنات كافة او الناس كافة مهما كانت 
انتماءاتهم» والقيم الخاصة القائمة على التمييز على أساس التعصب للجماعات التي 

لعن لماعل fey ce‏ حساب المصلحة العامة . 

ثم هناك تنويعات قيمية عديدة أخرى كالقيم المادية والقيم الروحية» وقيم 
الحسب والنسب» وقيم حياة الدنيا في مقابل قيم الحياة الأخرى» وقيم حل المشكلات 
عن طريق القوانين ن¿ او عن طریق التقالید» وقيم تجنب المخاطر او اقتحامهاء وقيم 





















WD‏ أدونيس [علي Lae sal‏ «النبوة والتقنيت» النهار العريي والدولي (۲۱ کانون الثاني/ ینایر 
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الانجاز الشخصي (العصامية) او قيم الانتساب. 
هذه الاتجاهات القيمية وغیرها بحاجة ماسة ال الابحاث اليدانية كي یتضح لنا 
واقع الصراع الثقافي في اياة العربية . 


ails 


قد نستنتج من كل ذلك أن القيم التقليدية لا تزال هي الغالبة في الثقافة 
العربية» ولكن هذه الغلبة ليست بحد ذاتها هي التي تحدد هوية العرب الثقافية في 
الاضي أو في الحاضر. ما تتميّز به الثقافة العربية هو التنوع والصراع بين اتجاهات 
قيمية متناقضة وليس التمسك بأي اتجاه لذاته» فیکون علینا آن نعى طبيعة هذا الصراع 
ونعمل عل تعزيز قيم الإرادة الحرة وحق الاختيار والتمسك بالمسؤولية eee‏ 
والقيم المستقبلية والنسبية» وقيم العقل والمضمون ولمعنى» وقيم الانفتاح والتحرر 
والابداع في سبیل السيطرة على واقعنا وتغییره بدلاً من الانصیاع له والتأقلم مع الأمر 
الواقع . وحدید لا بد من تعزيز هذه القيم مجتمعة متكاملة وليس الاكتفاء ae‏ 
دون غیرها آو اختزالها الی ثنائية لا غموض بها ولا تعقید. 

ماذا يعوز النهضة العربية» إذاء كي تستکمل شروط وجودها؟ تعوزها أحلام 
واستراتیجیات عقلانية وتضمین هذه القیم الامجابية في برامج التعلیم والعنشثة 
والاستفادة من ثورة العلومات والاعلام؛ وان یستعید الانسان سيطرته على حیاته 
وموسساته وخلوقاته ومنتوجاته فیخرج من حالة الاغتراب او العجز الی حالة الابداع 
والتغییر التجاوزي والقوة الذاتية. یعوزها آن تتکون لها مژسسات البحث ار وان 
تتوفر مناخات النقاش والشارکة. فی مثل هذه الناخات تُثار أسئلة جديدة وتنبثق 
الأجوبة الصحيحة. وهذا ما سنتعرض اليه في القسم الاخیر من الکتاب في الدعوة 
لتنشيط المجتمع المدني . 

إن الثقافة العربية في حالة تناقض وصراع وصيرورة. والصراع قائم بين الثقافة 
السائدة» والثقافات الفرعيةء والثقافة النقدية المغايرة. إن الثقافة السائدة هي تلك التي 
تميل الى قيم الجبرية والماضوية والاتباع والشكلية والامتثال القسري والإحساس بالعار 
والانغلاق واحترام السلطة. أما الثقافة التغييرية فتسعى لتعزيز القيم المستقبلية وحرية 
الاختيار والإبداع والعقل والمضمون والتفرد والإحساس بالذنب ومحاسبة الذات 
والانفتاح والتمرد والعدالة والتعادل او التساوي. كذلك قد توازن ثقافة التغيير بين 
العقل والقلب والمضمون والشكل والأصالة والحداثة. 

إن ما يحدد هوية العرب الثقافية فى هذه المرحلة الانتقالية ليس استقرار التقالید» بل 
الصراع بین اتجاهات شديدة التنوع والتناقض. وبین آهم ما نحتاج اليه في هذا المجال 
البحث فى کيفية التحرر من التقالید والعمل بدلاً من ذلك عل تنمية قدرات الق 
والابتکار . هذا ما سنتعزض له في الفصلین التالیین حول اححياة الابداعية والفكرية. 


۸ 





i 
1 
1 
3 
1 
1 
۱ 
1 


af arp ors jen PNA 


ay gg armen چا‎ 


۱ em 


الفصل الثانى عش 
الثقافة الإيداعية وعلاقتها 
بالواقع الاجتماعي 


أود لو غرقت في دمي إلى القراز 
dls‏ الحياة . إن موي انتصاز. 
بدر شاکر السیاب. 


هید نظري 

نبتم في هذا الفصل باياة العربية الفنية الابداعية العاصرة کما تتجلی من خلال 
الرواية العربية واتجاهاتها المختلفة من أجل تقديم أمثلة حسية في تنظيرنا لنوعية العلاقة 
بين الثقافة الابداعية والواقع الاجتماعي. غير أننا نجد ضرورة للبدء بمقدمة مقتضبة 
تعرّف بملامح تطور الفنون التعبيرية الأخرى في القرن العشرين» مع شيء من التركيز 
على مكوناتها الجوهرية المتميزة ورؤيتها للحياة والعالم كما تتجل في بعض مجالاتها دون 
غیرها. وکنا قد ذکرنا ان بين سمات الثقافة العربية نزعة الميل نحو التعبير العفوي عن 
الذات» وهو ما يعكس حساسية عميقة الجذور وولعاً خاصاً بالشعر والرموز والصور 
المجازية في كل من الثقافة المكتوبة والشفهية» في ثقافة النخبة كما في الثقافة الشعبية 
التى نجد أنها نادرأ ما تفصل بين ما هو وظائفى وما هو فنى فى حد ذاته. ونجد ان 
اللغة تحتل موقعاً محورياً في مختلف التعبيرات الفنية» فالكلمة عنصر احتفائي في 
الأدب كما في الموسيقى والرسم والهندسة المعمارية» وحتى في النحت أحيانا. 


وبتحليلنا للثقافة التعبيرية يصبح من الممكن أن نكوّن فهماً عميقاً للمعاني العربية 

صياغته من خلال الكفاح اليومي في صنع حياتهم وتحقيق النهضة. وبين أهم مقولاتنا 

ان المعاني الذاتية التي تحفل بها تعبیراتنا الفنية تنبلق من الواقع الاجتماعي وتصبح جزءاً 
VAS‏ 
















































جوهرياً من الوعى الجماعى للشعب. من هنا فرضيتنا ان مجموعة الإبداعات الإنسانية 
هي من صميم الحياة الثقافية لكل مجتمع. وحين ننظر للثقافة الإبداعية على أنها وليدة 
البنى والنشاطات الاجتماعية» لا نقلّل من شأنها من حيث قدرتها على إن تكون مهمة 
بذاتها فيكون لها تأثيراتها العميقة في فهمنا للواقع الاجتماعي وتأويلاتنا له. وفي قولنا 
هذا لا نجد اننا نحاول التوفيق بين نظريتين متعاكستين للثقافة: النظرية التى تعتبر 
الثقافة مجرد انعکاس للبنية والنشاط الإنساني» والنظرية البديلة التى يقول بها دعاة الفن 
للفن مؤكدين ان الثقافة قائمة بذاتها ولذاتها. ۱ 


من هذا المنطلقء نركز في هذا الفصل على الاتجاهات الأدبية بدلا من أن 
نستغرق في وصف تطور تلف الفنون العربية في زمننا الحديث» لا بل نركز بشكل 
خاص على الرواية العربية باعتبار انها الأكثر التصاقاً بالواقع الاجتماعي بين الفنون 
الابداعية التي نكتفي في هذا الفصل بالاشارة الى بعض ملامحها العامة» بعد تقديم 
توضيح أولي لفرضياتي الأساسية التي أستند اليها في تحليل الرواية العربية. 


تقوم محاولتي في وضع نظرية علم ‏ اجتماعية متطورة للرواية العربية بحد ذاتها 
وكتمثل للفنون الأخرى على ثلاث فرضيات أساسية هي : 


Xs!‏ هناك علاقة تفاعلية بين الرواية مضموناً وشكلاً والواقع الاجتماعي 
التاريخي» فهي لا تعكس الواقع فحسب» بل تؤثر في تغييره» على الأقل من حيث 
الإسهام في خلق وعي جديد وتسليط الضوء على أبعاده ومكوناته الحفية. بهذا نقول 
بکل من نظريّتي الانکاس والاضاءة باعتبار الرواية مراة ومنارة في آن معا. بکلام 
آخر» ليست الرواية (كما ليست القصيدة او اللوحة) مجرد عمل فني قائم بذاته؛ او 
انعکاس للبنية الاجتماعية والنشاطات والقیم والعتقدات» بل هي أيضا نتاج فني فرید 
له تأثيراته الخاصة في اعادة صياغة الواقع الذي انبثق منه. ولکل مبدع في هذا صوته 
التفرد. فهو CUI‏ مدد دوره وتوخهه فى ضوء الانشغالات الخاصة والعامة» فلا 
یسم مشینته ویتخل عن قناعاته لغیره او لاية سلطة خارج ذاته. بقدر ما تکون 
الرواية او القصيدة او اللوحة او الأغنية تعبيراً عن مکنونات البدع الشخصية» فیختبر 
من خلال عملية الخلق نوعا من التنفیس او التطهر tls (Catharsis) GU!)‏ 


(۱) انظر دراساتي السابقة حول الرواية العربیة ومنها: حلیم برکات؛ «في علاقة القصة بالجتمم»» 
آفاق. السنة ۰۱ العدد ۲ (خریف ۱۹۵۸)» ص ٩۵۸ - ٩۲‏ «نحو نظرية علم - اجتماعية للرواية العربیة» 
مواقف. العدد 59 (خریف ۰۱۹۹۲ ص ۱۷۹ - Halim Barakat, Visions of Social Reality 5 «Y*V‏ 
in the Contemporary Arab Novel (Washington, DC: Georgetown University, Center for‏ 


Contemporary Arab Studies, 1977). 











(Sublimation)‏ < تكون كذلك جزءاً لا يتجزأ من التخاطب والتفاعل والتواصل 
والشاركة في النشاط العرفي العام. 





وتتمیز الرواية العربیة» انیا» من الرواية فی الجتمعات والثقافات الأخری» 
نتيجة لخصوصیات الواقع الاجتماعي العربي من حيث سماته وتناقضاته والقضايا التي 
تشغل العرب بالمقارنة مع غيرهم من الشعوب. ولا فرق في هذا إن كان الروائي 
| تقليدياً أو حدائياء فهو جزء من المعاناة العربية» وهو يبدع أو يتبع النماذج السابقة 
۱ انطلاقاً من المعضلات العربية» وكشريك فى المعاناة» وكفاعل او منفعل بالأحوال 
۱ والعلاقات القائمة في جتمعه وبذا لا نتکلم عل الأصالة او التفزد» أو على الامتغال 
او التعذد آو حتی العاناة الواحدة» بل fe‏ الاوضاع والشکلات والقضایا الشترکة. 
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ثالثأء ان الرواية كعمل فني أدبي لا تعترف بتجزئة المعرفة والفصل بين الفن 
والفلسفة والعلم. انها منظور معرفي آخر وبحث في طبيعة المجتمع والإنسان كبقية 
الاختصاصات المعرفية» فلا تقل عن العلم والفلسفة دقة وعمقاً واكتناهاً لأسرار الحياة 
وأقانيمها. وليس الشعر الحديث» فكم بالأحرى الرواية» تعبيراً عن المشاعر 
والأحاسيس» بل هو بحث واكتشاف وخوض في معرفة النفس الإنسانية وتجاوز 
الواقع. ان الرواية العربية المتفوقة هي التي تكتنه الواقع الإنساني بأعمق وأدق ابعاده؛ 
وتصور حياة الانسان في السیاق التارخی والاجتماعي بکل شمولیته . لذلك نقول؛ 
See‏ اننا نستطيع ان نتعرف الى le‏ الطبقة الوسطی في آحیاء القاهرة من خلال 
روایات نجیب مفوظ آکثر ما نستطیع Ol‏ نفعل ذلك من خلال مجمل الدراسات 
الاجتماعية والاقتصادية والسياسية التي آجریت حول هذه السائل في مصر . 




















انطلاقاً من هذه الفرضیات الثلاث» یمکن ان نضیف آن الرواية نفسها هی 
نشاط إنساني يحمل طابع الجتمع وابماعة والفرد الذي ینتجها» فتخضع مثل اي 
نشاط آخر للتحلیل الفکري. من هنا سوء تقدیر الروائی الذي يصر على ان الثقافة 
قيمة بحد ذاتبا ولا جوز اخضاعها لتحلیلات علم الاجتماع او علم التفس» حتی ولو 
جاء هذا التحليل من قبل روائي آخر او اي ناقد ادبي يذهب أبعد من الاهتمام 
بالتجربة الفنية فحسب. كذلك من هنا سوء تقدير العالم الاجتماعي الكمي الذي يقلل 
من جدوى تحليل الادب اجتماعياً أو كمادة ومصدر من مصادر معرفة الواقع 
الاجتماعی» معديرا مكل هذا التحلیل نوعاً من التفکیر التخیّی. ان مثل هذا الوقف 
هو الذي يرسخ الانفصام في المعرفة الإنسانية في المجتمعات الحديثة التي لم تتمکن 
حتى الان من الجمع بين ضرورات التخصص وضرورات المعرفة الشاملة التي تبحث 
فى طبيعة الامور فى اطرها العامة وسياقاتها الاجتماعية والتاريخية. 
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تتناول الرواية - كمنظور او رديف آخر للعلم والفلسفة ‏ الإنسان والمجتمع 
بعمق وشمولية او ككل» فلا يمكننا فصل موضوعاتها واهتماماتها عن الواقع الأعم. 
بذلك تتناول الرواية الواقع الإنساني في حالة صيرورة وتناقض دائمين وتخوض في 
العوالم الخفية والظاهرة. أما كعمل فني متميزء فإن الرواية تظل نتاجا إنسانيا تجدر 
Gls aul,‏ ظاهرة اجتماعية اخرى من دون الاساءة بالضرورة الى كونها عملا فنياً. 
من هذا النظور حول علاقة العمل الابداعي بالواقع الاجتماعي» اعتبر الرواية العربية 
المعاصرة نتاجاً فنياً يتفاوت بين قطبی الوقف النقدي الاستکشافی او الثوري اذا شئنا 
والؤققت ل فق فق ال اأ بحم واه عافد العنیه نیع شش 
الواقم عن طريق Gey GE‏ جدید. اما في احالة الثانية فان الرواية تنتمي للثقافة 
السائدة وتقصد ترسیخ الوعي التقليدي. بکلام آخر» الوقف الأول هو فعل بالتاریخ 
وتحويل له اما الوقف الثاني فهو انفعال بالواقع وتثبیت له بالحافظة علیه کما هو . 
وتقع بين هذين الموقفين القطبيّين مواقف متنوعة تكون في الوسط أو اقرب لأحدهما 
ما هي إلى الآخر. وأهم ما يميز الموقف الوسطي ادعاؤه بأنه يصور الواقع تصويرا 
حياديا موضوعيا مستقلاء وانه يمارس الفن لنفسه وبذاته. 


أما من حيث تمايز» او خصوصية. الرواية العربية» بالقارنة مع الرواية في 
المجتمعات الأخرى وخاصة المجتمعات الغربية» بسبب تمايز المجتمع العربي نفسه في 
هذه المرحلة التاريخية» فانه يمكن ان نشير الى سمات المجتمع العربي المعاصر التي 
حددناها في الفصل الأول من حيث انه (۱) شدید التنوع والتفسخ. مما يقلل من 
قدراته عل مواجهة حدیات تارخية مهمة» (۲) وهرمي في بنیته الاجتماعية الطبقية 
فتنعم فیه قلة بالغنی والنفوذ والکانة فیما ترزح الغالبية تحت اثقال الفقر وتعانی العجز 
والامیة» (۳) ومتخلف يعاني التبعية الاقتصادية والسياسية والثقافیت فلا يسيطر على 
مقدراته وموارده» وبالتاي على مصيره» (5) وتمزق بين الجديد والقدیم» ell‏ 
والمستقبل» الشرق والغربء الغيبية والعلمانية» الانفتاح والانغلاق. ۰. الخ 
(4) ومسود بالعلاقات الاولية التى تتصف بالشخصانية على خلاف المجتمعات 
الصناعية التى تسودها العلاقات الثانوية. (5) وفئوي تبيمن فيه الجماعات والفئات 
التقليدية الوسيطة بین الفرد والجتمم؛ (7) وأبوي سلطوي في علاقاته الاجتماعية 
وختلف مژسساته. (۸) ومسحوق بالسلطة السياسية التي تمنع قيام المجتمع المدني» 
(9) ومغرّب للإنسان» فيحيله الى كائن عاجز يحتار بين اللجوء للهرب او الخضوع 
والاستسلام او التمرد والثورة» (۱۰) وتعبيري عفوي وان کان يعاني كثيراً المكبوتات 
والمحرمات المفروضة عليه فرضاء خاصة من قبل السلطة المتمثلة بالعائلة والدين 
والدولة» فيعبّر الشعب عن نفسه بالكلمة بالدرجة الاول» وبالصورة والرموز والأمثال 
والفنون المختلفة والتأمل الفلسفى. من هنا هذه الحساسية العميقة الجذور والانبهار 
بالشعر والصور الشعرية والكلمة. من خلال البحث في هذه السمات الخاصة يمكننا 
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التعرف الى المعاني الذاتية والمفاهيم المشتركة عند العرب» وبهذا نفهم الثقافة على أنها 
مجمل الابداعات الإنسانية» ونعتبر في الوقت ذاته أنها تتشكل في الواقع الاجتماعي 
ومن خلال النشاطات الإنسانية» وأنهبا تكتسب أهمية بذاتها بقدر ما تؤثر بإدراكاتنا 
ونظراتنا للأمور ال حياتية. وإننا بذلك لا نحاول ان نوفق بين مفهومين متناقضين للثقافة 
(المفهوم الذي ينظر ‏ لى الثقافة على انها مجرد انعكاس او تصوير للبنى والنشاطات 
الاجتماعية» والمفهوم الذي ينظر للثقافة كطاقة تفعل في المجتمع وتؤثر في تحولاته). 
وانطلاقاً من هذا المفهوم للثقافة» سنرکز في هذه الدراسة على التنوع الهائل في 
الكتابات والتيارات الروائية العربية. 

ان السمات الخاصة التى تحدثنا عنها والازمات التارمخية التفاقمة التی یعیشها 
as ait al‏ ني" اطناة اة لر ية توا ااافا سج اسان 
تحول جذري في الواقع المعيش. بكلام آخرء ان التحديات والاحداث التاريخية التي 
مر بها العرب في القرن العشرين» وخاصة في النصف الثاني منهء أدت الى قيام ادب 
عربي حديث متصل عضوياً بالصراع الاجتماعي والسياسي» فيذهب أبعد من مجرد 
الرغبة في تصوير الواقع تصويرا حيادياً او مجرد التعبير عن الازمات الفردية الخاصة 
والتنفيس عن الذات او المصالحة معها. بل أذهب أبعد من ذلك لأقول إن التيار 
الغالب في الرواية العربية يميل إلى التوجه النقدي أكثر منه للدفاع عن النظام والثقافة 
السائدين او حتى لمجرد التعبير عن التأزمات الفردية الداخلية بحد ذاتبا. لقد انشغلت 
الرواية العربية بموضوعات وقضايا الثورة والصراع والتحرر والتحرير والتمرد 
والاغتراب» ليس انطلاقاً من المواقف الايديولوجية بل من الواقع المعيش نفسه. 


وليس ذلك غريباًء فلم يعد بإمكان الكاتب العربي ان يكون جزءاً من المجتمع 
من دون ان يهتم جدياً بقضية التحول الثوري. إنه مضطر لأن يوضح. على الأقل 
لنفسه: الى جانب من يقف فى الصراعات الحادة الدائرة؟ هل نحن الى جانب الطبقات 
والجماعات الحاكمة والمحكومة من الخارج ام الى جانب الطبقات والجماعات المقموعة؟ 
هل نحن مع النظام السائد ام ضده؟ هل نحن مع الحداثة ام مع التيارات التقليدية؟ 
اية حداثة نريد لانفسنا ومجتمعنا واية تقاليد نرفض؟ ما موقفنا من الثقافة السائدة 
والثقافات الفرعية والضادة التنافسة مع نفسها وغیرها؟ هل ننعزل او نخضع او 
نخوض العارك الحتدمة الفطرة؟ فی آية معارك نشترلك؟ وال جانب من؟ وما الثمن 
الذي پمکن ان ندفعه؟ وهل نحن عل استعداد لدفعه؟ هل نقبل عملیات التهمیش 
والتحول ای سلعة ام نصر Je‏ ان نلعب دوراً فعالاً محورياً خلاقا؟ 


تتزامن هذه التساؤلات مع التطورات الا جتماعية - السیاسية» ولیس من 
الضروري ان تكون متأخرة عنها او سباقة لهاء وهو ما يقودنا للقول إن الكاتب 
العربي يسهم في الثورة كما تسهم الثورة بتحوله ونکون اهتماماته. ان معاناة الكاتب 
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لا تنفصل عن معاناة المجتمع» ولا اتصور كيف يمكن للتجديد الفني ان يحصل 
بمعزل عن هذه المعاناة» اذا ما اعتبرنا ان الشكل الفنى ينبثق تلقائيا من رؤية جديدة. 
ولكن القول بخصوصية الرواية العربية لا بد من ان يرافقه قول آخر يشدد في الوقت 
ذاته على التفرد وتعدد الاصوات والتأويلات والأشكال التعبيرية. ليس كل روائي 
عربي» بسبب المعاناة العامة» هو شبیه بکل روائي عري اخر» فنحن نعرف جیدا ان 
هناك اتجاهات عديدة بل متناقضة» والصراع الثقافي لا ينفصل عن الصراع الاجتماعي 
والسياسي داخل المجتمع العربي. وبسبب تنوع التعبيرات الابداعية الذاتية» نجد من 
الضروري ان نتناول بعض ملامح تطور الثقافة الإبداعية منذ بدء النهضة الحديثة» قبل 
التركيز على الاتجاهات الأدبية كما تنعكس فى الرواية العربية. 


أولاً: تطور الثقافة الإبداعية 


لا تقتصر التعبيرات الابداعية العربية على فن واحدء وإن كان للشعر والأدب 
المكتوب» كما سنری. آهمية خاصة في الثقافة العربية التوارئة. لقد عبّر العري عن 
نفسه بمختلف آنواع الفنون الاخری» وتنوعت الاتجاهات في كل فن من هذه الفنون 
بحسب موقع المبدع في البنية الاجتماعية ومدى الانتماء الواعي او غير الواعي للثقافة 
السائدة او الثقافات الفرعية ضمنهاء او للثقافة النقدية» او لثقافة النخبة وللثقافة 
الشعبية . 


كان الشعر حتى منتصف القرن العشرين هو ديوان الأدب العربي والمجال الأول 
في التعبيرات الإبداعية عند النخبة المثقفة» ولا یزال في طلیعتها بالرغم ما یقال عن 
تقدم الرواية واحتلالها الوقع الأمامي في الاهتمامات الادبية. ومهما کانت آهمية النثر 
الأدبي iL As‏ کما یظهر في آعمال اخاحظ وابن ن القفع» فقد كانت دراسة الأدب 
العربي و کا بالدرجة الأول على الشعر الجاهلي فالأموي والعباسي والاندلسي ثم عصر 
النهضة. ولا يجوز النظر الى هذا الشعر الموروث على أنه فى جملته تقليدي» فقد أظهر 
أدونيس في كتابه ديوان الشعر العربي وأعماله النقدية الأخرى ان الصراع كان دائماً 
قائماً بين الإبداع والاتباع» وأنه كان هناك دائماً وفي كل عصر من العصور الادبية 
العربية ما هو جديد وما هو قديم. ان ما يسمى في النقد المعاصر المعركة بين القديم 
والجديد هو استمرار للصراع الثقافي الدائم» ويكون من الخطأ اعتبار التجديد مجرد 
نتيجة للقاء بالغرب . 
ولكن للشعر العربي المعاصر تراثيته الفائقةء فكان فى بدايات النهضة الأكثر 
نزوعاً للتقليدية. وذلك ليس فقط بسبب محاكاته الماضي وأساليبه فحسب» بل بسبب 
ارتباطه بالثقافة السائدة والنظام العام وتأثيره الكبير في ترسيخ الانسجام والتآلف 
والمصالحة بدلاً من الاعتراف بالتناقض ورفضه لقولات التجديد والتفرد. وكان ان 
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غلبت على النقد الشعري في کثیر من الاحیان مساجلات سطحية. بالتمییز بین الشعر 
القدیم واحدیث عل آساس الشکل الخارجي او الوزن والقافية ولیس على أساس 
اختلاف الرژية للحياة والکون فى تلف الجالات . من هنا سُمى الشعر أحياناً قديماً 
لجرد تمسكه بالقافية والوزن في بحوره التوارئت» آو حديثاً لجرد التحزر منهما. 
ولذلك کان التبار التقليدي في الشعر العري هو الاکثر رسوخاً ما فی بقية الجالات 
لفنية الأخری حتی منتصف القرن العشرین. ۰ 


بدأ الشعر العاصر في بداية النهضة تقلیدیك. فکان في آغلبیته ینسج علی منوال 
الشعراء القدماء فی الوزن والقافية والصورة واللغة والعاني والوضوعات . وحین 
جرت محاولات لتصنيف الشعرء نجد انه كان يصئف كما في السابق بين شعر غزل 
ومديح وهجاء ورثاء وشكوى وفروسية وزهد وحكمة وخر. وقد جاء الكثير من هذا 
الشعر وصفاً لموضوعات أكثر منه تأملاً في تجارب الحياةء وتعليمياً أكثر منه تعبيراً عن 
الذات» ومجموعة من الموضوعات والأبيات أكثر منه قصيدة فنية متكاملة متنامية» 
وتلاعباً بالكلام أكثر منه معاناة» ونظماً او صياغة أكثر منه ابداعاًء وتكراراً أكثر منه 
تفردا. 


تمثل الاتجاه التقليدي في عصر النهضة بأعمال محمود سامي البارودي» الذي 
عمل على عودة القديم واحيائه بالنسج على منواله. وقد أظهرت الناقدة خالدة سعيد 
في کتاببا حركية الابداع ان البارودي عاد ال لغة العصر العباسي وقلدها في تلف 
جوانبها وخاصة من حیث البناء الصوتي؛ وهندسة القصيدة والأغراض. والواقف 
والنظرة الى الأمور والقیم الاجتماعية والفنية . من حیث البناء الصوتي جاءت قصائد 
البارودي على عروض الخليل وحافظت على وحدة الوزن والقافية. وفي ما يتعلق 
بهندسة القصيدة» قام شعره على وحدة البيت واستقلاله وعلى النظم. اما من حيث 
الأغراض الشعريةء فقد بقيت ضمن الاغراض التقليدية من مديح وغزل وموضوعات 
أشرنا اليها اعلاه. كذلك من حيث الموقف والنظرء انفصل البارودي عن موضوعاته 
وصوّرها من الخارج» محتفظاً بمسافة آمنة بين الرائي والمرئي. وعلى صعيد القيم» جاء 
شعره تعليمياً وعظيا مباشرأء وكانت مفرداته أقرب الى الاجواء العباسية لا بل البدوية 
في الكثير من الأحيان. 

بدأ الشعر الريادي الحديث یتبلور وجتذب الاهتمام في نباية النصف الاول 
ومطلم التصف الثاني من القرن العشرین. ولجرد اعطاء آمثلة حسية نقول باختصار 
شدید ان تباشیره ظهرت في آعمال نازك اللائكة (في مرحلتها الأول) وبدر شاکر 
السياب وعبد الوهاب Sheol‏ وبلند اخيدري في العراق وصلاح عبد الصبور في 
مصرء ثم في بيروت بإنشاء محلة شعر وبروز أدوئيس ومحمد الماغوط وانسي الحاج 
وفؤاد رفقة. وكان خليل حاوي قد شق طريقه منفردا خاصة بظهور مجموعته الشعرية 
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هر الرماد وقصيدته «البحار والدرويش». كما برز على صعيد عربي عام شعراء من 
أمثال سعدي يوسف وأمل دنقل وحمد عفيفي مطر ومحمود درویش وقاسم حداد 
dots‏ بنیس . 


لقد عرّف أدونيس الشعر الجديد بأنه رؤياء «والرؤياء بطبيعتهاء قفزة خارج 
ULI Ob pei‏ وبأنه نبوة «وتجاوز وتخط وتمرد على الأشكال والطرق الشعرية 
القديمة وتعبير عن قلق الإنسان وخلق متميز متفرد وكشف غامض يتخطى . .. العالم 
الغلق لمنظم». و من هذا المنطلق رأت خالدة سعيدء كما سبق وأوضحنا في الفصل 
السابق حول “al‏ 0 الحداثة في الأدب بدأت تباشيرها امع التطلعات الأول a‏ 
التعبير من أسر الطلق والنظر الیه کفاعلية تاریخیة»» وافترضت ارفض التقلید. 
القول بشكل فني ثابت او شكل سابق على العمل الفني» ee le ee‏ 
فكان الابداع «معركة داخل ساحة اللغة والموروث» وأصبح المجددون بهذا المعنى «هم 
الذين مبيئون للتراث الاستمرار والحيوية. لا اولئك الذين يحنطونه بالتكرار والتقليد». 
وتكون الحداثة انتقالاً «من الوصف الى الكشف والتجريب»» فالوصف «فعل محافظ 
واعادة انتاج لوجود مسبقاًء آما الکشف فهو تجاوز للمثال وصیرورة دائمة(۳) 


كنتٌ قد نشرت Ulin‏ بعنوان «آغاني مهيار الدمشقي وعالم الشعر الاغنی» في 
جلة شعر(*) آرصد فیها جوهر ادائة کما بدا ی آنبا تتجسد في شعر آدوئیس. قلت 
ان عالم مهيار الدمشقي جديد وغريب ومعفد» وعلى الأغلب اننا قد لا نفهم كثيراً ما 
نقرأء فنتساءل اذا كان الشاعر ضائعاً. وشرحت ما أقصد كما يلي : 


«ثرى يجلس الشاعر في غرفة معتمة فلا سبيل لديه للمقارنة ومعرفة ما إذا كان 
الضوء الصغیر الذي یرام بعيداً أو قريباً» متحركاً أو ثابتاً؟ أشير هنا الى تجربة معروفة 
في علم النفس الاجتماعي هي عبارة عن وضع شخص ما في غرفة شديدة الظلام» 
وتثبيت ضوء صغير في مكان ما من هذه الغرفة. الضوء ثابت في مكان واحدء 
ولكن الشخص الذي هو موضوع التجربة يراه يتحرك في اتجاهات مختلفة... ثم ان 
الضوء قد يكون على بعد خمسة امتارء لكنه يراه على بعد سنتميترات قليلة. والأكثر 
اهمية في هذه التجربة. . . ان هذا الشخص الذي هو موضوع التجربة يشعر 
باضطراب بالنسبة 5 هو بالذات وخاصة في حال عدم وجود متكأ للكرسي 
يسند ظهره اليه. . 


(؟) أدونيس de]‏ أحمد سعيد]ء زمن الشعرء ط ۲ (بیروت: دار العودة» ۱۹۷۸)» ص 4. 

(۳) خالدة سعيد» حركية الإبداع: دراسات في الأدب العري امحدیث (بیروت : دار العودة 
49). ص ٩‏ - 

)0( حليم بركات» «أغاني مهيار الدمشقي وعالم الشعر الأغنى»؛ شعرء العدد 7 (صيف 1957). 
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سؤالنا في هذه الدراسة» إذآّء هو: فيما إذا كان الشاعر. .. مطمئناً الى وضع 
الضوء فى الحياة؟ هل يطمئن الشاعر الى وضعه هو بالذات فى غرفة الحياة... يبدو 
أن الظلمة» على الرغم ما أحرزه الإنسان من تقدم هائل في حقول مختلفة» لا تزال 
تغمر جوانب عده من العام وبخاصة بالنسبة للعلاقات والمفاهيم . الأشياء نسبية » 
المقاييس متغيرة مكاناً وزمناء فلا متكأ. لذا ينطبع الجيل الحاضرء الى حد ما بالشك 
واحيرة والغربة واللاخلاص... أدونيس غير راض عن العالم حوله» وفي خلاف 
معه... إنه في حيرة لا تجاه الضوء في العالمى فحسبء بل تجاه وضعه هو 
بالذات. . . وهو يتغنى بالرفض. .. حتى ليصبح الرفض فردوسه المطلق في عالم 
نسبي .۰ ۰۰ منذ البدء يعلن ol‏ 3 لا ترجع القهقرى» والماء لا يعود الى منبعه. 
يخلق نوعه بدءاً من نفسه لا أسلاف له وفي خطواته جذوره». من هذا المنطلق قلت 
فى هذه الدراسة إن الشاعر الحديث يتمسك بقيم التفرد والتجديد والحرية والطفولة 
والصدق والعقل tly‏ والولادة. ولذلك: 

يحيا في ملكوت الريح 

ويملك في أرض الأسرار 

52 ألا من صورة من جديد 

تصاغ لهذا الوجود؟ 

رف عصافیر بلا انتهاء.» 

واستخلص فی تلك الدراسة : «لقد اخترق آدونیس قشرة احياة وسکن اللب 
هو والشعر. . . انه آزمة القلب الانساني مع نفسه کما یقول ولیم فولکنر». 

وأری بدایات التحرر من الیقینیات الصارمة في نشوء التساژل والشك عند 
جبران وإيليا ابو ماضي» خاصة في قصيدته «لست أدري»» كما أجد فى بدر شاكر 


السياب Le Su (VATE V4y)‏ للحدائة» کما يظهر في Calis‏ قصائده ومنها 
قصيدة «النهر والوت» حيث يكون الشاعر كالنهر: 


بويما.. 


أجراس برج ضاع في قرارة البَحرُ. 


الماء فى الجرار» والغروب فى الشجز 
وتنضح الجرار أجراساً من Sal‏ 
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... أغابة من الدموع أنت أم نمز 

... أود لو غرقت في دمي الى القراز 

لأحمل العبء مع البشز 

وأبعث الحياة. إن موتي انتصاز 

وولد المسرح (الذي يمكن اعتباره مجازاً للحیاة) في اطار النهضة العربية مظهراً 
من مظاهر الحداثة (ومن أشكاله القديمة مسرح خيال الظل)» وكان» قبل ان يصبح 
في الادب العري جنسا ادبيا معترفا به» عبارة عن مسرحيات مترجمة وفرق تُثيلية. 
ومن رواده مارون النقاش (۱۸۱۷ - ۱۸۵۵) وابو خلیل القباني (۱۸۳۳ - ۱۹۰۳). 
واکتسب السرح مع الوقت أهمية ادبية فتحوّل من عنصر تسلية ووسيلة لنقل الافکار 
الى عمل فني. كتب أحمد شوقي مسرحيات شعرية ومنها مجنون لبل ومصرع 
کلیوبترة. وألف توفيق الحكيم المسرحيات الذهنية التي تصلح للقراءة أكثر منها 
للتمثیل ومن آعماله السرحية شهرزاد وأهل الكهف» ووضع سعید تقي الدین 
نصوصا مسرحیه للمسرح قبل ان تکون لجرد القراءة» ومن مولفاته : لولا الحامي 
وحفنة ريح ونخب العدو والمنبوذ. وبرز بين كتاب المسرحية والمسرحيين بعد ذلك 
نعمان عاشور ويوسف ادريس وألفرد فرج والطيب الصديقي (مسرحية ديوان سيدي 
عبد ال رحمن المجذوب  )١955‏ وسعد الله ونوس (ومن مسرحياته حفلة سمر من 
أجل ه حزيران ‏ وقد نشرت للمرة الأول في مجلة مواقف عام ۰۱۹۲۸ والفیل با 
ملك الزمان» ومغامرة رأس المملوك جابرء وفصد الدی ومأساة بائع الدبس 
ومنمنمات تاريخية» وطقوس الإشارات والتحولات)» وغيرها . 

وازداد السرح تنوعاً في تیاراته واهتماماته ونوعياته الفنية حتى أصبح يشكل» 
منذ الخمسينيات من القرن العشرين على الأقل» جانباً مهماً من الثقافة الفنية العربية 
المعاصرة. وقد تميّز المسرح بإمكانية تقربه من جماهير الشعب والتأثير بها. ومن مظاهر 
ذلك تخوف الحكومات منه عندما أدركت انه يهدف الى أبعد من التسلية فحاربته» فیما 
لجأت اليه القوى الوطنية والتقدمية المعارضة الملتزمة بقضايا التغيير. وقد عهدت 
اليونسكو لسعد الله ونوس بكتابة رسالة في مناسبة الاحتفال باليوم العالمي للمسرح 
عام 2١14457‏ فدعا لقيام «حوار متعدد» مركب» وشامل. حوار LBM ge‏ حوار 
بين الجماعات. ومن البديبي ان هذا الحوار يقتضي تعميم الديمقراطية» واحترام 
التعددية» وكبح النزعة العدوانية عند الأفراد والأمم على حد السواء.... ان هذا 
الحوار يبدأ من المسرح» ثم يتموّج متسعا ومتناميا» حتى يشمل العالم على اختلاف 
شعوبه» وتنوع ثقافاته. . . ومن هناء فان السرح ليس تجليا من تجلیات الجتمع Gall‏ 


(5) للتعرف إلى تطور المسرح العربي في مراحله الأولى» انظر: محمد يوسف نجمء المسرحية في 
الأدب العربي الحديث. 1847 - ١9154‏ (بيروت: دار بيروت للطباعت /1951). 
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فحسب. بل هو شرط من شروط قيام هذا الجتمع » وضرورة من ضرورات نموه 
وازدهاره . ۰ .4 . 
ون ونوس یری ان السرح یتقهقر» وأزمته «على الرغم من خصوصیتها. هي 
جزء من أزمة تشمل الثقافة عامة... وإنها لمفارقة غريبة ان يتم ذلك كلهء في الوقت 
الذي توافرت فيه ثروات هائلة من المعارف والمعلومات وإمكانيات التسويق والاتصال! 
ثروات حوّلت العالم الى قرية واحدة» وجعلت العولة واقعاً یتبلور» ویتأکد یوم بعد 
يوم. .. ولكن. . . يا للخيبة! فإن العولمة التي تتبلور وتتأكد في ale‏ قرننا العشرین» 
تكاد تكون النقيض لتلك اليوتوبياء التي بشر بها الفلاسفة» وغذت روح الإنسان عبر 
القرون. فهي تزيد الغبن في توزيع الثروات وتعمق الهوة بين الدول الفاحشة الغنى» 
والشعوب الفقيرة والجائعة. كما أنها تدمر» من دون رحة» کل آشکال التلاحم داخل 
احماعات» وزقهم ال افراد تضنیهم الوحدة والکابة..۰. والثقافة هي التي تشکل 
اليوم الجبهة الرئيسية لمواجهة هذه العولة الأنانية والخالية من أي بعد إنساني... وفي 
هذا الاطارء فإن للمسرح دوراً جوهرياً في انجاز هذه المهام النقدية والابداعية» التي 
تتصدى لها الثقافة... إننا محكومون بالأمل» وما يحدث اليوم لا يمكن ان يكون 
ا a‏ 
وليست الفنون التشكيلية (ومنها الرسم والنحت والنقش والتصوير والعمارة) فنا 
جديداً فى الثقافة العربية» فإنها تعود الى زمن بعيد وحتى الى أكثر الحضارات قدما 
وخاضة ما ازدهن منها فن صر والهلال اللتصيب رها كان مر فا ن اترات 
السايق تلادیان الترحيدية» فان-هنه الشون يفيت متجدرة ف الداکزه العربية لمعيه 
ا حرفن عجارو وها الال مقرل جت لى إو لرن ن عك 
تواصل مع زمنه القديم» مشدوداً الى رموزه البعيدة» وکثیراً ما تاق الى استعادته من 
خلال العودة الى الصحراء والخروج الى البادية. . . فالصحراء لم تكن دلالة مكانية 
فحسب» بل كانت دلالة زمانية أيضا: إنها الرحم الذي نما فيه العهد الجاهلٍ 
وتشكلت رموزه... وكأن العصر الجاهل كان يمثل اللاوعی المعی» طفولة الفکر 
العربي» وصفاء الوعي في انبثاقة الأول» فكان الحنين اليه حنين الإنسان الى حضن 
eS‏ 


وما بقى فى الذاكرة العربية» بالإضافة الى الشعر. منحوتات شكلت مصدر 
وتقول الأسطورة إن العاشقين مُسحا قثالاً يعبر عن الاحتفاء بمعاني اللذة والحب. 


















)1( سعد الله ونوس» «الحوار الذي نفتقده جميعاً»» الوسط (0؟ آذار/ مارس VAAN‏ 
4 (0) محمد الغزي» «الاحتفال بالجسد في التراث الجاهلى»» فكر وفن (المانيا)» السنة ۰۲6 العدد ۳؟ 
(۰)۱۹۸۷ ص ۲۸ - ۳۳. 
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وبين آخر من استفادوا من هذه الاسطورة ‏ التمثال سعد الله ونوس في مسرحيته بلاد 
أضيق من الحب التى تروي لنا أنه «قبل أن يولد سيدنا محمدء وینشر نور الهدایت 
انت ال مى ساف وكات اسات eee elas ea Gilg vial She‏ 
إله الصواعق هبل» فأطلق على إساف ونائلة صواعقه فتحججر الجسدان «وانطبعت على 
الوجهین. وال Om tll daly CL digs CANT‏ 


وفي ما يتعلق بالثقافة العربية بالذات بعد ظهور الإسلام» كثيراً ما يتردّد أن 
الدين حرّم التصوير وتمثيل أشكال الإنسان والحيوان» مما اضطر الفنان المسلم لأن يلجأ 
الى الزخرفة والتجريد والرسم بالخط. ولكن الرسام والناقد الفني العراقي نزار سليم 
اعترض على هذا القول فذكر ان عدداً من الباحثين فى هذا المجال روّجوا للفكرة 
قصدء ان الفنان العربي» منذ الجاهلية» قد عرف صناعة التماثيل والأصنام وحذقها. 
ول يرد في القرآن الكريم» في حقيقة الأمرء ما يمنع او يحرم تصوير CFL) UI‏ 
وعمل التماثيل بصورة مباشرة» وان ما ورد يقتصر على فكرة التشبه ومحاكاة قدرة الله 
عز وجل في الخلق والاشراك به في عبادة الاصنام. وقد وردت بعض الاحاديث 
النبوية هذا الخصوص» وكانت هذه الاحاديث Ve‏ لا جتهادات الفقهاء. ۲ نما سهل 
على الفنان العربي الاستمرار على تحقيق حلمه الملون» يداور هذه الأقاويل والتأویلات 

عبر التجريد الحرفي والزخرفة الهندسية التي هي في صلب تأملاته» وعن طريق 
إغفال البعد ا رسم الطبيعة بواقعية جديدة. .. فحدد الأشكال بخطوط 
أنیقت وسطح الألوان» ومزج الحرف ار النياتية والتشكيلات الهندسية» 
واستعمل ماء الذهب في منمنماته ورنوم . ثم یضیف نزار سلیم ان الرسم 
العربي و بين الطلق والادت بين انطباق السماء الواسعة على الصحراء المتدة فی 
قوش الاق الوهمي اللون. . . وكان للفكر الإسلامي الأثر الأكبر في خلق فن متميز 
عن بقية فنون العا لكر 


وتوصل الى النتيجة ذاتها عبد الكبير الخطيبي ومحمد سجلماسي» إذ استخلصا 
فى كتاءهما حول ماء الخط الإسلامى أنه مهما كانت الاستنتاجات النظرية» فالفن 
الإسلامي يشمل عدة رسوم للحيوان والإنسان» وكان للخليفة المنصور في القرن 
الثامن منحوتة في قصره. ثم ان الرسم بالخط ليس محرد زخرفة وتزيين» فهو يحرر 
الفن من تلك العلاقة الوظيفية للغة» فیحولها من مجرد وسيلة انتقال الرسائل الى عمل 
فني يستولي على أعماق الإنسان ويحرّضه على التأمل والتوحد ببهاء الكون والحياة. 


(۸) سعد الله ونوس» عن الذاكرة والموت: نصوص (دمشق : دار الأهالي» ۰۰۹۹۰2 VOL Ce‏ 
)4( نزار سلیم؛ الفن العراقي العاصر (بغداد: وزارة الاعلام 622 ص ۲۲ ۔ YY‏ 
(Vs)‏ الصدر نقسه  ve ye‏ 
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قير 


لیس الرسم بابخط نسخاً وتزیین بل فعل ومشاركة في عملية اعادة خلق الواقع. وقد 
بالقداسة»» وه«تمجيد لوجه الله الخفي». انطلاقاً من مفاهيم الظاهر والباطن في التراث 
الصوفي الرمزي. ثم ان للخط علاقة وثيقة بالتجويد ويرمز للانسجام الكوني وكمال 
الله «كما يبدو من الخط الستقیم والنحرف» فصورة الانسان مساوية للخط الستقیم» 
وصورة الحيوان للخط المنحرف)' . 

وقد اشتهر في تاريخ رسم الخطوط عدد من الفنانین العرب Li‏ وحديئاً. من 
هؤلاء يحيي الواسطي الذي أنجز في سنة ٦۳٤‏ ه/ ۲۳۷٠م‏ رسوما قامات الحريري 
(ولد 466ه/ ۱۰۵4م) تحتوي علی ۹٩‏ رسماً تعكس صور الإنسان والحيوان والنبات 
بغداد عام ۱٩۱۷‏ وتوفي عام ۱۹۷۳). وهناك الکثیر من خرجوا عن الفن التقليدي 
في رسم امخطوط فأدخلوها في لوحات فنية حديثة» كما سبق ان أدخلت في الفن 
حرف ولون»› كتلك التي رسمها الفنان مهدي قطبي (ولد في الرباط عام 22۳-۹۱ 
وهو لا يعتبر الحرف العربي وسيلة تعبير وانما التعبير نفسه. وبين أهم سمات فن 
الخط العربي تنوعاتها (بلغت العشرات)» فتنسب الخطوط لمدن بعينها كالخط الكوفي» 
وتتنوع بتنوع وظائفها کاخط النسخي والدیواني» وبتنوع oul‏ الموسيقى Shy‏ > 

وبين الأسماء الرئيسية في الفن التشكيلي العربي احدیث جواد سلیم وفائق 
حسن وشاكر حسن واسماعيل الشيخلي وضياء العزاوي ورافع الناصري واسماعيل 
فتاح وسعاد العطار وعلى طالب وجعفر الكاكي وجبر علوان سلمان (من العراق)» 
ونصير شورى وفاتح المدرس وغياث الآخرس ولؤي كيال ومروان قصاب باشي 
ونذير نبعة والياس زيات ووحيد مغاربة واحمد معلا (من سوريا)» وممود مختار وتحية 
حليم وفؤاد كامل وانجي افلاطون ورمسيس يونان وحمود سعيد وحسن سلمان 
وحنين آدم وحامد عبد الله (من مصر) 3 dot‏ الشرقاوي ومحمد الليحي وفريد 
بلكاهية ومحمد القاسمي (من الغرب) وجبران ویوسف اخويك وشفيق عبود وميشال 
بصبوص وحليم جرداق وأمين الباشا وعارف الريس (من OLS‏ وكمال بلاطة ومنى 
سعودي وفلادمير تاماري وحمانة حسيني وسامية حلبي واسماعيل شموط وسليمان 
منصور وتيسير بركات (من فلسطين)» ومنيرة القاضي (من الكويت)» وعمر خليل 
ورسید دیاب (السودان)» ونحمد خدة (الجزائر) وغيرهم. 

يقول جبرا ابراهیم جبرا في کتابه عن جواد سلیم (۱۹۱۹ - )١195١‏ إننا يجب 


Abdelkebir Khatibi and Mohammed Sijelmassi, The Splendour of Islamic )١١( 


Calligraphy (London: Thames and Hudson, 1976), p. 198. 
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ان نتمعن في الأعمال الفنية في منظورها الزمني» أي «علينا ان نراها ضمن الإطار 
الاجتماعي والسياسي الذي عاصره جواد في العراق والاقطار العربية الأخرى» في 
فترة مهمة من فترات النمو والتطور والصراع في تاريخنا الحديث... لقد كانت 
الروافد الأولى لهذه الفترة تنبع من اليقظة العربية على حقيقة أحوالهاء وقد رأيناها في 
الوعي التاريخي» والانفتاح عل الحضارة» اللذين مثلهما عاد کین من الفکرین 
والادیاء منذ أواخر القرن الاضي . غير ان التعبير عن ذلك فنب بالرسم او النحت» 
كان مرا بقل رز ۰ وبتعاظم الوعي والانفتاح» تفجرت ينابيع جديدة في الحياة 
ات وجواد سليم» حين نتأمل في بداياته في 
الاربعینیات» تنجد انه Law joy‏ من دلك الانطلاق الستقبلي الذي أخذ مداه 
يتضح... فإن أعماله اكتسبت تلك الصفة الريادية المدهشة التي تتميز بقوتها 
الاخصابية في ذهن الامة کلها. .. وهذا كله يضفي على أعمال جواد سليم الفنية 
قيمة متعددة الأوجه . فهي أولا قيمة مطلقة تشیر ال ذهن فذ وخیال فذ» وتتصل 
بموهبة الفنان المتفردة بجوهرها» وهى انيا قيمة تشر ال البحث النفسی الدائب فی 
WE Lay eC me ee‏ 
ا ا 


َو وج و سس وج و وس وس وس وه جرج هو ۳ AS Ra‏ وسيسب د ب يك 


وقد تنوعت التیارات الفنية في الرسم الحديث ومرت في مراحل عدة من تقلید 
الفن الغربي الى العودة الى الخط العربي واحضارات الصرية والسومرية والبابلية 
والاشورية. وفی تلف هذه امحالات والراحل تميز هذا الفن العربي المعاصر بالبحث 
في الخارج والداخل وبالتطلع نحو املأ الأعلى والنظر بالارض او الانبثاق منها 
والشعور بها كأنثى, وولادة وخصب كما يتضح › Oe‏ في منحوتات ورسوم منى 
السعودي (۱۹4۵ - ) التي آظهرت آعمالها ان «الشکل بیت الیاة». لآن الشکل 
عیدهاء كما كول الده سعد فلس فظه امن قطات :اش رکه پل هو میا 
cas tI‏ ومنحوتانها «حين لا تکون منبثقة من الأرض وامتداداً لها تتجه نحوها اتجاه 
الجذر الى سره 


الأمومة ‏ المرأة والأرض» والرأة في علاقتها بالرجل والطفولة - ومن هذه العناصر 
نتعرف الی السمات التكوينية التي تربط تلف آعمالها في نسیج واحد ومتنوع في 


(۱۲) جبرا ابراهيم جبرا. جواد سلیم ونصب اخرية : دراسة في آثاره وآرائه (بغداد: وزارة الاعلام» 
مديرية الثقافة العامت» ۰۱۹۷4 ص ۱۱ - ۱۲. 
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الوقت ذاته. فقد يكون الموضوع واحداً ولكن إمكانيات التشكيل لامتناهية 
والاحتمالات لا تحد. وقد أدركت منى السعودي سر تجسد الروح في الصخرء 
لحجارة أنقش فيها مسرى الروح» 
لحجارة ألمسها فیتصاعد بخار العشق» 
لحجارة حبل بشوق التجلي . 
وسأنحت لكم حبيبين» دائماً اثنين : 
الذکر والائثی» الام الأرض» والابن ‏ الجسد 
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وشکل یعانق شکلا» حوار - صمت 
وما يوجد في الحلم يوجد على الأرض 
والإنسان نبات حلمه' . 


ولضیاء العزاوي (۱۹۳۹ - ) تجربة خاصة في فن الرسم العربي» فهو يمتلك 
قوة تعبیر نادرة بألوانه وخطوطه وآجوائه الفسيحة والاسطورية» وبلده هو مصدر 
الوحی وآلوانه الغنية الدهشة تعبیر عن حنين المنفى. وعندما يستعمل الخط العري» 
تصبح اللوحة حديقة. ومن مصادر الوحي عنده الابداعات العربية في الشعر 
والأساطير والاعمال الروائية» ولكن ما يتجسد فى لوحاته يتدفق فى أعماق سحيقة 
في داخل روحه. يحب الخطوط البسيطة والألوان المتدفقة والأعين الكبيرة. وضع 
مجموعات من الرسوم مستوحاة من ملحمة جلقامش ومن ألف ليلة وليلة والمعلقات 
والحلاج ومجنون ليل وعشتارء وشعر أدونيس وبدر شاكر السياب ومحمد مهدي 
اخواهري وفدوی طوقان وابي القاسم الشاي وقاسم حداد ومحمد بنیس» ومن آجواء 
نصوص روائية لعبد الرحمن منيف وروايتي طائر الحوم. وقد أصاب طاهر بن جلون 
حين قال في أحد معارض العزاوي ان للوحاته جذورا عميقة في المخيلة والواقع 
العربيين» وقد تمكن من خلال ذلك ان يكتسب شهرة عالية. 

يريد ضياء العزاوي ان يكون هناك لقاءات بين النصوص الشعرية والادبية 
والرسم بل برید حواراً بين ختلف الفنون كاللقاء بين مختلف الألوان والأشكال. ولا 
يقوم اللقاء على ان يعكس كل منهما الآخرء بل على الوحي الذي يتفجر داخل النفس 


.)١995 منى السعودي. بیط الحلم: شعر ورسوم (عمان: دار المدى للنشر؛‎ )١4( 
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ويأخذ شكل ذاته وتعبيراته الخاصة. حين وضع رسوماً مستوحاة من ألف ليلة وليلة لم 
یقص علينا حكايات شهرزادء بل حكاياته هو. وما كان ليصل الى حكاياته الخاصة لو 
لم يعش في أجواء ألف ليلة وليلة الساحرة. إنه السحر oly‏ نفسه . 


وبين الرسّامين العرب الذين اكتسبوا شهرة واسعة في اوروبا مروان قصاب 
باشي (ولد في دمشق عام ۱۹۳۶ وهو يعيش في ألانيا منذ ان سافر الیها عام 
۷ ومع هذا بقي بین آکثر الفنانین العرب ارتباطاً بجذوره وترائه) فله حضور 
عالي کبیر وتحتضن ابداعاته متاحف وقاعات کبری في ختلف انحاء العال» وقد تم 
بينه وبين عبد الرحمن منیف لقاء بين مبدعین جسّد العلاقة العميقة بین الأدب 
والرسم» إذ وضعا معا كتابا في رحلة الحياة والفن. وقد عني مروان قصاب باشي 
خاصة برسم الوجود» ولكن ما يعنيه بالدرجة الأولى» كما يقول عبد الرحمن منيف 
«العالم الداخلي للإنسان» وكيف يمكن التعبير عنه تصويريا. هذا العالم المضطرب» 
ot‏ القلق» المتغير... لأن هناك أسراراً كثيرة توحي بها الوجوه... مروان وهو 
يطل علينا من الوجوه يضعنا في مواجهة الأسئلة الصعبة والمقلقة» وأيضاً 
Os st‏ 


وللرسام اللبناني حلیم جرداق (۱۹۲۷ -) طقوس خاصة تجمم بین الحيرة 
والبحث الدائم عن آشکال یعبُر فیها عن قلقه الداخلي وعن الثقة العميقة بالانسان 
وبفنه على أنه الخلاص نفسه. وقد تدرج في اسلوبه الفني» كما يذكر هو من 
الكلاسيكية الى التكعيب الى التجريد الوضوعي» ومن ثم ال التجريد اللاموضوعي 
وإلى التأليف الحر الذي يعتمد نوعية الألوان والخطوط في موسيقيتها الداخلية. وتطلع 
رسومه الرشيقة من رحم تجاربه ومن بحثه في محاولة لتجاوز المألوف. وقد دفعت به 
نزعة التقصي نحو الكتابة كما دفعت به باتجاه الرسم فقادته باتجاه مخلوقاته وعفويته 
وإخلاصه المنقطع النظير لفنه» فأصبح يمتلك وسائله لتسعفه في تخطي الظاهر 
والعادي» يعيش في وطن الأشكال والألوان» والعالم خارج هذا الوطن منفى لا 
يطاق. والفن لديه ممارسة حريته من دون قيود واللعب من دون بحث عن منفعة. 

وينتمي محمد خدة (۱۹۳۰ - )١1941‏ الى جيل الرواد في الحركة التشكيلية 
الجزائرية من عملوا علی التأسیس لفن وطني متمیز ومتحرر من التبعية للانماط 
الغربية. وقد رافق توجهه الوطني الثوري حس شاعري مرهف تعبر عنه عناوین بعض 
لوحاته ومنها «بوح الاشجار»» و«كتابة الزبد»» و«کلمات اخجارة»» واصدی 
الریح»۰ باعتبار ان الشعر کالرسم هو الثورة في أصفى حالاتهاء وان الشاعر او 


(۱۵ عبد الرحمن منیف» مروان تصاب باشي : رحلة الحياة والفن ([د.م. : د.ن.] ۰۱۹۹۶ 
ص NT VE‏ 





























الرسام خير من چسد حركية الثورة فاللوحة عنده تتشکل بعفویة» وهي في نباية 
امحهد آقرب ما تکون لتجسید امتزاج الألوان بالاء. وفي لوحاته الاخيرة افتتن خدة 
بسحر الحرف العربي وقدراته العديدة على التشكل» والحروف فى أشغاله إشارات 
متداخلة . 


والتزمت أنجي أفلاطون» وهي التي نشأت في عائلة مصرية برجوازية كبيرة» 
بقضايا الشعب المصري» كما التزمت بفنها الذي أوجدت له لغة خاصة. وقد خبرت 
بسبب التزاماتها بقضايا الطبقات الشعبية المقهورة وانضمامها الى الحركة الوطنية التقدمية 
صعوبات بالغة للغاية» فوجدت نفسها فى السجن لدة طويلة. من خلال هذه التجربة 
القاسية» تمكنت من ان تعرف الواقع على حقيقته وتتعرف من خلاله الى حقيقة نفسها. 

هذه فقط عينة من الرسامين والرسامات العرب تتمثل فيها تيارات فنية وثقافية 
مختلفة. وليس بالإمكان في هذا المجال إعطاء الكثير منهم حقهم. يبقى ان نذكر فاتح 
المدرس الذي تتدفق في لوحاته المتميزة ألوان تأتي الينا من ملامح الانسان والأرض 
السورية (ولد في قرية في شمال سورية)» ومن أقدم العصور المثقلة بالتاريخ الفردي 
والجماعى حتى الزمن المعاصر. وقد أدهشته فى طفولته ألوان البراري والنباتات 
والصخور والوجوه مما أغنى عالمه البصري. كذلك أذكر كمال بلاطة (ولد فى 
القدس عام ۰۱۹4۲ ولا یزال منفیاً بين واشنطن والغرب وآوروبا) الذي رأى علاقة 
حميمة بین الکلمة والصورت وهو ينتمي لعوالم التعبيرات المرئية بين مجردة وأشکال 
هندسية رائعة» وقد رسم نصوصاً منها سلسلة رسوم لقصيدة aal‏ الزعتر لحمود 
درویش » وقصائد لأدونيس» ورواية الياس خوري أبواب المدينة وروايتي عودة الطائر 
الى البحر. ویشرح هو السبب في رسمه النصوص فیقول: 

«لأن الكلمات زجاج والنوافذ ليست صوراًء 

أنظر في بياض الورق: هاوية بلا 

قاع: مرآة أصواتي الداخلية» 

وكما يتجلى الصراع بين القديم والحديث في الشعر یتجلل کذلك في الرسم. 
یقول کمال بلاطة" ۳ إن طلبة الفن العرب قصدوا اوروبا بعد الحرب العالمية الأول» 
فكان ذلك مؤشراً الى قيام رغبة بالتحرر من التقاليد. ومنذ ذلك الوقت تطور الفن 
العربي الحديث في ثلاث مراحل متداخلة. في الرحلة الأول اندمج الفنان العرب مع 
استاذه» وكان التقليد أقصر طریق ای ذلك» رغم ان بعض الرسامین العرب في هذه 


Kamal Boullata, «Modern Arab Art: The Quest and the Ordeal,» Mundus Artium, (\1) 
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المرحلة كانوا ينظرون نظرة رومنطيقية للوطن وأساطيره» فتناولوا الريف والبداوة ولم 
يمختلفوا بذلك عن المستشرقين الذين ينظرون الى الحياة العربية من خارجها. وفي 
المرحلة الثانية التى لا تتغير جوهرياً عن الأولى» حاول الرسامون العرب استعارة 
الاساليب الفنية للتعبير عن بحثهم عن هوية قومية» فبرزت ملامح بطولات عربية في 
الكثير من أعمالهم. وبدأت المرحلة الثالثة بانتهاء الحرب العالمية الثانية وعودة بعض 
الفنانين العرب من أمثال جواد سليم الى الوطن» والبحث داخل الحياة العربية عن 
مرئيات جديدة. وقد نقّب هؤلاء ليس في التراث العريي الاسلامي فحسب. بل في 
الحضارات القديمة في المنطقة. وقد عبّر الفنانون ‏ كما أظهرنا بتناول أعمال بعضهم ‏ 
عن تطلعاتهم بالكلمات والاشكال تعبيراً متنوعاً يؤشر باتجاه بدايات جديدة» وهم 
يقفون على عتبة ما بعد الحداثة. 


وللموسيقى والغناء والرقص فى الثقافة الفنية العربية سمات خاصة» وان 
انفتحت على الثقافات الأخرى في هذه المجالات. وتنبع هذه السمات المتميزة من 
العلاقة الوثيقة بين الآلات الموسيقية والتعبيرات الصوتية عن المشاعر والتأملات 
الإنسانية. من هذه السمات الخاصة ان الموسيقى العربية تقوم على الصياغة اللحنية 
ونظام الاجناس (لا السلالم کما تعرف في الوسیقی الغربیة)؛ وتنقسم الى أجزاء عديدة 
يساوي كل جزء منها مقدار ربع صوت. ونتسم ثانياً بتعدد المقامات والایقاعات فقد 
سجل مور دول في القاهرة ۱۱٩‏ مقاماً پُستخدم منها عشرون مقام ومن القامات 
الواسعة الانتشار البياتي والصبا واحجاز والنهاوند. وتعتمد الوسیقی العربية على آلات 
تقليدية منها العود والقانون والناي والکمنجة OMS ly Gly‏ 


عزف کل من سلمان شکر ومنیر بشیر ونصیر شمة le‏ العود. یقول الاخیر انه حاول 
رسم صور من خلال الموسيقى» لأن العرب لم یألفوا الاستماع الى الات موسيقية لا 
يرافقها غناء. وهو يرى ضرورة للتجديد لأنه ليس في تقليد ما هو معروف ومتوارث 
أية إضافة . بل إن مثل هذا التجديد لم يكن غريباً في الثقافة الوسيقية العربیة. ومن 
عوامل التجديد الانفتاح الثقافي على مختلف الثقافات» خاصة في العصر الأموي 
والعباسي والاندلسي» والنهضة الحديثة» وبين كبار المجددين تاريخياً ابراهيم وابنه 
اسحاق الوصلي (کانا يشتريان الجارية ببضع مئات الدنانير ثم يبيعانها بعشرات الآلاف 
بعد تثقيفها فى الموسيقى والغناء» فجمعا آموالا طائلة)» وزرياب (ولد ١ه/‏ /الالام 


(۷) انظر : نور الدین الصوالی. «نبذة عامة عن الوسیقی العربیف » فکر وفن العدد ٠١‏ (كانون 
الثاني/ ینایر ۰۱۹۹۰ و Edmond J. Moussally, «Introduction to Arab Music,» Arab Perspectives‏ 
(February 1984).‏ 
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وعاش فترة ap ge‏ ومنها رحل الى الشام والقيروان والاندلس). وقد ترك 
هذا الأخير آثاراً مهمة في الوسیقی الاسبانية. إذ لم تقتصر شهرته على إجادة الغناء» 
بل تجاوزتها ال الابتکار » ومن ذلك نجاحه في تطوير آلة العود وتحسين نغماته . 


ويرى عازف الكمان نداء ابو مراد في نمط التجلي النغمي القامي الكلاسيكي 
أن pu‏ الشرقي في حقيقته مسلك ابتداعي على سلالم مقامات السمع . وتكون غايته 
استشفافا لروح المقام are‏ والتوحد بها كما في التحقق الصوفي . وفي رأيه ان الفن 
المقامي الارتجالي» اي موسيقى العرب الكلاسيكية» يعتمد على سلالم المقامات النغمية 
الفريدة الرتبطة بوجدان الشرق. وجرت محاولة لإحياء الفن المقامي في عصر النهضة 
العربية من خلال عبده احامولي في مصر. وعرف الکمان الشرقي تألقاً مقامياً فريداً 
عند سامي الشوًا الحلبي» ويرجع الفضل في استمرار هذا الفن حياً الى عدد قلیل من 
الموسيقيين» من أمثال فوزي سايب العواد (تونس) ونداء ابو مراد (لبنان) . 


ويتنوع الغناء الشعبي بتنوع البلدان والبيئات وأحوال المعيشة بين البداوة والقرى 
الزراعية والدن التجارية والسكن في السواحل او الجبال والصحاري. وقد درس 
سعدي حديئي الغناء الشعبي وتنوعه بتنوع البيئات والأقليات» وتمكن من ان يحدد 
منها عدة انواع من بینها القصید والعتابا واليجنة والنایل والسويلحي والابوذية والبستة 
والموال» وقدم» كما غتی» آمثلة حسية عنها. 


وباختصار شدید. نذکر أنه كثيراً ما یترافق الرقص والغناء والوسیقی cles‏ 
ویتنوع الرقص بتنوع الآغاني والاحان. وبینها مثلاً رقص السماح کما في الدن 
السورية» والدبكة في أرياف الهلال الخصيب» والرقص الشرقي . ine‏ رقص السماح 
من حلقات الذكر الدينية Cass tes‏ إيقاعياً على أيدي الصوفيين» وتتعدد الشروح 
حول أصوله وتطوراته. ٠‏ ويجمع الدارسون لمن الرقص هذا على أنه رقص أدب وحشمة 
ورزانة تؤديه جماعة الراقصين والراقصات معاً على نغمات وايقاعات شرقية عربية. 
وهو من هذه الناحية مختلف اختلافاً شدیداً عما یعرف بالرقص الشرفی» الذي هو 
coal‏ الات ا دة عدت الا م كاتا سط لرن ودر عن 
والبطن) بمصاحبة الموسيقى الإيقاعية» وان يكن من الصعب الفصل بين ما هو 
جسدي وروحي في فن الرقص. ورقص الدبكة منتشر في أرياف الهلال الخصيب» 
وتشارك فيه النساء والرجال» ويختلف من مكان الى اخر بحسب سرعة الايقاع ونظام 
ا لخطوات» وكثيراً ما يرمز للتنافس والتعاون فى آن معاً. إنما ما هو مألوف من الغناء 
لدى غالبية المستمعين في الوقت الحاضر فهو الذي يقصد الطرب واللهوء ويكون 
مادياً يستثير العواطف الهزيلة» ولا يرقى الى مستوى التعبير الوسيقي التصوري 
والتأمل . 
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صحيفة الاتحاد الاشتراكي(. فهو يرى ان الرقص لیس فقط ترجاناً خالات الفرح 
أو الحزن ووسيلة للاستمتاع والامتاع وتفریغ المكبوت» ولکنه أيضاً E‏ 
العیش اليومي بکل آماله واخفاقاته . وباختلاف المكان والاشخاص تختلف وظيفة 
ee Ce eae coe‏ دنب وبين نتاس یه کرو ؛ وللبيئة وأساليب المعيشة 
تأثيراتها في الرقص» فيختلف في البادية شكلاً ومضموناً عنه في المدينة او القرية. 
وبعد ان استمعت ال موسیقی اندلسية مغربية وجدت نفسي اکتب في يومياي صیف 
عام ۸ («دخلت الغرب من بوابة اندلسیات فلیس جسدي روحی وصرت غیمه 
امتطت فرس الریح فوق الاطلس». 


هذه هي؛ باختصار » بعض ملامح تنوع الثقافة الفنية العربية . وقبل ان نشير الى 
الحكايات الشعبية وتطور فن السرد القصصي› ومن ثم الى التعمق في تحليل 
الاتجاهات الادبية كما تتجلى من خلال الرواية» يجدر بنا ان نلفت النظر الى أهمية 
الفنون الشعبية وغیزاتها من الفنون النخبوية. ونحن لن نتمكن من إعطائها حقها 
الهدور في هذا الکتاب قبل ان تتم دراسات متعمقة في مختلف مجالاتها الغنية. 
وبالإضافة الى الحكايات والقصاند من الشعر الشعبی» نشیر الى التقاليد الفنية 
والوظائفية من نسيج وبسط وحلي ونقوش وزخارف وأزياء تحفل بها الحياة الشعبية. إن 
اول ما يجب التأكيد عليه ان هذه الفنون الشعبية ليست تقليداً للفن البرجوازي في 
a AM‏ بل هي مستقلة وفريدة بفعل ارتباطها المباشر بحياة الناس والواقع الاجتماعي 
والبيئة . وهي تتسم أيضاً بتنوعها الغني وقدرة مبدعيها ومبدعاتها على التعبير بأساليب 
شخصية وفريدة» وارتجال تراکیب جديدة مستخرجة من عناصر تقليدية تعود ال أزمنة 
سحيقة في تراث الشعب ولاوعيه الجمعي. وتجمع الفنون الشعبية في آن معاً وقبل 
كل شيء , بين ما هو جمالي وما هو منفعي وظائفي وعملي في الحياة اليومية. ومن هنا 
ارتباطها بالانتماء الاجتماعي الى ماعات وطبقات وأمكنة محددةء وتعبيرها عن 
الایقاع واللحن والانسجام والهارة او جوده الصنعة . 


هذا بعض ما نتبیّنه» مثلاً» في دراسة قام مها الستشرق الهولندي بیرت فلنت؛ 
الذي تبتى المغرب وعاش فيه من دون انقطاع زمناً طویلاً . وقد اهتم بشکل خاص 
بدراسة الحلي والانسجة والبسط (الزرابي) والنقوش في الريف» وخاصة مساجد 
ال ولل Dal N eee ie‏ وا وال وو 
المغربية ُبرز في آن معاً أبدع مظاهر التراث العائد الى الفنون التخطيطية AL Stl‏ 
وأهم الأبعاد الرمزية في البوادي والحضارة القروية. تتنوع هذه الحلي تنوعا كبيرا في 


(۱۸) الاتحاد الاشتراکی» ۵/۲۸/ ۰۱۹۹۲ 


أشكالها ودقة صنعهاء وتحفل بها رموز الجنس الأنثوي والخصب والولادة وتعاقب 
الفصول والمواسم والصيرورة كما يبدو من أشكالها الحلزونية» وهي في كل ذلك 
تصوّر الحياة وعلاقة الإنسان pest‏ والارض واندماجه بالنظام الكوني» وتداخل 
الأضداد وتجاوزهاء وواقع المرأة والأطفال» وخصوبة الأرض val My‏ واطياة النباتبة 
والحيوانية. .. الخ. ee‏ صور تمثل امرأة تجلس القرفصاء (اي في حالة 
وضم) او تحمل زوبعة مخصبة (اي سحب غيث وبروق)» وصور طيور (كثيراً ما بجحل 
الطائر مقام صورة الانثى لعلاقته بالخصوبة والولادة)» ورسوم ميلاد الشمس وقد 
حلتها العصافير» وأشكال السمكة (التى تعبر أيضاً عن الخصب نظراً لوفرة بيوضهاء 
وق الله هدر اوه مان ها 

واهتم برت فلنت كذلك بالفنون الشعبية كما تنعكس في المنسوجات والبسط 
التى من خلالها يمكن ان نتبين مدى القدرة الابداعية المتفردة للناسجات (نعرف ان 
jou OLE plik Seal deed Uy GL ke ga a Sle all ae‏ 
الجهول. هنا أيضاً تأخذ التعبيرات الفنية طابعاً خاصاً بحضاري القرية والبادية» 
وبأشكالهما المتميزة من المدينة. نجد فى منسوجات المدن أطراً مركزية وبنى ثابتة ذات 
a‏ عاض ارود وهاه RS AN EL Bly tees Wile el‏ الول 
والمؤسسات الدينية والعائلية) وحياة اجتماعية اقتصادية مستقرة لوقت طويل. مقابل 
ذلك» نادراً ما نجد اطراً مركزية في منسوجات القری والبادية. في غیاب مثل هذه 
المركزية في منسوجات الأخيرة» تنجذب العين في حركة أفقية ذهاباً إياباً أو صعوداً 
نزولا متتبعة خطوطاً مستقيمة او منحنية ومائلة. ان التشكل الفني في منسوجات 
القرية والبادية لا يقوم على مبدأ التقابل ولا على وجود مركزية يدور في أجوائها كل 
ما غيرهاء بل Luly Ls is tile‏ في عالم رحب غير محدود مثل الصحراء او 
od atl‏ ودونما انفصال عما حولها. وهذا تماما ما نجده فى التشابه بين شكل 
القصيدة القديم كما في الشعر الجاهلي والمنسوجات البدوية. فالتركيب هو مجموعة من 
الأبيات وكل منها ذات صدر وعجزء اما كما هو الحال فى المنسوجات التى هى 
عبارة عن خطوط منتابعة. وفي القصائد کما في النسوجات البدوية ذلك الایقاع 
الستمد من الغناء والرقص الشعبین . 

ومقابل عملية التحکم الركزي الواضح في زخارف الدینت» نجد ان النسوجات 
الريفية تصوّر لنا نمو الطبیعة» فنشهد عاصفة فوق جبل وبذوراً تتفتح زهرا و ثمر 
فیما تتأصل الجذور في التراب وتوحي الخطوط بالحركة. في هذه الفنون الشعبية 
القروية والبدوية المبنية على التعاون مع الطبيعة» بدلا من التنافس في تطويعها 
والسيطرة عليها واستغلالهاء تلعب المرأة دوراً خلاق وترتجل اشكالاً وتركيبات 
جديدة وشخصية من دون الاستعانة برسوم موضوعة ومحددة مسبقاء وإن كانت 
تستفيد من عناصر تقليدية» فتقدم ثروة هائلة من الزخارف من دون وجود محور 
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مركزي. يأتي كل هذا الاختلاف بين المنسوجات في المان والريف والبادية نتيجة 
للوسط الاجتماعی» حیث AL‏ الاس بین الذین یعیشون حياة استقرار فی ظل 
سلطات مركزية في الدن وأولتك الذین یعیشون في حالة انسجام مع الطبيعة وتنقل 
وحرکة وعدم استقرار في القرية والبادية. ومن هنا تکون تلك البتکرات الدهشة التي 
لا تفصل بين الواقع والفن والعمل OM‏ 


ويعنى الشعب عناية خاصة في کثیر من البلدان العربية بين اليمن والغرب 
پزخرفة وتلوین الابواب والنوافذ» لما لها من مدلولات جالية ورمزية. في ضاحية 
سيدي بو سعيد خارج مدينة تونس وعلى مقربة من قرطاجة ابواب للجنة» وفيها تتخذ 
الاساطير أبعاداً حقيقية كما تتخذ الحقائق ابعاداً اسطورية. تسحرك المدينة بأزقتها 
الضيقة المتعرجة ومنازلها البيضاء وابواها برسومها الأرابسك ذات الأصول العربية - 
البربرية» التي تعود الى زمن سحيق في القدم. كل باب يحفل بألوان السماء والبحر 
والنباتات» وبرسوم مستمدة من تلك البيئة الخاصة الغنية بأشكالها وانحناءاتها . 

وللشعب تجلياته أيضاً فى الشعر الشعبى» وقد أساءت النخبة المثقفة لهذا الفن 
بإهماله. وأكثر ما يخيف المثقفين من الشعر الشعبي ليس دونيته الفنية بالمقارنة مع الشعر 
الفصیح. کما یقال. بل لأنه تعبیر بالعامية عما قد یکون له مدلولات سلبية دينيا 
وقومياء هذا عدا نظرة التعالي لدی النخبة. ومع هذا نجد ان الکثیر من الروائیین 
وشعراء اللغة الفصحی آخذوا یستفیدون من هذا التراث الشعبي» لالتصاقه بالحياة 
بست رن الأكثر حميمية بالمقارنة مع الصور التجريدية في أدب النخبة الثقافية» 
باعتبار أننا نعبر عن مشاعرنا وأفكارنا ونتحاور باللغة العامية. طبعاً هذا موضوع 
سجالى» ولكن لا بد من ان نعترف بأهمية الشعر والحكايات الشعبية فنياً لا تحمله من 
صور شديدة الإيحاء واعترافاً بوجود انفصام ثقافي في الحياة العربية بين ثقافة النخبة 
وثقافة الشعب. هناء وفقط من حيث إثارة هذا الموضوع الشائك» آشیر ال نماذج 
قليلة من الشعر الشعبي» على ان نتعرض للحكايات الشعبية في ما بعد. 


استفدت شخصیاً فی رواياي من الشعر الشعبی الذي لا نعرف له مولفاً. في 
روايتي طاثر الوم ذکرت آنني کنت آغني العتابا في طريقي الى امتحاناتي وأنا طالب 
فى الولايات المتحدة» ومنها: 


)019 انظر: بيرت فلنت› آشکال ورموز في الفنون المغربية ((د.م.: دان كل ۰/۱۹۷۲ ج ١‏ 
حلى وخمسيات و ج ؟: زراي أنسجة المغرب . 





وبيت آخر من العتابا استعنت به في طائر الحوم وكنت أسمع أمي تغنيه لنفسها 
في فترات الا والحزن: 


انا الخمنت الصفا غالب على الهم آتاري الهم غلاب الصنا 


وفي رحلة بين دمشق وقريتي الکفرون» غنى لي سائق أبياتاً من العتايا م 
أسمعها من قبل» ومنها ما يعكس معتقدات الشعب وانشغالاته الخلقية والنفسية: 
يا طامع بالدني حافظ عَ مالك البخل خيّم على عيونك عما لك 


وعند موت أب في الثلاثينيات من عمره؛ قال فيه شاعر القرية نسيم النبع: 
بكيت ويوم توديعك بحت فيه وقلبي صخر |زميلك نحث فيه 
وطيفك لو أتى زائر حتفي فيه بعواطف مثل قطرات الندى 

وفي روايتي إنانة والنهر» سجلت أبياتاً من قصيدة استوحيتها من علاقتي بحبيبة 

الطفولة : 
راع الج ك ووا لخب لالاز 
تسبحنابنهر الفوار ولعبناشويي بالناز 
صسار اسان یسح مي وصار الي ب شعل تار 
وللشعر العامي بین القوّالي (الذین یتبارون بقول الشعر ارتجالا) برعاة سجالية 
حامية حتی یفحم آحدهم الاخر. وقد شهدت مساجلة زجلية بین شاعرین في قرية 
سورية اختار احدهما إبراز أفضلية القلب على العين» واختار الآخر أفضلية العين على 
hall‏ وما جاء فى هذه المياراة ما يل : 
عيونك إذا هالخضره ما جالوا قلبك بالوصف ضيّق مجالو 
لولا الوحي من عينك ما جالو لا غنی ولا عرف معنی الطرب 

وأجابه الآخر: 
خصيّمي کثز ما عندو بلاهة بناز العسركکي نفسو بلاها 
العيون بتفقذٌ ومنعيش بلاها إذافقذالقلث ماإلناأرب 

وكتب بعض ال مثقفين الشعر بالعامية او شبه العامية من منظور الشعب» معبرين 

عن اهتمامهم بالقضايا العامة وعن المعاناة الذاتية» جمالية كانت ام حياتية. لقد نشر 
الشاعر احمد فؤاد نجم عدة محموعات شعرية جمع بين اللغة العامية المصرية 
والفصحى » ley‏ ورد في قصيدة له مغل ما يلي : 
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يا مصر يا سفينة 
متشوقة وسجينة 
عبر في کل عقدة 
عسكر في كل مينا 
يمنعنى ان اغير 


عليك او اطير 


بچ چ وی نج روم 


اليك واستجير 

في حضنك او انام 
eas‏ 
وقلبك الربيع 

في حرقة الخصام 
حبيبتي يا مدينة 
متزوقة وحزينة 


ودولاب» وليش ومزج بين الجمالية والحيوية» وهو القائل: 




























ع طريق العين محلا التكتكي 

والقمر ع كتف صنين متكي 

کش انا هرا 

وبیطل بیوجه» وبیوجه حكي 

ویقول میشال طراد في بلده لبنان ما يلي : 

00 1 ر 

ببلدي لبنان 

ما ضل في ولا عندلیب» 

وما بعرفش كيف شكل مات الطيب 

مات & الانسان | 
وما عت تسمع 
غير صوت الديب 


وفي قصيدة بعنوان «صوت الإنسان». يقول الشاعر اللبناني إيليا ابو شديد: 
Ul 355‏ مب الریح 

والليل و 

مفځم! ومطفي!! 

وبرق السما مراجيح 

بقفوة جبل 

يقفي ! 

يا دروب صحرا مجرّحة تجريح 


وناطرة. 1 


الوقفة! 

والکون طفل ینط فوق الزیح 
ویلعب . . 

مع الصدفه! 


بعد ان قدمنا صورة عامة حول تطور بعض الفنون التعبيرية في الثقافة العربيةء 
یبقی ان نلقي ضوءا عی خلفية فنون السرد الروائي والقصصي قبل ان نخوض في 
حلیل عدد من الروایات العربية من حیث رژیتها الاجتماعية ومفاهیمها الانسانية 
وأساليبها الفنية. وعلى الرغم من غنی الفنون السردية وتشعبها في ختلف عصور 
الثقافة العربية» الا ان الاهتمام بها قليل جدأء وكثيرأ ما يعتبر النقاد الرواية والقصة 
القصيرة العربية فنا مستحدثاً. وهذا أمر غريب في مجتمع حفل بتراث ألف ليلة وليلة 
وحكايات كليلة ودمنة التي عرّبها عبد الله بن المقفع ورسالة الغفران وحيٍ بن يقظان 
ومرويات الأغاني وسيرة بني هلال وقصة عنترة ومقامات بديع الزمان الهمذاني 
(۸ - ا١٠1م)‏ وابي القاسم بن على الحريري .)١١١557 ٠١55(‏ وقد قلد هذه 
القامات ونسج على منوالها كل من ابي الثناء الألوسي »)١8١١(‏ الشيخ ناصيف 
اليازجي )۱۸۰۰ - )۱۸۷١‏ في كتابه مجمع البحرين» واحمد فارس الشدياق (۱۸۰4 - 
۸ في کتابه الساق علی الساق» ومحمد ابراهیم الويلحي (۱۸۱۸ - ۱۹۳۰) في 
حدیث عیسی بن هشام وحافظ ابراهيم في ليالي سطیح. 

وقد كتب الناقد المغربي عبد الفتاح كيليطو دراسة في مقامة الحريري الخامسة. 
التي تبدأ بذكر الليل تحت علامة قمر شاحب» وتنتهي بذكر النهار تحت علامة شمس 
ساطعة. قال ان البداية تتحدث عن السمرء وواضح ان السمر مرتبط بالليل» وعن 
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وبطرافة بالغة يتحدث كيليطو كيف ان القمر يخضع للشمس: فوجوده رهن ما 
وینوب عنها حین تغیب» ويتوارى حين تعود. ثم ان السمر مثيل للحلم. وكلاهما 
بالنسبة للواقع كالقمر بالنسبة للشمس. كذلك الحكايات الخرافية لا تروى الا عندما 
تغيب الشمس› وهذه أيضاً شهرزاد في ألف ليلة وليلة تسكت عن الكلام المباح حين 
یدرکها الصباح» وهي تعيش تحت رحمة شمس شهريار الذي يمنحها الحياة كل يوم. 
ومن خلال دراسته هذه لمقامات الحريري يربط كيليطو بين سلسلة من 
الثنائيات : النهار/ الليل» النور/ الظلام» الشمس/ القمرء والواقع/الحلم» الحقيقة/ 
الخرافة» وغيرها”” ". 


ويمكن ان نعتبر ألف ليلة وليلة بين أهم ما يشتمل عليه التراث السردي 
المعروف» ان لم تكن أغنى ما فيه. ولها أصول ثقافية من عربية وفارسية وهندية 
مختلفة . وبعد ان صدرت منها عدة طبعات عربية منذ بداية القرن التاسع عشرء اقترح 
حسين احمد أمين مشروع إصدار طبعة جديدة من هذا الكتاب الذي يعتبره ثاني أشهر 
الکتب العربية بعد القران الکریم" ۳. بین آشهر طبعاتا: طبعة کلکتا الأول (الجزء 
الأول عام 18١5‏ والجزء الثاني ۰۱۸۱۸ وهي طبعة لا تحتوي غیر الائتي ليلة الأوی 
بالاضافة ال قصة السندباد) والثانية فی اربعة جلدات (۱۸۳۹ - ۰۱۸4۲ وطبعة 
بولاق الأول (۱۸۳۰ ومي في مجلدین) والثانية (۱۸۲۳ في اربعة مجلدات) وطبعة 
\AYO) (Breslaw) Lo »‏ ~ ۰۱۸۶۳ وطبعة الطبعة اليسوعية فی بیروت (۱۸۸۸ - 
۰ وهي طبعة مهذبة وفي آربعة جلدات)» وطبعة بریل (۱۹۸4 في لایدن - 
هولندا. هي التي حققها حسن مهدي ولا تحتوي سوی مائة وستين ليلة» وأفضل 
ترجماتها الى الانكليزية هي التي قام بها حسين هداوي على أساس هذه الطبعة). 
ويقترح حسين احمد امين ان تتم اكمل طبعة محققة تحقيقا علميا وتتخذ من طبعة بولاق 
الأول اصلاء تضاف اليها اربع عشرة قصة منها حكايات علي بابا والقنديل المسحور 
وكيد النساء . 


مذ أسرت شهرزاد شهريار بحكاياتها وحرّرته من كرهه للمرأة» لا يزال العام 
- قبل العرب أنفسهم ‏ مسحوراً بأسرارها المتوالدة سراً بعد سر وحكاية داخل حكاية. 
يقول روبرت إروين (Robert Irwin)‏ إن ألف ليل وليلة (The Arabian Nights: A‏ 
Companion)‏ تأي فى لائحة أكثر الكتب تأثيراً فی العصور کافة. فقد قبضت عل 
الخيلة الغربية منذ ترجمتها في القرن الثامن عشر. ويقول أحد أهم اعمدة الكتابة في 


(۲۰) عبد الفتاح کیلیطو الغائب: دراسة في مقامة للحريري (الدار البيضاء: دار توبقال» .)١9417‏ 
)١١(‏ الحياة» 1998/57/758. 


۷۰ 








أمريكا اللاتينية كارلوس فوانتيز (Carlos Fuentes)‏ ان کل قصاص هو ابن لشهرزاد 
فيسرع ليسرد قصته كي يتأجل الموت مرة أخرى. في ألف ليلة وليلة يجتمع الغرائبي 
والاسطوري بأحداث الحياة الواقعية الحافلة بالتحولات المرئية وغير المرئية. وفي العصر 
الحديث آقبل علیها الخرب قبل ان مجدد العرب اهتمامهم ما وحتى cet dell‏ 
Liye‏ حقها الكافي ولا تزال تعتبر حكايات شعبية مسلية لا علاقة لها بالتراث 
الأدي العربي التخبوي. وبعد ان تُنوقلت شفهياً من جيل الى آخرء تم وضعها اصلاً 
فى كتاب بالفارسية بعنوان هزار افسانة» اي الف خرافة» التى ذكرها المسعودي فى 













اما ما يسمى قصة او رواية '"'' فقد قدّم على أنه لا علاقة له بالموروث 
القصصي الشعبي . يقال ان اول من كتب رواية عربية الكاتب السوري فرنسيس 
المراش الذي نشر غابة الحق عام ١٦1۸ء‏ ثم در الصدف في غرائب eric‏ 
(۱۸۷۲. ویری صبري حافظ ان الرواية المصرية بدأت منذ اطلالة جنينها الأول عام 
۷ على يدي رفاعة الطهطاوي في روايته وقائع تلیماك . وتذهب دراسات آخری 
الى ان بين اوائل كتاب القصة سلیم بطرس البستاني (۱۸۹۸ - ۱۸۸6) الذي نشر في 
مجلة ابمنان (وکان قد اصدرها والده بطرس البستانی) في مطلع عام ۱۸۷۰ الهیام في 
جنان الشام. تلتها زنوبیا (۰)۱۸۷۱ وأسماء (۰)۱۸۷۳ والهیام في فتوح الشام 
(۰)۱۸۷6 وبنت العصر (۰)۱۸۷۵ وفاتنة (۰)۱۸۷۷ وسلمی (۱۸۷۸ - ۰۱۸۷۹ 
وسامية (۱۸۸۲ - ۰۱۸۸۶ وهى قصص مليئة بالاحداث والغامرات واشوارق 
Slat, Bei Al Ga ss;‏ الباشرة والایسات الاجتماعية الفضبلة حول Sle page‏ 
محددة مثل الحب والعادات والقيم» وتنتهي بخاتمة سارة بعد سلسلة من العذابات 
والًسي الفتعلة» ومتزل الشر والثیر ال بسط عناصرهما. ونشر الکاتب السوري 
نعمان القساطلي ثلاث روايات في cyst ale‏ وهي مرشد وفتنة (۰)۱۸۸۰ والفتاة 
الأمينة وأمها (۰)۱۸۸۰ وأنيس وانيسة VAAN)‏ 
















وبین کتّاب القصة فى هذه المرحلة الأول جرجى زيدان )١915 - 1851١(‏ 
الذي اشتهر بروایانه ELI‏ ومنها: استبداد الماليك (۰)۱۸۹۳ وفتاة غسان 
(VAN)‏ وعذراء قريش (۰)۱۸۹۸ وفادة کربلاء (۰)۱۹۰۰ والحجاج بن يوسف 
(۰)۱۹۰۱ وفتح الاندلس ۰)۱٩۰۲(‏ وشارل وعبد الرحن (۰)۱۹۰۳ وابو مسلم 












(۲۲) للاطلاع عل بدایات الرواية العربية یمکن العودة اٍل: حمدي سكوت» الرواية العربية الحديثة : 
ببلیوجرافیا ومدخل نقدي (۱۸۲۵ ۰ ۱۹۹۵) (القاهرة: مطبعة دار الکتب الصریة» ۰۱۹۹۸ وصبري 
حافظ. «الرواية الصرية منذ ظهورها عام ۱۸۲۷ ال ۱۹۹: قوائم ببلیوجرافية متخصصتة» مجلة الکتاب 
العربي» العدد ۵۰ (تموز/یولیو ۱۹۷۰). 








۷۱۱ 




































































اشراساني (۰)۱۹۰6 والعباسة اخت الرشید (۰)۱۹۰۵ والأمین والآمون ۰)۱٩۰۷(‏ 
وأهد بن طولون (۰)۱۹۰۸ وعبد الرهن الناصر (۰)۱۹۰۹ وفتاة القیروان ۰)۱٩۱۱(‏ 
وصلاح الدین ومكائد الحشاشين (۰)۱۹۱۲ وشجرة الدر (۱۹۱۳). ول يكن بهم 
زيدان الجانب الفني الروائي بقدر ما کان یمه عرض التاریخ العري بأسلوب قصصي 
مشوق. 

ثم كان هناك فرح أنطون (۱۸۷4 - ۱۹۲۲) الذي نشر قصصاً حملها آفکاره 
الفلسفية الاجتماعية» ومنها الدین والعلم وائال او الدن الثلاث ۰)۱٩۰۳(‏ والوحش 
الوحش الوحش أو سياحة في ارز لنان (۲۹۰۳)) وأورشليم الجديدة او فتح العرب 
بيت المقدس .)۹٠٤(‏ وهذه القصص اقرب إل المقاللات الاجتماعية التي تقدم نقداً 
LS‏ للأوضاع السائدة وتبحث في إقامة نظام جديد مبني على مفاهيم العلمانية 
والاشتراکیة. وفي هذه الفترة نشر الطبیب خلیل سعادة (۱۸۵۷ - ۱۹۳6) رواية 
بالانكليزية بعنوان مراد أو الأمير (Emir Murad or The Syrian Prince) (6) gS!‏ 
(لندن ۱۸۹۳) وقیصر وکلیوباطرة (رواية بالانكليزيةء VAR‏ نقلها إلى العربية 
۵ واسرار الثورة الروسية (۰)۱۹۰۵ والشر كسية احسناء (۱۹۰۸). ونشر نقولا 
الحداد روايتين عام ۶ ععنوان الصدیق الحهول. رالعین بالعین. ثم روایه حواء 
الجديدة »)١105(‏ وروايتين هما أسرار مصرء والحقيبة الزرقاء »)١105(‏ ورواية 
أسيرة الحب )۱۹٠۷(‏ ثم رواية آدم الجديد .)۱۹١١(‏ وكان أمين الريحاني قد نشر رواية 
المكاري والكامن (عام 6 وکتاب خالد .)١91١(‏ ورواية زنبقة الغور 
(۱۹۱۵). وربما کانت عفيفة کرم أول امرأة نشرت رواية بعنوان بديعة وفؤاد 
( ۰ ورواية بعنوان غادة عمشیت (۱۹۱۰). كذلك نشر شكري العسلي فجائع 
البائسين 1997 ثم نتائج ۰4۱٩۱۳( SLAY‏ وحافظ ابرا هيم ليالي سطیح 
(۰)۱۹۰۷ وحمد ابراهيم المويلحي رواية حدیث عیسی بن هشام (۱۹۰۷). 

وختلف الباحشون في بداية الرواية الحديثة التي شكلت انقطاعاً عن الموروث 
القصصي . يقول شاكر مصطفى إن الرواية الحديثة ولدت مع ولادة المجتمع الحديث» 
«وتأثئرت قدر تأثره بالحضارة الغربية ومثلها الفكرية والاجتماعية. انها [اي الرواية 
العربية الحديثة] في القالب الفني وفي المحتوى» وفي الدلالة الاجتماعية علی السواء 
شيء جديد. ول يكن بإمكان التراث على ما فيه من روعة وطرافة وأصالة ان يرضي 
حاجات البرجوازية الجديدة النامیة»"۳. وکان علی الرواية العربية ان تنضح وتکتسب 
ثقة بنفسها قبل أن يعود الروائیون العرب ی الوروث والاستفادة من آجواه. 

في الوقت الذي يرى الكثير من الباحثين ان رواية زينب لمحمد حسین هیکل 


(۲۳) شاکر مصطفی. القصة في سورية حتی الحرب العالية الثانية ([القاهرة]: معهد البحرث 
والدراسات العربية » 140%(« ص ع 


الا 


هي المؤشر الأول باتجاه قيام الرواية العربية الحديثة» التي بدأت تفرض نفسها کف 
متقدم في الثلاثينيات» إلا انه من الممكن اعادة هذه المرحلة الجديدة الى جذورها أيضا 
فی قصص وروایات جبران خلیل جبران (۱۸۸۳ - ۰)۱٩۳۱‏ التی وازن فیها بین 
السرد والتأمل في الانسان والاحداث. ومنها عرائس الروج (۰)۱۹۰ والارواح 
التمردة (۰)۱۹۰۸ والأجنحة التکسرة (۱۹۱۲). 


وكي تکون الصورة آکثر اکتمالاً للسرد والوروث» قبل ان نركّز على الاتجاهات 
الروائية الحديثة» لا بد من الاشارة الى ظاهرتي الحكواتي في الثقافة العربية التقليدية. 
يطلق اسم ISL‏ على مَنْ يسرد عن ظهر قلب (وقد يقرأ نصوصاً قديمة) حكايات 
شعبية مثل سيرة عنترة والزير سالم ابو ليلى المهلهل والظاهر ركن الدين بيبرس» الذي 
انتصر على الصليبيين» وغيرهاء وكانت هذه عادة منتشرة فى مقاهى المدن وأخذت 
تدريجياً تتقرض بظهور الرادیو والتلفزیون. وحدیثاً جرت شاولات قلبلة لاحیاء هذا 
التراث» ومن الأمثلة على ذلك ان مقهى النوفرة فى أحد أحياء مدينة دمشق القديمة 
(باب شرقي لسور القلعة الذي يفضي الى ساحة المسكية والجامع الأموي) أخذ يعد 
أمسيات يتلو فيها رشيد حلاق (أبو شادي)» وهو يرتدي العباءة والطربوش ويستند 
ال سفن فصولاً من حكايات قديمة كان قد اعتاد ان يستمع اليها في طفولته وقبل 
ان ينتهى هذا التقليد. 


ويمكن ان نستدل على امهمية السرد في حياة الشعب من كتاب ليالي دمشق لرفيق 
الشامي وضعه بالالانية وترجم لل الانكليزية. الکتاب يروي قصة سائق حافلة بين 
دمشق وبیروت اسمه سلیم فتن زبائنه من الرکاب بحکایاته وهو ما شجعهم 
بدورهم على التنقيب في حياتهم عن مغامراتهم. ولم يكن من الواضح اذا كانوا 
يتكلمون على أنفسهم أو على ابطالهم. وفجأة خسر سليم صوته لسبب غريب» الأمر 
الذي أدهش اصدقاءه. كان له جنيته التى نفخت الحياة فى كلماته وجعلتها تنمو 
سر ةماسو م ا مس ان امس ای ات تسه ارات 
استلمت سبع هدایا فريدة من نوعها خلال ثلائة آشهر عندئذ ستحل محلي جنية شاب 
وستحرر لسانك من الصمت فتستعيد قدرتك على سرد القصص . ویبقی السر خفياء 
وان ren‏ تلمیحات ال اشوف وال مَنْ خسروا آصواتبم بعد بیعها لقاء آرباح 
۳ 


ونما ورد في كتاب ليالي دمشق هذاء ان الكتابة وحدها لها القدرة على حمل 
الصوت عبر الزمن وجعله خالداً كالآلهة» وان فلاحاً باع صوته لساحر مقابل كمية 


Rafik Schami, Damascus Nights, translated by Philip Boehm (New York: Farrar, (Y4) 
Straus and Giroux, 1993). 
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من الذهب؛ فلم يعد يتمكن منذ تلك البرهة من ان يعبّر عن مشاعر الحزن او 
الفرح» وان احد الباشوات كان سياسياً الى درجة قصوى فلم يكن يريد لأسباب 
فلع Ola cist‏ نيد cat esas‏ نوي RANE‏ وى ان علدنا تمتك هذا 
الباشا السياسي مكة لأداء فريضية es ast ees‏ تل عرفات بيت بخصات 
بدلاً من سبع» وعندما سُثل عن سر ذلك آوضح انه فعل ذلك كي لا یفسد علاقته 
بالشیطان کلیا. وورد آیضا انه بقدر ما یتکلم الانسان علی نفسه ویخبر الناس بحقائق 
حياته يزداد عرياً درجة بعد درجة» وبذلك يصبح أكثر تعرضاً للأذى. 


ثانياً : الاتجاهات الروائية الحديثة 

سبق ان قلت في مطلع هذا الفصل انني سأركز بشكل خاص على الرواية 
العربية» باعتبار انها أكثر التصاقاً بالواقع الاجتماعي من غيرها من الفئون الابداعية. 
وقلت بضرورة وضع بطر علع - اجتماعيةه متطورة للرواية العربية تقوم عل ددع 
فرضيات أساسية» هي ان هناك: أولاء علاقة تفاعلية بين الرواية مضموناً وشکلا 
والواقع الاجتماعي التاريخي» فهي لا تعكس er,‏ بل تؤثر في تغييره ) على 
الأقل من حيث الإسهام في خلق وعي جدید؛ ومذا نقول بکل من نظرتي الانعكاس 
والاضاءءة باعتبار الر واية مراة ومنارة في آن فنعا وأن الرواية العربية» bs‏ نتمیز من 
الرواية في المجتمعات والثقافات الأخرى نتيجة لتميز الواقع الاجتماعي cyl‏ 1 
الرواية کعمل فني ادبي؛ الب تتجاوز نزعة تجزئة المعرفة الى فن وفلسفة وعلم. ا 
الرواية العربية الريادية هي التي تکتنه الواقع الانساني seeks‏ وأدق آبعاده» وتصور 
الإنسان في السياق التاريخي والاجتماعي بكل شموليته. 


انطلاقاً من هذه الفرضيات الثلاث» أضفنا أن الرواية نفسها نشاط إنساني ونتاج 
فكري يحمل طابع المجتمع والجماعة والفرد الذي ينتجهاء فتخضع مثل اي نشاط آخر 
للتحليل النقدي. من هنا سوء تقدير الروائى الذي يصر على ان الثقافة قيمة بحد ذاتها 
ولا يجوز اخضاعها لتحليلات علم الاجتماع او علم النفس. كذلك من هنا سوء 
تقدیر العالم الاجتماعي الکمي الذي یقلل من جدوی تحلیل الادب oes e‏ | 
مثل هذا التحلیل نوعاٌ من التفکیر التخیلی . 


ونضیف هنا آننا اعتدنا الربط بین ظهور الرواية ونشوء الطبقة الوسطی BAA‏ 
وانتشار التعلیم ووسائل الاعلام» ولذلك یقال |ن الرواية فن برجوازي ظهر وازدهر 
بعد أن انتصرت البرجوازية على امجتمع الاقطاعي التقليدي. وقد اصبح من 
الضروري ان نذهب أبعد من جرد تحدید بعض التیارات الادبية العامة وتعداد حملة من 
التصنيفات الادبية من دون اعتماد نظرية ومقاييس محددة» فيكثر الحديث عن روايات 
تعليمية وترفيهية وتحليلية وسيرة ذاتية وواقعية ورومنطيقية وتاريخية واجتماعية ونفسية 
V\é‏ 





من دون اعتماد سس حددة في تصنیفها. وللخروح من فوضی التصنیفات الاعتباطية 
سنسعى هنا للقيام بتصنیف الروایات العربية بحسب منظور تحليي شامل . من هذا 
المنطلق نسأل: هل الرواية انعکاس او تعبیر عن واقعم الجتمع واهتماماته فحسب؛ ام 
هي تأمل لذاته بالواقع الاجتماعي ام هي نقد للمجتمع ومن أية وجهة نظر؟ بكلام 
آخرء سنحلل الرواية العربية من حيث وظائفها كما من حيث تصويرها للإنسان 
ودوره في الجتمع» ومدى إحساسه باندماجه أو بغربته في علاقته بواقعه ومؤسساته. 
ونوعية استجابته في تجاوز معاناة الغربة. 

ونقول هنا تحديداً إنه پامکاننا تحلیل الرواية في ضوء آربم من وظائفها الاساسية 
كحقل آخر من حقول المعرفة الإنسانية» او كنتاج اجتماعي يتم تداوله في عملية 
معقدة من التواصل والتفاعل. فهناك الکاتب والقاریء والنص. او كتعبير ذاتي يختبر 
ابرع من خلاله تنفيساً cre (Catharsis)‏ الأزمات والاحباطات التي یعانیها. او 
يتمكن من التسامي (Sublimation)‏ والتحكم بمصيره» او كمشاركة نقدية إنسانية في 
سبيل تكوين وعي جديد بالواقع وتغييره. 

في ما يتعلق بالوظيفة الاولى» نعتبر ان الفن (والأدب والرواية بشكل خاص) 
جهد إنساني وبديل ممائل للفلسفة والعلم. فهو ليس مجرد تعبيرء بل هو بحث 
واستكشاف لواقع الحياة. الرواية تقذم لنا فهما للإنسان بكل أبعاد حياته وبعمق 
وشمولية؛ لا بل ان الرواية بديل ممائل» ليس بمعنى انما تستعيض من الفلسفة 
والعلم بل بمعنى انها منهج آخر واسلوب مختلف في التعامل مع الواقع والتوصل الى 
فهمه من منظور آخر. نتعرف الى المجتمع الروسي في القرن التاسع عشر من خلال 
روايات تولستوي ودوستویفسکی بکل تشعباته وتعقيداته ومشكلاته. وكذلك يمكن ان 
نتعرف الى المجتمع الفرنسي من خلال روايات بلزاك» والمجتمع الانكليزي من خلال 
روایات دیکنز والجتمع الامريكي من خلال اعمال فوکنر وشتاينبك وهمنخواي» 
وجتمعات آمریکا اللاتينية من خلال روایات غارسیا مارکیز. 

ولأسباب مشابهة» يمكننا ان نقول إن نجيب محفوظ مكن من ان يصوّر الحياة 
الاجتماعية للطبقة الوسطى في القاهرة بعمق أكثر مما تمكنت العلوم الاجتماعية 
والدراسات الفلسفية» تماما كما قال جورج لوكاش من ان بلزاك تمكن. رغم كونه 
محافظاًء من ان يصف الصراع بين الفلاحين والملاكين الارستقراطيين بأسلوب أدبي 
دقيق وشامل» فحاز اعجاب انغلز وماركس وتعلما منه أكثر ما تعلمنا من جميع 
المؤرحنين والاقتصاديين وعلماء الاحصاء في تلك الحقبة. وهي النتائج التي توصل 
اليها ماركس في الثامن عشر من برومير رغم الاختلاف في المنظور التحليلي””''. 


Morroe Berger, Real and Imagined World: The Novel and Social Science (¥0) 
(Cambridge, MA: Harvard University Press, 1977). 


هالا 
























































































ولقد رصد الروائيون الكبار في مختلف المجتمعات الواقع الاجتماعي بكل تفرعاته 
ومؤسساته وتحولاته» غا شجع علماء الاجتماع أنفسهم على تدريس العلوم ا 
من خلال أعمال روائية لأمثال زولا وفلوبير وديكنز وبلزاك وتولستوي وغيرهم oe‏ 
وهذا ما يمكن ان نقوله بالنسبة لضرورة دراسة المجتمع العربي من خلال أعمال 
الروائيين العرب» من آمثال نجیب محفوظ وعبد الرحمن منيف وجبرا ابراهيم جبرا 
ومد دیب وغیرهم» كما سنظهر لاحقا. 


ویکون من الفید بشكل خاص أن نكشف عن أهمية هذا الالتقاء بين الفن 
والفلسفة والعلم في عصر تجزئة المعرفة والإغراق في الاختصاصات» ما غیّب او شوه 
مفهومنا للصورة العامة للواقع الإنساني. ومن هنا كانت اهمية الدعوة التي قام بها 
سي . بي. سنو (58010 .2 .0) (وهو عالم وکاتب) في كتابه الثقافتان 7۷0 76) 
Cultures)‏ (۱۹۵۹) لتجاوز الاستقطاب او الفجوة التی فصلت بين العلماء والكتاب 
في الجتمعات الخربية العاصرة. کذلك حاول [le‏ النفس غوردون آولبرت 60:005) 
0ءعوال۵. في دراساته حول مفهوم الشخصية. فعمد ای الصالة بین الادب وعلم 
النفس باعتبارهما مقاربتين في هذا الحقل او الوضوع الشتر. 


وفي ما يتعلق بالوظيفة الثانية» يمكن النظر للرواية وتحليلها كنتاج او ظاهرة 
اجتماعية حسية يمكن ان تخضع للدراسة والتحليل كمختلف الظواهر الأخرى. وعلى 
هذا المستوى نفسه نفترض ان الرواية تصوّر الواقع» وتعبّر عن ظواهره وخفاياه وتنبئق 
مه وشحلا رز ترا اب .کی نيا تمكية . من هنا تعاملنا مع النصوص كوقائع 
تخضع للتأمل والتحليل. an Watt) oly SU Uh‏ اند هود Slag‏ ني اوروبا متصل 
بالتحولات الاجتماعية الشاملة في حينه. من هنا استحالة التفريق بين الْتخیّل والواقع 
الاجتماعي؛ فیصبح من الضروري فهم التجربة الفنية ضمن التجربة الاجتماعیة ۳ . 


ليست مصادفة أن يسود الأدب الرومنطیقی فى زمن محدد. بینما یسود الأدب 
الواقعي في زمن آخرء فيحدث التحول الفني نتيجة لتحولات في صميم المجتمع 


(15) من الأمثلة على تدريس علم الاجتماع أو علم النفس من خلال الأدب» نشير إلى قليل منها: 
Lewis A. Coser, ed., Sociology through Literature; an Introductory Reader (Englewood Cliffs,‏ 
NJ: Prentice - Hall; 1963); Jane Dabaghian, ed., Mirror of Man: Readings in Sociology and‏ 
Literature, 2" ed. (Boston, MA: Little, Brown, [1975]), and Joan Rockwell, Fact in Fiction; the‏ 
Use of Literature in the Systematic Study of Society (London: Routledge and Kegan Paul,‏ 
.)}1974[ 

lan P. Watt, The Rise of the Novel Studies in Defoe, Richardson, and Fielding (YY) 
(Berkeley, CA: University of California Press, 1957). 
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ومؤسساته والعلاقات الإنسانية. ولأن الرواية انبثاق من واقع اجتماعي محدد؛ قد 
تتجاوز وعي المؤلف نفسه ومقاصده. لقد اظهر جورج لوكاش ان أعمال بلزاك 
تجاوزت مقاصده وانتماء‌اته الطبقیة» فيقول: «الأمر الذي جعل من بلزاك إنسانا عظيما 
الدقة المتناهية التي وصف ما الواقع» حتى لو جاء ذلك الواقع معاكساً لارائه وآماله 
انف ل OO‏ 


للرواية جذور عميقة في tle‏ الجماعة وتجسد تجارب عصرها الشترکة ولذلك 
لا تکون لها طبيعة کاملة الاستفلال بذانها. عل العكس» لأن الرواية هي نتاج وتمثل 
قمع teat othe Wall ALS‏ لبي مق ا 
التصور الابداعي والواقع الاجتماعي العیش. ولذلك یکون من الضروري كما يقول 
جان ديفنوء «ان نفهم كلية التجربة الفنية ضمن کلية التجربة الاجتماعیة»۳. 


وفي ما تعلق بالوظيفة الثاللة» یمکن حلیل الرواية کنشاط یمثل سعي الکاتب 
للحصول بوعي» أو لا وعي» على الاكتفاء الذاتي من خلال الكتابة او التعبير 
الاإبداعي» ومن هذا المنطلق وصف فرويد الكتابة الابداعية على أنها عملية ناشطة في 
التعبیر عن الذات او الوعي الذاي او تحقیق الذات. بكلام آخرء كل إبداع فني في 
رأيه هو نشاط ايجابي یتسامی من خلاله الکاتب عی نفسه ویتجاوز آوضاعه النفسية. 
الرواية» او القصيدة؛ او اللوحة او اي ابداع ذ فني آخر هو نوع من الحلم الذي يحقق 
أمنية ماء فیختبر الانسان من خلال الابداع تجربة تنفيسية او تطهرية او تنزهية 
(عناتعطاه)) ومتسامية ((28]01:ذاطنا5). يقول فرويد إن «الفنان كالعغصابي (Neurotic)‏ 
ينسحب من واقع لا اكتفاء ذاتي فيه الى عالم التخيل» ولكنه يعرف كيف يجد طريقه 
من العالم المتخيل» على خلاف العصابي» ويستعيد ثباته وسيطرته على الواقع 


ان الابداعات بهذا المعنى النفسى اكتفاءات متخيلة لأمنيات محبطة وتعبير عن 
تاوف لاواعية» تماماً كما في الاحلام. ولكنها تختلف عن نتائج الاحلام النرجسية 
وغير الاجتماعية بأنها تقصد إثارة الاهتمام بالناس الاخرین» وتتمکن من ان تستدعي 
الأمنيات اللاواعية نفسها عندهم أيضاًء وتعمل على الاكتفاء الذاتي لدم . وهنا 


Georg Lukacs, Studies in European Realism (New York: Universal Library, 1974), (YA) 
p. 22. 


Jean Duvignaud, The Sociology of Art, translated from the French by Timothy (4) 
Wilson, Icon Editions; IN-35 (New York: Harper and Row, 1973), p. 47. 
Ernest Jones, The Life and Work of Sigmund Freud, edited and abridged by Lionel (+) 


Trilling and Steven Marcus, with an introduction by Lionel Trilling (New York: Basic Books, 


{1961]}), vol. 3, p. 421. 
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أقول إنه قبل ان يكون الادب تنفيساً او تساميأء هو عملية من عمليات التوعية 
الذاتية والمواجهة الذاتية» فالكاتب يزداد فهماً لذاته وواقعه بالكتابة ومن خلالها. 
ولذلك من الخطأ ان نظن ان الكاتب يعى دائماً ما يقول. فهو كثيراً ما يزداد وعياً 
بذاته وبالواقع من خلال الكتابة. ان الكتابة» بهذا المعنى تثقيف للکاتب؛ وعلی 
الأقل هذا ما اختبرته شخصیا فلم اکتب فقط ما اعرفه بل عرفت بالكتابة ما 
كنت أجهله او ما لم اكن أدركه. 


وفي ما يتعلق بالوظيفة الرابعة» نقول ان للرواية تأثيراتها في الواقع» فليست 
هي مجرد مرآة تعكس ظواهره ومضامينه. وبين أهم تأثيراتها Lal‏ قد تخدم الثقافة 
السائدة وتعمل على تثبيتهاء او انها على العکس قد تقدم نقدا ومقاومة للثقافة 
السائدة وتعمل على تغييرها وخلق ثقافة بديلة ومضادة. هذا مع العلم ان لوسيان 
غولدمان يرى النص الأدبي على انه بنية ابداعية متولدة من بنية اجتماعية ومن 
وضع اجتماعي لطبقة اجتماعية محددة. ولکننا نعرف من ناحية آخری ان البدع 
الکبیر لیس مجرد مراقب حيادي یصف الواقم کما هو» بل تشغله قضایا انسانية 
ومجتمعية وسياسيةء ویقلقه مصیر الانسان» فلا تنفصل هواجسه الفنية عن 
الهواجس الحياتية»ء كما يرى البعض» خاصة من دعاة الرواية احدیدة فى زمن 
أزمة المعتقدات . 1 


إن سر عظمة المبدعين الكبار يتمثل بامتلاكهم حساسية مرهفة بتوق الإنسان 
وصراعه من أجل عالم أكثر حرية وعدالة. من هنا ان غولدمان يرى تشابها بين 
وظيفة الأدب في المجتمع ووظيفته التعبيرية بالنسبة للفرد. يقول ان التصادم الواقع 
في الجتمع بین تطلعات الناس ورغباتبم من ناحية» والعوائق في البنى 
الاجتماعیة» من ناحية اخری. تولد توترات وآزمات یسعی الکاتب البدع ال 
معاتها باستعمال یلته في اعادة خلق العا. ان التعبیر عن رغبات الانسان 
بتجاوز واقعه هو ما یمیّز الأدب العظیم والريادي في التاریخ» وربما لهذا ربط 
غولدمان بین تاریخ الشکل الروائي في اوروبا وتاريخ الحياة الاقتصادية» واستنتج ان 
الرواية شكلت نقداً ومعارضة ومقاومة للمجتمع البرجوازي» لأن هذا الجتمع 
الاقتصادي بجوهره يتجاهل وجود الفن بحد ذاته ويقوّمه فى اطار علاقات السوق 
التجارية. فی ظل هذه العلاقات الغرية للانسان والفنان ظهر «الفرد الاشکالی» الذي 
يقاوم المجتمع ويبحث عن معان وصيغ جديدة للفن والحياة. ان القول بالنظرية 
الانعکاسية. اي آن الادب یعکس الواقع الاجتماعي. او القول بالنظرية التسويغية 
التی تقول ان بعض الروایات والأعمال الادبية قد تعمل على تثبيت الثقافة السائدة» 
لا بد من ان يرافقها قول آخر يدعو للنظرية التأثيرية» التي تؤكد على الجانب 
النقدي والاعتراضي في الرواية» ما يمني ان للرواية القدرة على الفعل التغييري 
۷۸ 


بالوعي الإنساني والتأثير في الواقع الاجتماعي"۳. 

ان الاعمال الروائية الكبرى لا تنفصل مهماتها عن مهمات تحول المجتمع وصنع 
التاريخ. ليس هنا ما هو أكثر حسية من كفاح الإنسان لتغيير أوضاعه وتجاوز واقعه 
والبحث عن خلاصه. وعن معان جديدة لحياته وللإنسان والمجتمع . ولا تقتصر 
مهمات الكاتب المبدع على الحاضر والمباشرء كما لا يستطيع ان يتخلى عن قناعاته 
الذاتية» ومنها ان فهم الواقع على حقيقته هو شرط أساسي للتمكن من تجاوزه. وان 
اهمية الادب تصدر عن رژية تستهدف خلق وعي جدید. من خلال تصویر الواقع 
بدقة وشمولية ونزاهة» في سبیل تعریته من الاوهام والعتقدات التي تخفي طبيعة 
الأحوال والاوضاع التي تحیل الانسان UI‏ کائن عاجز» ونم عنه سبل تحقیق تطلعاته 

من هذا الموقع التنظيري» أعتبر الرواية العربية العاصرة نتاجاً فنیاً یتفاوت بين 
قطبي الموقف النقدي الاستكشافي وموقف تصویر الامور من موقع الثقافة السائدة 
وتقع بين هذين الموقفين الاستقطابیین مواقف لا تحصى. ويكون على الكاتب العربي 
ان محدد لنفسه كما لغيره» آین موفعه فی هذه العادلة. ما موقفه من قضایا التحول 
الاجتماعي والاقتصادي والسباسي والثقافي والنفسی؟ هل یقف ال جانب القوی 
والژسسات الهيمنة ام ال جانب قوی العحرر والتحول؟ کیف ینظر ال الثقافة 
السائدة؟ وهل ينخرط فيها ام يعارضها ويعمل على تغییرها؟ هل ینطلق من مرجعية 
تقليدية سلفية» أم يساير التيارات الواسعة الانتشار التي تفرضها العولمة» ام يختار 
طريق النقد والبحث عن بدائل جديدة تهدف الى تنشيط المجتمع وتحرير الإنسان من 
عمليات التهميش والتغريب؟ هل يحمل رؤية جديدة ويتكلم لغة فريدة منبثقة من 
اهتمامات مصيرية» ويبدع أساليب في التعبير غير مألوفة ويسهم في صنع التاريخ» ام 
يمتثل ويتكيف ويرضخ ويقلد وينسجم مع متطلبات الأوضاع القائمة؟ هل ينشغل 
بالانسان ام بالسلع والقتنیات؟ هل یشارك في فرض الصوت الواحد. ام جترم تعدد 
الاصوات وحق الاختلانی؟ هل یرضخ للواقم ام يكتفي بتصويره كما هوء ام 
ينسحب منه الى عالمه الخاص» ام ينتقده ويكشف تناقضاته ویعمل على تغییره باسلوبه 
الفنى الخاص؟ 





















Lucien Goldmann, «Genetic Structuralism in the Sociology of Literature,» in: (%1) 
Elizabeth Burns and Tom Burns, eds., Sociology of Literature and Drama; Selected Readings, 
Penguin Modern Sociology Readings. Penguin Education ((Harmondsworth, UK; Baltimore, 
MD: Penguin Books, 1973]), and Lucien Goldmann, Towards a Sociology of the Novel, 
translated from the French by Alan Sheridan (London: Tavistock Publications, 1975), and 
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هذه عينة من الاسئلة التى تواجه الكاتب العربي المعاصر وتطلب منه أجوبة غير 
جاهزة ومبسّطة واختزالية. وهي أسئلة تصدر عن معاناة حقيقية فلا يحصل تجديد فني 
من دونها. وحين نطرح مثل هذه الاسئلة لا نتوقع ان تقتصر على المواقف النظرية» بل 
نبحث كيف تتجسد فى اعمال الكاتب نفسهاء بل ان التحليل ينصبّ بالدرجة الأولى 
على الروايات نفسها فينظر في شخصياتها ورؤيتها وموضوعاتها وفي بنائها الفني . 

هذه هي الوظائف الاربع التي سنحاول تصينف الرواية العربية على أساسها. 
انما لن نكتفى ببذه المجموعة من المقاييس. سنعتمد أيضاً مسألة كيفية تصوير الرواية 
لعلاقة الإنسان بالمجتمع ومؤسساته. نتساءل: هل تصوّر الرواية العربية الإنسان على 
أنه مندمج في المجتمع فيتمسك بعلاقات الامتثال والانسجام والتسليم بحقوقه 
الإنسانية والحريات الخاصة» ام تصوّره على أنه مغترب عن مجتمعه والمؤسسات بسبب 
علاقات القوة التى تحيله الى كائن عاجز ضعيف» وعلاقات الاستغلال التى تفقره فى 
صميم حياته المادية والروحية وتعطل إمكانات نموه وتقدمه. : ١‏ 

سنعتمد» |ذا؛ مقیاس وظائف الأدب الاربع التي ذکرناها» ومقیاس تصوير 
الرواية لعلاقة الانسان بالجتمع ومژسساته» من حیث انه منفعل او فاعل في صنع 
الواقع والتاريخ. وعلى هذا الاساس نقول بنظرية نقدية حليلية لكل من النظرية 
الانعكاسية» التي تقول ان الرواية مرآة تصور لنا الواقم كما هوء والنظرية التسويخية 
او نظرية الضبط الاجتماعی» التی تنظر ال الادب de‏ آنه یوفق بین الانسان 
ومؤسساته رغم علاقات القوة والاستغلال القائمة بینهما؛ والنظرية التأثيرية الضادة 
التي تؤكد ان من مهمات الأدب ان يؤثر بالواقع بالتحريض على تخییره وبنقده 
واكتشاف تناقضاته ومشكلاته» وتقديم رؤية جديدة بديلة للرؤية السائدة وما يتفرع 
عنها من ثقافات تصويرية حيادية او تسويغية. 

كان بين أهم من انشغلوا بالعلاقة بين الأدب والمجتمع عالم الاجتماع ميلتون 
ألبرخت”"". وكنت قد استعنت وانا طالب جامعي عام 1908 بدراسة له في هذا 
الجال» فكتبت بحثاً بعنوان «علاقة القصة بالمجتمع» نشرته في مجلة آفاق التي كنت 
أساهم في تحريرها مع ادونيس في بيروت. وقد تعرضت في هذا البحث الى ما 
أسميته فى ذلك الوقت نظرية الانعكاس. اظهرت ان النظرية الانعكاسية انتشرت 
انتشار الفكرة القومية» وكان بين من تبئّاها هيغل وماركس وسبنسر وشبنغلر وتوينبي 
وسوروکن .(P. Sorokin)‏ أظهر هذا الاخير انه كما يكون الواقع الاجتماعي تكون 
فنونه. في المجتمع الذي تسوده الثقافة التصورية ([106961008) (وهي التي تتمركز 
حول الله والعالم CE‏ تدور الفنون حول الرموز الصورية غير الحسية. وحيث 


Milton C. Albrecht, «The Relationship of Literature and Society.» American Journal (YY) 
of Sociology, vol. 59 (1954). 
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تسود الثقافة الحسية اد (المجتمع الذي يعتبر ان القيمة الحقيقية تكمن في هذا 
العام الحسي المللموس). > مهتم الفنون بحياة ا اليومية» أي بسعادته وملذاته 
ار کے ی ار في المجتمع الذي تسوده الثقافة الثالية (اعناعع14) (الجتمع 
الذي يرى ان الحقيقة تكمن في هذا العام وهذه القيم)» فترکز الفنون على ما هو 
حسي ورمزي في الوقت ذاته. كذلك قال الماركسيون إن الادب هو انعكاس للواقع 
الاجتماعى OY estas VI‏ فيكون فكر الطبقة الحاكمة هو الفكر المسيطر. 


ويتيين لنا من خلال دراسة بالانكليزية حول «بلزاك كعالم اجتماع» أنه وغيره من 
أمثال ستندال وزولا وهنري جيمز وجدوا علاقة وثيقة بين الادب والمجتمع. يقول 
الروائي الأمريكي هنري جيمس ان السب الوحيد لوجود الرواية هو أنها تحاول أن 
te‏ الحياة. اما الكوميديا الإنسانية لبلزاك فهي التصوير الادبي الأوسع من أي عمل 
آخر للتفاعل ضمن الجماعة. ان الجماعات هى التى تحدد أهداف شخصياته والوسائل 
التي تتبعها في تحقيق أهدافها. ليس بين شخصیاته من هو فرد منعزل» بل کل 
شخصية منها عضو في جماعات. منها جاعات من الاقرباء والاصدفاء والتآمرین 
والجرمین والهنیین وغیرها*۳. 


توصل فيصل دراج في كتابه الواقع والمثال الى أن نظرية الانعكاس تنهض على 
آطروحتین تقول مما الدرسة الواقعیف هما «أولوية 4 على الانعكاس»» و«أولوية 
السيرورة على الانعكاس». ومعئى هذا إن «الانعكاس لا يتم بالرجوع الى الواقع 
الباشر بل ال تاريخ المعرفة الذي ينتج معرفة موضوعية تلتي تشع ایی 
الاجتماعية للواقع الموضوعى . . . وتتوافق مع الظرف التاريخي لهذا الواقع be ٩‏ 
يقول بكلام i es‏ دلالات العلاقة 5 ئية إنه لما كانت الرواية ae‏ المجتمع 
البرجوازي» oly‏ لزاماً عليها ان تتطور بتطور المجتمع الذي انتجهاء تتقدم وتزدهر 
بتقد مه وازدهاره» وتميل الى التدهور والانحطاط عندما Cr‏ ال ذلك . فسيرورتها هي 
سيرورة نمط الانتاج الوافق لها وکل تخیر في الشعل التاريجي لنمط الانتاج هذا 
ينعكس بالضرورة في البنيان ME Shy‏ 


وهناك من ينتقدون النظرية الانعكاسية ويقترحون بدلاً منها التركيز على الرواية 


. علاقة القصة بالجتمع»‎ 3) cols, (TY) 
Francis E. Merrill, «Balzak as Sociologist: A Study in the Sociology of Literature.» (¥ £) 
Sociology and Social Research, vol. 50, no. 2 (January 1966). 
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2 فيصل دراج» دلالات العلاقة الروائية (دمشق: دار کنعان ۰6۱۹۹۲ ص ۷4. 
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كنسق من الاتصال» فكل عمل ادبي يفترض كاتباً وقارئاً او مؤلفاً ونتاجاً (بضاعة) 
وجمهوراً يقبل على هذا الانتاج. ومشكلة النظرية الانعكاسية انها نادراً ما تأخذ مثلث 
العلاقات هذا بعين الاعتبار. ان الرواية تحمل رسالة من الكاتب الى القارىء» وهنا 
خطرها وتحدها للنظام الاجتماعي القائم» كما يتبين لنا من هذه الدراسات التي تأخذ 
بالنظرية التأثيرية» فترى ان للرواية تأثيراتها العميقة في المجتمع وليست مجرد مرأة 
تعكس الواقع كما هو'"". وهي تؤثر ليس فقط بالمعنى التحريضي» وليس حتى فقط 
بتکوین وعي جدید» بل بالكشف عن تناقضات المجتمع وأزماته الظاهرة والخفية. 
نکما آمداف الفلسفت کذلك أهداف الروائي» وكان ماركس قد قال ان الغرض ليس 
تفسير العالم بل تغييره. 


يفهم الكثير من الروائيين أن دورهم هو النقد والعمل على تجاوز الواقع من 
خلال تصويره. بل ان الروائيين المبدعين لم يفتنوا بالشخصيات المتكيفة مع أوضاعهاء 
بل بأولئك المتمردين والثائرين الذين يكافحون لتجاوز اغتراهم وهامشيتهم وتغيير 
آوضاعهم» بل ان الفکرین؛ بالقارنة مع أية نخبة اخرى» هم في طليعة مقاومة 
الانظمة السائدة. وقد توثر الروایات بالواقع لیس فقط على ايدي المتمردين والثائرين» 
فمجرد التعبیر عن معاناة الانسان هو بحد ذاته حض عل التغییر. ثم آلیس التغییر هو 
في صلب عملية الابداع نفسها؟ ومن هنا الخوف من الكتابة» فکانت الرقابة علی 
الكتب ومصادرتها ومنعها ومحاصرتها في كل مجتمع وكل مرحلة زمنية. 


والقول بالعلاقة بين الابداع والتغيير لا يعني ان قلة من الروائيين تنطبق عليها 
النظرية التسويغية. فهناك عدد كبير من الكتاب من ینطلقون من مسلمات الثقافة 
السائدة ويعملون على ترسيخ دعائم النظام الاجتماعي القائم واستقراره» بوعي منهم 
او من دون وعي» وهذا ما سنكتشفه في قسم لاحق من هذا الفصل من خلال ما 
آسمیته الرواية التوفيقية . 

وهکذا. بعد آن حذدنا الفرضیات الاساسية التی ترتکز علیها ختلف هذه 
النظریات ودققناها بطبيعة وظائف الرواية» یبقی ان نشیر ال ان الاعمال الروائية 
ليست شيئاً واحداًء بل هي شدیدة التنوع والاختلاف. لا بل هناك اتجاهات متعددة 
ربما بعدد الروائیین. فکل روائي کبیر لا بذ من انه یتصف بالتفرد في رژیته کما في 
لغته وآسلوبه الفني. ولذلك لا بد من تحدید مزید من القاییس التي یکون من 


Robert Escarpit, Sociology of Literature, translated [from the French] by : la <i (Tv) 
Ernest Pick, New Sociology Library; no. 4, 2" ed., with a new introduction by Malcolm 
Bradbury and Bryan Wilson (London: Cass, 1971), and Michel Zaraffa, The Novel and Social 
Reality ([Harmondsworth, UK]: Penguin Books, 1976). 
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الضروري ان نعتمدها في تبينُ أوجه الاختلاف والاتجاهات في الكتابة الروائية 
العربية. وإننى على وجه التحدید» سأحاول اعتماد المقاييس الاضافية التالية: 


- طبيعة رژية الرواية للواقع الاجتماعي. السوال الاساسي هنا هو ما اذا 
کانت الرواية تری الجتمم في حالة تناقض او حالة انسجام وتکامل. وبمکاننا تبین 
طبيعة هذه الرژية من خلال البحث فى العلاقات الاجتماعية التی تصوّرها الروایق 
ومدی اغتراب شخصیاتها ومشارکتها في الصراع القائم والتزاماتها بالقضایا الاجتماعية 
والسياسية» ونوعية الاهتمامات التی برگز علیها الکاتب. فی هذا الاطار رى 
التساژل حول الواقف من الصراع العلن وافي في الجتمع» ومن السلطات والقوی 
السيطرة» وحول رفض الامر الواقع والاجامات القيمية السائدة: کیف تتعامل 
شخصیات الرواية مع الواقع وتتحول من ضمنه؟ ما هي النشاطات التي تمارسها؟ هل 
تنشغل بقضاياها الخاصة ام تشارك في الصراع العام؟ وحین تبتم بالقضاياء هل تعمل 
بانفراد ام تعمل من ضمن حرکات اجتماهية وسياسية في سبیل تغییر الواقم؟ هل 
تسعی محصول تغییر جزئي ام تغییر شامل جذري؟ هل تعيش في الهامش وخارج 
نطاق الصراع ام تکافح في مرکز الخطر وتواجه التحدیات الصیریة؟ کیف تماول تجاوز 
اغترایها: بالهرب والعزلة؛ ام باخضوع والاستسلام ام بالتمرد والثورة؟ 


۲ - طبيعة الفاهیم السائدة فى الرواية ولدى شخصياتها. وسنركز في بحثنا هنا 
على عدد من الفاهیم ا و ال تصرف 
شخصیاتها ومواقفها ومعتقداتها. نرید ان ندقق بشکل خاص بمفاهیم الرواية بصدد 
al‏ ودورها في الجتمع؛ وبصدد احرية والعدالة والساواة» واخب والوت 
والرجولة والدین والعائلة والهویف والذات والآخرء والفروق الطبقية. .. الخ. وفي 
رأيى ان هذه المفاهيم متصلة اتصالاً عميقاً برؤية الكاتب» وبالتالي الرواية» للواقع 
الاجتماعي کما حدّدناها اعلاه وتنبثق منه انبثاقاً عفوياً. بکلام آخر إننا نفترض a‏ 
الروائي الذي يصور المجتمع في حالة تناقض» تختلف مفاهيمه للأمور والقضايا 
الذکورة اختلافاً جوهرياً عن مفاهيم ذلك الذي يرى المجتمع في حالة انسجام ودعة. 


۳ - طبيعة التجربة الفنية. نشیر هنا ال الاسلوب الفني التبم في الرواية؛ 
وبخاصة من حیث هو آسلوب جدید آو تقليدي. هل یتجاوز الکاتب الاشکال 
القديمة المتكررة فيبدع wks‏ ویتفرد؟ هل اللغة جديدة وفريدة ام هي قديمة وجاهزة» 
نسقية ونموذجیة؟ هل تم الروائي بالقضايا السياسية» وإذا ما أبدى اهتماماً» هل 
يشم المنياسة للقن والتصور الخلاق ام خضم فنه وأدبه للسياسة فتأتي معاته الفنية 
هزيلة دونما معاناة حقیقیة؟ وفي رآيي هنا آیضاً ان الاسلوب الفني للکاتب لا بدٌ من 
انه متصل اتصالاً عضویا برژیته للوافع الاجتماعي ونوعية الفاهیم التي حملها. ان 
الكاتب الذي يشدد على التناقضات الاجتماعية وتكون له مفاهيم جديدة ستختلف 
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مواقفه من قضية التجدید الفني ولا بد من آنه یکون آکثر میلاً للابداع والتجريب 
والتفزد من الكاتب الذي يميل الى رؤية الواقع في حالة تکامل وانسجام وجمل 
مفاهيم تقليدية . 


فى قو هذا النظون التقدى'التتحليل ايش Se OES a‏ تعض 
الروايات التي أتيحت لي قراءنها منهجياًء وقد توصّلت الى اقتناع بأنها تمثل اتجاهات 
محددة متميّزة. لذلك يهمني ان أوضح أن هذا الكتاب سیحاول ان یکون شمولی 
ولكن ذلك لا يعنى أنه سيتمكن من تغطية كل الروايات العربية العروفة والناجحت 
وأعترف انني لم اتمكن حتى إعداد هذا الكتاب من القيام ببحث مستفيض في نتاج 
عدد من الروائيين المتقدمين ومن أصحاب الشهرة» وآمل ان يتاح لي استكمال هذه 
الهمة بالقدر المستطاع في المستقبل. انطلاقاً من المنظور الذي حاولت تحديد معالله 
الأساسية اعلاه» وعلى أساس ما حددناه من وظائف الادب وطبيعة تصويره لعلاقة 
الانسان بالجتمع وموسساته. تمكنت من ان اصئّف الروايات العربية التي درستها حتى 
الآن. ولا بد من التأكيد مرة اخری اننی فی تصنيفاتي للرواية آعتمد جداً عل مفهومي 
لواقع اغتراب الانسان العربي في العصر امحدیث والوسائل التي یلجاً الیها في عملية 
تجاوز اغترابه"۳. وقد سبق ان طبِقث الباحثة الفلسطينية عايدة بامية في دراستها 
للأدب ابمزاثري ۳ نظريتي للاغتراب بالصيغة التي وضعتها بها في الانكليزية. 
وكنت فى تحليل للبدائل الممكنة للإنسان لتجاوز حالة الاغتراب» قد حدّدت ثلاثة 
آنواع من التصرف هي: الانسحاب من الواقع او اللامواجهة. او الرضوخ. او التمرد 
والئورة. وینعکس هذا جلیا في تصنيفاتي التالية للرواية العربية : 


- الرواية التوفيقية . 
- رواية الخضوع . 
- رواية اللامواجهة. 
- رواية المجابهة والتمرد الفردي. 
- رواية التغيير الثوري. 
(۳۸) حليم بركات» «الاغتراب والثورة في الحياة العربية المعاصرة»» مواقف. السنة ۰۱ العدد ۵ 


Halim Barakat, «Alienation: A Process of Encounter between Utopia and ڇy‎ «(141۹4 )صف‎ 
Reality,» British Journal of Sociology, vol. 20, no. 1 (March 1969), pp. 1-10. 


(۳۹) عايدة أديب بامية» تطور الأدب القصصي الجزائري (الجزائر: ديوان المطبوعات الجامعية» 
۲ . 
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- رواية المنفى. 
- رواية ثنائية الشرق - الغرب. 


- رواية الحداثة وما بعدها (بما فيها روایه تعدد الااصوات والتصوص). 


۱ - الرواية التوفيقية 

آحدد الرواية التوفيقية بأنبا تلك التي تدم رژية عامة للواقع الاجتماعي؛ 
مشددة على علاقات الانسجام والتکامل متجاهلة او مقللة من اهمية علاقات التناقضص 
(ومنها علاقات القوة والاستغلال) والصراع في سبیل تغییر الواقع التفريبي» وتلك 
التي لا تزال تحمل مفاهيم تقليدية للأمور بما فيها امور المرأة والعدالة الاجتماعية 
والحب والموت والانتماءات» وتميل في أسلويها الفني ولغتها للتقليد أكثر مما تميل 
للابداع والتفرد. ونحكم على ذلك من خلال ما تصوره الرواية وتصرّف شخصياتها 
ومعتقدانها. ولیس من خلال ما هو معروف عن الروائیین انفسهم. وقد توصضلت من 
خلال دراستی للرواية العربية ان هذا الاجاه التوفیقی یتمثل الى حد بعيد بروايات 
عودة الروح (کتبت عام ۱۹۲۷ رتم نشرها ۱۹۳۳) ویومیات نائب في الأریاف 
(۱۹۳۷) وعصفور من الشرق (۱۹۳۸) لتوفیق احکیم (۱۸۹۸ - ۰۱۹۸۷ وبرواية 
سارة (۱۹۳۸) لعباس مود العقاد (۱۸۸۹ - ۰)۱۹16 وبرواية دفتا الاضی (۱۹۱۲) 
لعبد الکریم غلاب (۱۹۱۹ - ). ۱ 


ان الرواية التوفيقية جزء لا یتجزء من الثقافة السائدة فی منطلقاتها الخيبية 
والأبوية وغاياتها وأساليبها. وقد تبتم هذه الکتابات ببعض الشکلات والازمات 
ولكنها في الحل الأخير تتجاهل» من موقع النظام الاجتماعي القائی قضایا غیاب 
الساواة بین الطبقات الاجتماعیة» وغیل للتوفیق بین الغني والفقیر» والقوي 
والضعيف» والانسان وواقعه. بدلاً من ان تکشف عن التناقضات الاجتماعية وتسهم 
في تکوین وعي جدید وتجاوز حالة الاغتراب التي تحیل الانسان الی کائن عاجز. 
تنطلق روایات توفیق احکیم هذه من رژية عامة تصور الواقع في حالة ما من 
الانسجام والعوازن والتالف والصالة والتکامل» متجاهلة العناقضات الاساسية 
والصراع الطبقي العلن واخفي . هذا ما تصوّره رواية عودة الروح (التي تجري آأحدانها 
قبل ثورة ۱۹۱۹) بتناول حیاة اسرة برجوازية صغيرة تعيش في احد أحياء القاهرة 
وتتألف من الفتی محسن (طالب)» وعمه حنفی (استاذ فی مدرسة ابتدائیة) وعبدو 
(طالب هندسة)؛ وابن عمه سلیم (ضابط بولیس موقوف عن العمل)» وعمته زنوبة 
(عانس)» وخادمهم ysis) thy pe‏ اللاحظة آن احخادم یدعی مبروك). وتتشابك حياة 
هذه الأسرة التي جاءت اصلا من الريف بحياة جارتهم الفتاة سنية (يعشقها كل من 
محسن وعبده وسليم)» وبحياة جارهم مصطفى الذي ينافسهم على حب سنية» فيما 
VYo‏ 



























































































































تحاول زنوبة العانس استمالته اليها بشتى أنواع السحرء إنما عبثاً. 


في هذه الرواية تمجید «للطيبة التي طبع علیها الفلام» منذ زمن سحیق؛ في 
القدم وفي التاریخ الا جتماعي الصري. و محسن (وهو اسم يطلقه احكيم عل بطلي 
كل من عودة الروح وعصفور من الشرق. وهو في oe‏ المؤلف) الى قريته 
المغلوية على امرهاء والتی يبدو انه يمتلكها أكثر مما ب ینتمی الیها. ولدی عودته حس 
بما یسمیه «جمال الحياة. . . وذلك الروي النتظم لخلوقات الطبيعة وكائناتها الهادئة»). 
0 أناسها «: «جميعاً على ay aie bag‏ هت ای يصفي 
اكتافه feel‏ الهائلة ' عشرين elie‏ وهو ۳ ; لمعر میتهج » 7۳۳ ااي بهل 
العبود. اي لوقن ان تلك الآلاف المؤلفة التى شيدت الاهرامء ما كانت تساق 
كرها... وانما كانت تسير الى العمل زرافات وهي تنشد نشيد المعبود» کما یفعل 
آحفادهم یوم جني الحصول. نعم کانت اجسادهم تدمی» ولكن ذلك كان يشعرهم 
بلذة خفية... وكأنما ینظرون ال الدماء تقطر من آبدانهم في سرور. .۰ . هذه العاطفة 
عاطفة السرور بالا ماعة.. . عاطفة الصبر الجميل. والاحتمال البأسم . . dable‏ 
الايمان بالمعبود والتضحية» والاحاد بالام بغیر شکوی ولا آنین. . هذه قوتهم""*. 


وفیما يصفي محسن لهذا الکلام بشغف» تصلهم آصوات الفلاحین یغنون فیما 
جمعون الحاصیل للاقطاعیین الغائبین في المدينة» فيضيف عام الآثار الفرنسي 
yor Sul‏ ریت في بلد آخر اشقی من هولاء الساکین؟. . تضحية مستمرة 
وصبر دائم» ومع ذلك فها هماولاء يغلون. .. إنني اؤكد لك ان هولاء القوم 
يحسون لذة في هذا الكفاح المشترك. . . هذا هو أيضاً الفرق بيننا وبينهم» إن اجتمع 
عمّالنا [يقصد العمال الأوروبين] عل انا احسوا جراثيم الثورة والعصيان وعدم 
اثرضا بما هم as‏ وان اجتمع رم [یقصد الصریین] على iN‏ 
احسوا السرور الخفي واللذة بالاتحاد في AM‏ ما اعجبهم شعباً صناعیاً das‏ 
وليست هذه آراء جديدة بالفلاح المصري» فقد سبق أن ورد مثلها في کتب 
اجتماعية وادبية عديدة» ومن ذلك ما جاء فى رواية زينب لمحمد حسين هيكل ان 
الفلاحين المصريين اتعوّدوا ذلك الرق الدائم ينحئون لسلطانه من غير شكوى ومن 


(۰ع) توفيق الحكيم. عودة الروح » zt‏ (القاهرة : مكتبة الآداب» [د. ت .[)» ج ۲ ص 1 و۳۸. 
)1١(‏ المصدر نفسهء ص 58. 
(EY)‏ المصدر نقسه » ج ۲« ص 5 



















غير ان يُدخل ORS pq yi SI‏ 
أي تصوّر هائل تقدمه رواية عودة الروح؟ هل كان بإمكان ماركس ان يجد دليلاً 
حسياً أفضل من هذا الدليل على ان الفكر السائد هو فكر الطيقة الحاكمة؟ بعد ان شيد 
فقراء ء مصر الأهرامات لحكامهم وجمعوا محاصيلهم الزراعية للاقطاعيين» هناك من 

يتوقع ان یستخلهم الرأسماليون الصناعيون في المستقبل» بل ينتظر من الشعب المصري 
ان يظل Loe‏ اليفاً وديعاً في المستقبل بتبدل eek‏ اا اقطاعي 
ال جتمم صناعي رأسمالي. وليس من الغريب ان يتوقعوا مثل هذه الاستمرارية» 
فالفکر السائد فکر غیبی مطلق وائق من ان الثقافة الشعبية الصرية لن تتبدل مهما 
تبّلت الاوضاع الاجتماعية . 

وكما طرب محسن في عودة الروح لسماعه حدیثاً عن «عواطف الارتباط 
والتضامن القلبي بين أهل مصر“““» كذلك کب وق رل 
بطرب وشخف لسماعه العامل الروسي ايفانوفيتش يقول: «ان جنة الفقراء لن تكون 
على هذه الأرض». وان تلك هي «مشكلة الدنيا التي ۸ نحل : وجود اغنياء وفقراء» 
وسعداء وتعساء... من اجل هذه المشكلة وحدها ظهرت الرسل والانبياء... ان 
الشرق قد حل المغضلة في يوم ما. . . ان انبياء الشرق قد فهموا ان المساواة لا يمكن 
ان تقوم. .. وانه ليس في مقدورهم تقسيم ملکة الارض بین الاغنیاء والفقراء 
فأدخلوا في القسمة مملكة السماء؛ وجعلوا أساس التوزيع بين الناس 
والسماء» معا: فمن خرم في جنة الارض. فحقه محفوظ في جنة السماء... ولو 
استمرت هذه الميادىء» وبقيت هذه العقائد حتی اليوم» لا غا ی العام كله في هذا 
الأتون المضطرم. . . وكان هذا الضوء منبعثاً هذه المرة» من باطن الأرض» لا آتياً من 
أعالي السماء. . . فجاء نبينا «کارل مارکس» ومعه انجیله الأرضی: «رأس الال» وآراد 
ان يحقق العدل على هذه الأرض» فقسم «الارض» وحدها بين الناس. . . فماذا 
حدث؟ حدث أن امسك الناس بعضهم برقاب بعض» ووقعت المجزرة بين الطبقات 
تهافتاً على «هذه الأرض»!!. . . لقد القى قنبلة «المادية والبغضاء». . . اما أنبياء الشرق 
فقد القوا زهرة «الصبر والأمل» فى النفوس. . “٠.‏ . 

هكذا وبكل بساطة اختزل الدين الى حد التشويه كما اختزل الواقع الاجتماعي 
في دعم ثقافة الطبقة الحاكمة» وهذا ما يثبت نظرية الأدب التسويغي او الضبط 
الاجتماعي التي تری في الادب ما یسوغ النظام القائم لا النظرية الانعكاسية الحيادية 


COVA هیکل. زینب : مناظر وأخلاق ريفية (القاهرة: مکتبة اللهضة الصریة»‎ Gee Joe (EY) 
۲ ٤ن‎ 

(41) احکیم؛ الصدر نفسه ج ۰۲ ص ۵. 

(10) توفيق الحكيمء عصفور من الشرق اقرأ (القاهرة: دار المعارف؛ ۰6۱۹۷4 ص 1۵ و۷۸. 
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التي تعتبر ان الأدب يصوّر الواقع بكل تعقيداته وتناقضاته كما ثبت من خلال روايات 
بل الگ, ان انتماء بلزاك الارستقراطي لم يمنعه من رؤية واقع التناقضات الاجتماعية 
ومن الخوض في علاقات القوة والاستفلال. اما توفيق الحكيم في انتمائه 
الارستقراطي (ابوه كان فلاا ی دو تهون og‏ لقب يلك وأمه كانت تفخر 
Gil‏ الدركية. وا اما الو و ي ا اا ري ار 
نشأة تركية ارستقراطية) فعمل على إساءة تفسير الواقع والدين في خدمة الاستقرار. 
لذلك نظر الى الواقع الاجتماعي على انه في حالة انسجام لا في حالة نزاع» بل لذلك 
لم يتمكن من ان يستوعب مدى عمق تعاسة الشعب المصري ومعاناته وحرمانه. على 
العكس» شعر محسن في القرية «بالحب في قلبه ينتعش انتعاش النبت الصحيح القوي 


تحت حرارة الشمس البارکة... ول لا وكل شيء حوله قوي صحيح 
(De 5‏ ۱ 


ويبلغ الميل لاختزال الواقع الاجتماعي ذروته في رواية يوميات نائب في 
الأرياف التي قدمها النقاد على انها تتناول عدم صلاحية نظام المحاكم والقوانين الحديثة 
في حل نزاعات الفلاحين. يقول توفيق الحكيم في تقديمه لهذه الرواية ان هذه 
اليوميات التى دؤنها ما هى الا نافذة مفتوحة اطلق منها حريتى فى ساعات الضيق»). 
ما هو الضيق الذي عاناه الحكيم؟ هل هو الظلم الذي يقع على الشعب وإحساسه ان 
النظام القضائي عاجز عن تحقيق العدالة بين جموع الفلاحين؛ ام اضطراره للعمل في 
الريف بين اناس لا يفهمهم ولا يفهمونه؟ لا أريد ان استخلص ان توفيق ق الحكيم لم 
يكن مدفوعاً بمقاصد اصلاحية» ولكنه من ناحية أخرى رأى عمله في الريف نفياً لا 
Gl‏ يقد تبر قراطية المرظفيق كما سمل القضاة الذين مفرضون غن التاكميق 
قوانين لا علاقة لها بحياتهم» فيستخدمونها اسلحة يضربون بها من يريدون ضربه في 
الوقت الذي يختارونه. ويخبرنا ان المأمور يجمع العمد ويوجه لهم التعليمات لانتخاب 
مرشحي الحكومة» وتدبج حاضر ضد الأهالي غير الموالين لها. وهو يفهمان 
الاجراءات التي تتبع في الاعمال القضائية طبقاً للقوانين الحديثة ينبغي ان يراعى في 
تطبيقها عقلية الفلاحين ومدى قدراتهم الذهنية» لا بل أنه يتنبّه في ظرفٍ ما الى طبيعة 
علاقات القوة فيقول: «ان كأس الإذلال تنتقل من يد الرئيس الى المرؤوس في هذا 
البلد حتی تصل في نباية الامر ال جوف الشعب السکین وقد تجرعها دفعة 


asl 
ولكن ما هو حقاً موقف توفيق الحكيم من الفلاحين في رواية يوميات نائب في‎ 


,)11 احکیم؛ عودة الروح ؛ a‏ ۲ ص ۳۷. 
(4۷) توفیق احکیم. یومیات نائب في الأریاف (القاهرة: مکتبة الاداب [د.ت.)۰ ص ۱۳۷. 
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ی یسیو ee‏ 


الأرياف؟ rote:‏ بقول النائب (وهو المؤلف نفسه): «ودنت سيارتنا من المحكمة 
فشاهدنا الأهالي بباپا مکدسین کالذباب»* و«جلسوا القرفصاء کأنهم الاشیة»* 

وادیدان من الفلاحین المساكين»” 5 »> وانهم يثبون «كأنهم eee‏ تشب في حجر 
اا وبعد ان یستعرض النائب العام (وهذه هي الوظيفة التي شغلها توفیق 

الحكيم نفسه في ذلك الوقت) الشكاوى التي ترده من قبل الفلاحين» يستعجب 
لكثرتها وتفاهتها ويتساءل: «لست ادري لذلك سببا. اهو الظلم حقا! ام هو داء 
الشكوى استوطن دم الفلاح على مدى احقاب من الجور مرت به حقيقة! على اي 
حال» ما ذنبي انا اجرع ما في هذه الأوراق من سخف... ومعنى هذا اني انا 
الشخص الضعيف الجسم والبنية» الدقيق الحس والشعور الذي يتوق الى نصف الساعة 
يفرغ فيها الى مطالعة كتاب جميل» ينبغي لي ان أقرأ. . . أكوام الاوراق التافهة»" . 


اذا كانت هذه هي رؤية هذه الروايات الثللاث للواقع الاجتماعي» فما هي 
ااا مده من jp‏ التي تتناولها؟ تبين لنا ما هو فهمها للطبقات الاجتماعية» 
وقد قالت لنا ان الشعب المصري (من غير النخبة) «يعلم اشياء كثيرة» لكنه يعلمها 
بقلبه لا lag Pass‏ تماماً ما تراه في فهمها للمرأة. ترد في روايات الحكيم 
abe‏ مؤلفاته تعميمات منها ان «المرأة إذا احبت حسبت حياتها ابتدأت من تاريخ 
الحب ونسيت ما قبل هذا التاريخ»» و«المرأة السعيدة المحبة أنانية ال حد الوحشیة» 
Obs‏ النساء قبل كل شيء م يتممن بالرجل . .. مدفوعات بدوافع خارج ارادتین. . 

لعلها الغريزة Peed‏ و«أهذه هى المرأة؟. . . إذا احبت وخاب املها فى الحب 
تصبح هكذا OP Ns sae Ul gis‏ ك ١‏ 


وفي ما يتعلق بأسلوب توفيق الحكيم الفني» فانه ينطلق أيضاً من الرؤية 
الاجتماعية ذاتها ويتخذ شكلا منتظما ثابتا تقليذيا فى صيغه وبئنيته ومفرداته وصوره 
ومقارناته وتشبيهاته. تتكرر في تعابيره مصطلحات وعبارات متوارئة مثل الحظ 
والنصیب. والظافر النتص وأكل عليه الدهر وشرب» وم يتدخل بكلمة اصلاح 
ذات البين . ويبدو انه فی اسلوبه يلجأ لمعا لجات ذهنية محردة فی محاولة لا واعبة لتجنب 


(54) المصدر نقسه» ص ۰۲۸ 
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(0۰) الصدر نفسه» ص 0۷. 
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(06) المصدر نفسه» ج ۲ ص ۰۱۱۸ 





















































الاستكشاف الحر للواقع في سبيل تحوّله بغير ما تشتهي نفسه. 

ومن موقع توفيقي مشابه. رفض عباس محمود العقاد العقل» وقسك 
ب #لوجدان» تماماً كما فعل توفيق الحكيم حين ميّز بین العقل والقلب وأخذ موقفاً 
ثابتاً ازاء معرفة الحقائق الكونية «المطلقة باعتبار أن «الإنسان لا يستطيع ان ينفذ عن 
طريق حواسه وعقله الى معرفة الحقائق الكونية» التي توصّل اليها عن طريق ما اسماه 
«الوعي الكوني»ء وهو «وعي ينبع من الوجدان لا من الادراك الحسي ولا من الفكر 
العقلي. . . انما الذي يستطيع ذلك الوجدان» الذي جعله يؤمن بوحدة الكائنات 
ووحدة الخلق فيها جميعاً فبحث عن «الكمال المطلق وملکوت الکائن الاعل»۳. 

من منطلق هذه الرؤية المشيّدة على مفاهيم وحدة الكون والحقيقة المطلقة 
والکمال الطلق. استنتج العقاد ان الانسان مجب ان یتقبل القناعات السرمدية من دون 
شك. فجاءت رژیته سكونية تتجاهل التناقض والصراع . تتعکس هذه الرژية السكونية 
في روايته سارة (۱۹۳۸) التي» رغم عنوانبا» لا نتعرف ال بطلتها الا من خلال 
عشیقها الغیور علیها حتی الرض. وکأن لا وجود لها خارج خیاله او بالأحری 
هوسه. تصف الرواية مشاعر رجل غیور بتعذب في حبه وشکوکه وهواجسه 
المضطربة» فیتخذ رقیبا یرصد حرکات صدیقته ویتوصل ال فناعة من دون دلیل حسي 
غل انا تخدعه وقوته فيكون الفراق الهاي > ودا دا الروانة شيك انتييف» 
والعکس صحیح ؛ فلا نجد نموا في الأحداث والشخصيات والمفاهيم والمشاعر والآراء 
والرژية العامة. وتظل کل هذه هي هی جزءاً لا يتجزأ من هذا الثبات الکو 
الموجود فقط في ذهن الكاتب. 000 

في روایته سارة "۰۲۳ كما في كتابه حول المرأة في القرآن (راجع الفصل 
الثامن)» ينطلق العقاد من مقولة تعتبر المرأة كائناً يتصرف بالغريزة وليس بالادراك 
والتنشئة وبحكم موقعها في البنية الاجتماعية ونقسیم العمل العتمد في الجتمع. 
بحسب هذه القولة السکونية. الرأة تتصرف ابالفطرة بغیر حاجة ال تعلیم وتلقین» 
وعندما تصیب في رأي او تصرّف يكون صوابها «كصواب النحلة في بناء الخلايا» 
ولیس «عن بحث ونقاش واطلاع»» ولأنها تعيش على مستوى الفطرة بحسب هذا 
«أحوج ما تحتاج اليه المرأة ان تجد رجلا برعاها في الغيبة 


وکما رؤية الرواية ومفاهيمهاء كذلك أسلوا She ley il‏ من 


(07) شوقي ضیف. مع العقاد. اقرأ (القاهرة: دار المعارف» OVATE‏ ص ۰.٩‏ 
(ov)‏ عباس مود العقاد» سارة (القاهرة: دار الهلال [د.ت.]). 

(۰۸) عباس ممود العقاد. الرأة فی القرآن (القاهرة: دار الهلال» ۰6۱۹۷۱ ص ۰۵1 ۱۱۸۰۱۲۱ 
Vy‏ 


۷۳۰ 



























تطور وابداع إذ يتمسك العقاد بأ سالیب الكتابة التقليدية بما فیها السجم» فتطالعنا 
أوصاف هزيلة كما لو انه يقرأ بصوت خطابي مرتفع ویتمتع بموسیقی الکلمات الرنانة 
| أكثر نما تخت مستكهما النفين الانسانیة» کقوله : «كالذي پرب من النمر لیبتلعه 

التمساح » وكالذي برب من الرصاص لتنوشه الرماح»» و«يثقل عليه السقام ويتدانى 

منه شبح الحمام»» و«الثمار على اشجارها بين غياضها واغارها». وافلا هما هانثان 
۱ بوئام ولا هما قادران على خصام!» وابین وجهه النضير وجسمها الغضير» . كذلك 
| تأي عباراته جاهزة فتطالعنا باستمرار على الوجه التالي: ل E‏ و«على 
| سبيل المزاح والمداعبة» و«انطلق خفيف الخطى موفور النشاط». ثم ان الرواية مليئة 
بالرادفات » ومنها اعراك وصدام!» واسرور ومتعة وصفاء). . . الخ . 


ليس آسلوب العقاد الفني ومفاهیمه وآراژه معزولة عن رؤيته العامة السكونية. 
كل شيء - بما فیه الرأة والاسلوب والقائق - مطلق ثابت وجزء من ملهاة او مأساة 
۱ إلهية» فيلعب الناس ليس الادوار التي يريدونها لأنفسهم في عام متحرك» بل يلعيرد 
۱ في تصور العقاد ادواراً معدة لهم مسبقاًء فیقاس نجاحهم بمدی انسجامهم مع هذ 
التصور الكامل بنفسه. ولذلك يستطيع العقاد ان يكتب في العصر الحديث وفي مصر 
التى تعاني. القهر القومي والقهر الطبقى من دون ان يرى التناقضات حوله. من هنا إن 
سارة وهمام يعيشان على مسرح خيالي خارج المكان والزمان. 


ويتمثل الموقف التوفيقي أيضاً في رواية دفنا الماضي” me‏ للكاتب المغربي 
عبد الكريم غلاب» رغم انشغالها بالصراع الوطني في سبيل الاستقلال عن الاستعمار 
الفرنسي واهتمامها بالتحرر من التقاليد 00 ما یظهر تأزماً في العلاقات بین 
الجيل القديم المتمثل بالحاج محمد التهامي Jy‏ الجديد المتمثل بابنه عبد الرمن؛ 
الذي يمكن اعتباره بطل الرواية. ومع هذا تقدّم الرواية تصوراً عاماً نجد فيه ان 
العلاقات بين الطبقات وبين المرأة والرجل تقوم على الانسجام والتوافق والتكامل وإن 
تخللها بعض التأزم. وهنا أريد ان أوضح مرة ثانية أنني اتحدث عن الرواية لا عن 
الكاتب بالضرورة» وخاصة في هذه الحالة» فقد أتيح لي ان اتعرّف اليه واتعلم ان 
احمل له احتراماً فائقاً» فهو إنسان بغاية اللطف والروعة. 











في تقديم المؤلف لروايته» يقول إنها انبعاث لرواسب عديدة من فترة المخاض 
في المغرب وإنها ثورية تستمد ثورتها من أبطالها الثوريين» ويحدد موقعه ككاتب 
بقوله: «وآحسب اي مذه الرواية كنت في صميم المعركة التي خاضها جيل 






(۵4) العقاد. سارة» ص ۱۰۰ - ۱۰۸ و۰۱۱۹ 
() عبد الکریم غلاب دفنا الاضي ط ؟ (الرباط : مطبعة الرسالت [د.ت .]). 
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القنطرة»۱. اما الروية العامة التی تقدمها لنا الرواية فی ما یتعلق بالبنية الاجتماعية 
فهي رژية تغلب علیها روح الانسجام والتوافق» بکلام یکاد يشبه کلام توفیق 
الحكيم» یقول عبد الرهن» الذي یفترض انه یمثل جیل التحرر الوطني: ولکن 
الطبقية شيء جديد على هؤلاء واولئك یمیزهم الغنی او الفقر» ولکنهم جیعا 
یتعاونون في الحياة کأنما لا یمیزهم غنی ولا فقر"۳. ثم ان «الصراع الهائل الذي 
اخذ يشتد بین الاستعمار والوطنیة» ۲۳ يخفي في طیاته الصراع الاجتماعي» فاذا 
بالحاج محمد المستبد المغرق في تقلیدیته والستفید من الاستعمار شخص الا غنی 
لسكان الحي وتجاره عنهء كلهم يشعر Pale ry Gel‏ 

كان الحاج محمد المتدين المحافظ يعيش في منزل ضخم بالإضافة الى زوجته 
واولاده وبناته «وخحمس من الخادمات الرسمیات» عدا البنات اطادمات غير 
الرسميات. . . اقتّنيت كل واحدة منهن لمناسبة ماء كلهن مغربيات اختطفن من اقصى 
الجنوب وهن صغيرات»”*'2 وآنغفن عل «الطاعة والامتغال والشعور پالذلة»۳۳؟. 
وكان الحاج محمد يسوغ لنفسه الرق من منطلق ديني فيقول: «إن ما ملكت اليمين هو 
ما احل الله» وقد ملكت يمينى ياسمين [احدى خادماته]» فهى للحظوة والمتعة 
وليست للخدمة والشقاء فحسب. ان التسري كان مما لم يأنف منه «السلف الصالح» 
وهو ما لم يتورع عنه الآباء والاجداد ومن التزمّت والزيادة في الدين ان احرم نفسي 
ما أحل الله. وهذه ME Ady dl jy cna‏ 

وحین یتردد في ضمیره سژال عما یمکن ان تقول زوجته. «کان مجد اخواب 
العاجل» فیقول : «انها الزوجة الحترمت وام الأولادء وصاحبة الكانة في قلبي وفي 
منزلی. وانها حرية ان ترضى بالتسري. . . انه يعرف حساسیتها وغیرتها ویعرف آیضاً 
طاعتها لزوجها وايمانها بأن الرجل هو السيد المطاع الذي لا ينبغي ان تقف المرأة في 
وجهه او تعارض ارادته» لقد كانت دائماً مثال الطاعة والامتثال والتنازل عن كل رغبة 
لا ترضي الزوج» والانسياق وراء کل ما یبدر منه من رغبات او نزوات»۳۳. 

وکما کان یعامل زوجته وخادماته» کان یعامل فلاحی القرية التی کان یملکها 
والتي كان قد «ورث معظم آرضها واشتری کثیراً من الهکتارات من سکان الناحية 


(1۱) الصدر نقسه» ص ۵ - 1. 
(1۲) الصدر نفسه. ص ۰۲۸۰ 
(1۳) الصدر نی ص ۰۲۱ 
(55) المصدر نفسه.ء ص ۰۱۷ 
(55) المصدر نفسهء ص ۰۱۹ 
(17) الصدر نفسه. ص ۲۸. 
(7۷) الصدر نفسه ص ۳۸. 
(1۸) الصدر نفسه. ص ۳۹ - 1۰. 














كانوا يستدينون منه فيدينهم حتى اذا استغرق الدين الارض فاوضهم في التنازل عنها 
لقاء دیونه فتنازلوا مکرهين لا راضین ولكنهم ظلوا يسكنون الضيعة ويحرثوها لصالح 
الحاج محمد كخماسين. كان هو يرضى عن عملهم. ee‏ تا 
التي كانت تتسم بشيء من الاريحية كما لو كان ما يزال جاراً لهم. . 0 

Cres‏ كان يحضر للقرية» كان الفلاحون n E‏ وعنایة 
ویسیرون خلفه وامامه کما لو کان ملكاً من ملوك الفرس او الروم. كان ما يرضي 
الفلاحين ان يبيئوا هذا الحو الراك pee Oo: cane‏ ان يمثلوا أمامه 
في طاعة الخدام واستسلام المستفيدين امام ولي نعمتهم)” '"'. ومع انهم كانوا يقعدون 
حوله يتطلعون الى وجه رب نعمتهم ويخدمون ن الارشس اي المشاعر التي كانت 

يوم كانت الارض بين ایدم مهبم فإنه لم يكن يثق ف فيما يزعمون من اخللاص 

ese,‏ وو ی ا وميم تر كين 
الحكيم القرية المصرية فينعتها ب #الضيعة السعيدة»'” "م وبكلام يكاد ان يكون كلام 
الحكيم اما مخبرنا ان الفلاحین استمرآوا عیشهم البائس ۳ . 

هنا آذکر بشیء من التحفظ فأقول ان اللف ربما آراد تعرية شیخصیته هذه 
فکشف عن تناقضاتها. وفعلاً ذهب عبد الكريم غلاب بعض النطوات من حيث 
الرؤية السكونية للمجتمع والشعب أبعد مما فعل توفيق الحكيمء اذ صوّر لنا من خلال 
رواية دفنا الماضي صراعاً بين جيل الماضي المتمثل بالحاج محمد وولديه محمود 
وعبد الغني وجيل الحاضر المتمثل بعبد الرحمن وعبد العزيز. كذلك تدعو الرواية (كما 
يتضح من عنوانها) الى دفن الماضي الذي لم يدفن. ولكن حين نبحث في ما يعني دفن 
الاضي حقاً» نکتشف انه ee‏ التحرر من التقاليد التي تسوغ العلاقات 
الاجتماعية السائدة بقدر ما تعنى الدعوة للتفكير بالمستقبل ونسيان حوادث الماضي . 
حين يتساءل عبد الرحمن عن السنتين اللتين قضاهما في السجن» > يقول لنفسه «ذلك 
ماض انتهى . . . وليس لنا وقت نعيشه في الذكريات› الاضي طویناه . . . دفناه» 
“S00 gS as‏ قیال تفیل Si ge Vell‏ ا ویشتمل دفن الاضي 
على رفض الخرافات في معالجة المرض””" وعقلية الحاج محمد التي استمرت من خلال 
ابنيه عبد الغني ومحمود. واذا كان عبد الرحمن يمثل الاتجاه الوطني والجيل الجديد من 





(19) المصدر نفسه.؛ ص ۰۹۸ 
)7٠١(‏ المصدر نفسهء ص 44 
(۷۱) الصدر نشب ص ۱۰۱ - ۰۱۰۲ 
candi tall (VY)‏ ص ۰۱۰۳ 
(۷۳) المصدر نفسه» ص ۰۱۱۱ 
(۷4) الصدر نقسب ص ۳۰۱۵. 
(۷) الصدر نقسه. ص ۰۳۱۵ 




















































































































































النخبة» فانه - کما یقول لنا محمد برادة وحمداني ید - شخصية «فکریة» أكثر منه 
شخصية «بشریة تعاني الشکلات اليومية التي یعانیها الشمب الذي یعزله الژلف عن 
مسرح الاحداث" ۲. هنا یمکن ان نضیف ان صراع الاجیال الذي ترکز علیه الرواية 
انما يتحول بتعبير لحمداني ميد الى «وسيلة يتم بواسطتها |تلاف طبيعة الصراع»» AB‏ 
كانت هناك «صراعات داخلية ضمن الجتمع الغريي نفسه ول يكن يراد لها ان 
تکشف YY‏ ستهدد في هاية الامر طموحات تلك البرجوازية Gg‏ 

وفي ما یتعلق بالاسلوب الفني نجد أن رواية alll bbs‏ (مثلها مثل روایات 
عودة الروح وعصفور من الشرق ویومیات ناب في الأریاف وسارة ) تقلیدیة في 
لغتها وتعبیرها وصورها وصیغها وترکیبها السردي الذي يعمد الى الشرح المباشر أكثر 
ما يعمد للايحاء» انها تصف اموراً عدة وصفاً واقعياً تقليديأء ومن الخارج» من دون 
ان يكون لها علاقة عضوية بالرواية كعمل فني متكامل» بل تفرض عليها فرضاً 


۲ - رواية اخضوع 

تصور لنا رواية الخضوع. من موقع نقد الجتمع وفضح سلطویته بأسلوب حذر 
وغیر مباشر» الانسان ککائن عاجز امام طغیان السلطات الاجتماعية والسياسية. فلا 
وبذلك تعلن لنا مثل هذه الرواية العربية ان الفرد لا یزال معرّضا لوثرات الجماعات 
والمؤسسات في حياته ومصيره ولا يقوى على الخروج عن إرادتها حين تتعارض مع 
ارادته. وقد ge‏ نجيب محفوظ عناية خاصة ومنهجية بإبراز موضوع خضوع الأفراد 
حتى ليمكن القول منذ البدء ان هذا الاتجاه يطغى فى مختلف رواياته أكثر من أية 

تعاني شخصيات روايات محفوظ العجز وتجد نفسها تعيش في حالة حصار 
حکم. فتضطر للانسجام مع واقعها الساحق بالرضوخ له ظاهرياً وعلناً ضد قناعاتها 
ورغياتما الداخلية» ومن دون ان ae‏ اظهار تبرمها واستيائها . ا 
dou‏ أن الشخصيات اا ي الوقت معتقدات غوه او تسوغ 0 
وتمكنها من ان تنسجم مع واقعها من دون إحساس بالمذلة وبأقل قدر من الشعور 
بالمعاناة. 


(72) لحمداني حميدء الرواية المغربية ورؤية الواقع الاجتماعي: دراسة بنيوية تكوينية (الدار البيضاء: 
دار الثقافة» ,))١946‏ ص VEE‏ 
(vy)‏ المصدر A‏ 6 ص ۳۹ 


e E o ei 


حفل الخطاب الثقافي المصري بالتساؤل حول نزعة الاستكانة والصبر وتحمل 
الضیم وابحور عند الشعب الصري الغلوب علی امره. وقد نوه بهذا الوضع عدد کبیر 
من الفکرین ومنهم حسین فوزي في کتابه سندباد مصري. ولكن احداً لم يصور لنا 
هتسه بلتم هو العمی توا ره لد هو ره نحي تر 13133 .)تفن 
غتلف مراحل حیاته الفكرية. ان الانسان في کتابات محفوظ واحد من ائنین: کائن 
مستبد طاغ او عاجز ضعیف عل الاغلب. یعیش الانسان العاجز في عال لیس من 
صنعه بل خارج ارادته ومضاد له في صلب حیاته» فتقزر مصیره احداث واوضاع 
تقلس من نطاق قدراته و[مکاناته فیتشغل بالتکیف معها بدلاً من مجایپتها والعمل Be‏ 
Stas‏ 


هذا ما تعكسه رواية زقاق المدق (1947) التى لا تكتفى بوصف تعاسة سكان 
الحي وضيق عالمهم» بل تذهب ابعد من ذلك لتظهر لنا أن ما يبدو وكأنه فرصة 
للتقدم ما هو بالفعل سوى مجرد وهم وفخ يژدي للهلاك. وأن من ۸ هلك يحوّل 
غضبه عن المصادر الحقيقية وراء تعاسته ضد نفسه من موقع ديني فیقول احدهم : اذا 
كنا نذوق اهوال الظلام. . . فهذا من شر أنفسنا“ . في هذه الحالة لا يمكننا اعتبار 
هذا الاعتراف نوعاً من النقد الذاتي الايجابي واعادة النظر للبدء من جديد. على 
العکس من ذلك عام يأي لوم النفس هنا من منطلقات الثقافة احبرية ویقود في 
النهاية للخضوع ومعايشة التعاسة. في هذا الاطار» يدعو رضوان الحسيني اهل الحي 
للقبول بأوضاعهم قائلاً: «لا تقل مللت! الملل كفر... ولا تتمرّد على صنع الخالق. 
لكل حالة من حالات الحياة جمالها وطعمها. . . صدتقني ان للألم غبطته ولليأس لذته 


وللموت:عظته. فکل شي جل رك شیء LL‏ وفع ی فی اة 
الرواية قائلك ان الله «عز وجل... لا یفعل شيئاً الا لحكمة... وصار ديدني اذا 
اصابتتي مصيبة ان ألهج من اعماق قلبي OLS My Sly‏ 


وقد يثور الإنسان ولكنه يفعل ذلك كما فعل الشيخ درويش الذي ثار «ثورة 
جامحة ما وسعته الثورة» يعلنها حيناًء ویکتمها - مغلوبا على أمره - احياناً. ولقد سعى 
كل مسعى... وشكا الحال... ثم استسلم للقنوط بعد ان تحطمت اعصابه»“ . 
ومن المفارقات المحزنة ان الذي يخضعء كثيراً ما يحاول استعادة إحساسه بقوته وثقته 
بنفسه عن طريق اخضاع من هم اضعف منه» فنجد ان رضوان الحسيني - وهو أكثر 


.5 ص‎ ))١9458 زقاق المدق. ط " (القاهرة: مكتبة مصرء‎ cb yee Uru (VA) 
10V المصدر نفسهء ص‎ )/9( 
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شخصيات رواية زقاق المدق ايجابية واحتراماً من ة قبل اهل الحي والمؤلف نفسه يسك 
بأهل بيته ما Ja‏ المؤلف يتدخل ويتساءل من دون أن يتوصل الى جواب: 1 
مؤمناً صادقاً Gols Le,‏ وجواداً صديقاً. . ومن عجب ان يكون هذا الرجل - 

طار صيته بالخير والحب والجود كل مطار ‏ حازماً fe, sates‏ فظاظة وحرص في 
بيته... يفرض سطوته على المخلوق الوحيد الذي يذعن لإرادته. ألا وهو 


poet! ge des‏ شه رجز على التفكير في مسؤوليته الخاصة ودوره في 
الحياة» نجد أنه يكتفي بالتساؤل: «ألم اترك الشيطان يعبث بأهل جيرتي وانا ذاهل عنه 
برو OTN aN‏ ولكن ما يفعله في حالات التساؤل النادرة؟ انه يبحث 
عن خلاصه الفردي فيلجأء في ما يلجأ اليه» للحج الى بيت الله طلباً مزيد من 
الطمأنينة الذاتية حيث «لا تطوف بالخيال الا ذكريات الخلود. ولا يخفق الفؤاد الا 
بحب الله هناك الدواء والشفاء... فأي سعادة... فأي ماه رم فأي 
Sly ll Gedy OP tee‏ بإصرار من الشيخ درويش على الصبرء «والله لأصبرن ما 
حییت!؛ es‏ فقاعة الاحداث المؤلمة التى عاشها الشعب. «واستوصى المدق 
بفضيلته الخالدة في النسيان وعدم OPEL os‏ 


وتبلغ «فضيلة» الخضوع أوجها في ثلاثية محفوظ من خلال علاقة احمد 
عبد الجواد (وهو الثال الأکمل للاستبداد الابوي) بزوجته واولاده. تطالعنا بین 
OM el‏ بوصف دقیق لعملية فرض اخضوع فتخبرنا ان امينة» زوجة 
عبد اطواد. ارادت فی العام الاول من معاشرته «ان تعلن نوعاً من الاعتراض المؤدب 
عل سهره التواصل خارج البیت» فما کان منه الا أن أمسك بأذنها وقال لها بصوته 
الجهوري في لهجة حازمة: «انا رجل» الآمر الناهي» لا أقبل على سلوكي اية 
ملاحظة» وما عليك الا الطاعة» فحاذري أن تدفعيني ال تأديبك» فتعلمت [امينة » 
واسمها دال على استكانتها] من هذا الدرس. .. إنها تطيق كل شيء ‏ حتى معاشرة 
العفاريت ‏ ... فعليها الطاعة بلا قيد ولا شرطء. وقد اطاعت» وتفانت في الطاعة 
حتى كرهت ان تلومه على سهره ولو في سرها. .. وظلت على جميع الاحوال الزوجة 
المحبة المطيعة المستسلمة. ول تأسف يوماً على ما ارتضت لنفسها من السلامة 


(۸۲) الصدر نس ص ۵۸. 
(۸۳) الصدر نقسه. ص ۰۲۹۸ 
(AE)‏ الصدر نفسه ص .٠٤‏ 
(۸۵) الصنر تشه ص ۰۳۱۲ 
(۸7) نجیب مفوظ. بین القصرین (القاهرة: مکتبة مصر ۱۹۵۷)؛ ط ۷ (۱۹۷۰). 
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والتسليم . . فاا كانت ولم تزل الرمز الحي لحدبها على بعلها وتفانیها في اسعاده»۳. 
وقد تم في حال هذه المرأة استبطان الخضوع في اقصى حالاته» فتقول لنا بين 
القصرين ان امينة «دفنت افكارها فى اعماق نفسهاء ودارتها مداراة من لا يطيق ان 
يعترف بها ولو فيما بينه وبين dS‏ 

وتسود العلاقة نفسها بين احمد عبد الحواد وبين اولاده الكبار والصغار» 
فیجلسون في حضوره «في ادب وخشوع» خافضي الرؤوس كأنهم في صلاة . . . فلم 
يكن اجد:هنهم ری عل ادق ف وجا Meal‏ '. وهم يعتبرون انه كما (لا 
سم امر او يتأخر الا باذن الله». فإن شيئاً لا يتقدم او يتأخر في حياتهم الا بإذن 
أبيهم » وليس هناك ما يستغيثو فیثون به غیر ايلة والکر والبالغة في ایطة. ولکن ارادة 
الاب لا مهرب منهاء كما تدرك ابنته عائشةء فهى تعرف «أن هذه ارادة الاب ولا 
معقب لها. وما علیها الا الاذعان والاستسلام بل علیها آکثر من هذا الرضی 
والارتياح» لان محض الوجوم ذنب لا یختفر» اما الاحتجاج فإئم... وظل قلبها على 
ولائه وحبه» فلم تضمر له الا الاخلاص والوفاء كأنه إله لا يجوز ان تقابل قضاءه الا 
بالتسليم والحب والوفاء. ۰۳۰۰ انا تدرك ما آدرکته امها من زمن بعید من انه 
«ليس من الحكمة في شيء ان نتحدى غضبه» فمثله من يلين بالطاعة ويشتد 
OM otal‏ إذاًء «كل شيء في هذا البيت يخضع خضوعاً اعمى لإرادة عليا ذات 
سيطرة لا حذ لها هي بالسيطرة الدينية أشبه»'"*؟. هذا ما يمكن اتخاذه دليلاً آخر 
عل ما ذهبنا الیه سابقاً من حیث الشبه الکبیر بین صورة الله وصورة الأب في تصور 
الژمنین والژمنات. وفي هذا الناخ الديني نجد ان السيد احمد عبد الجواد يحل لنفسه 
اللهو الحرام ويحرم على بیته اللهو اخلال(۳. 

في هذا المناخ الديني» » بحرص احمد عبد الجواد على أن يوضح أن الله غفور 
رحيم وان «انتقامه رحمة خافية» وان حبه مقترن بالطاعة”*" , ويتساءل احد الابناء هل 
«نرى الله فى الآخرة بأعيننا؟ . . . ومتى بری الله» وفى أي صورة يتبدى؟. 
وأيخاف ابي gb CPU‏ يتذكر ما قالته أخته خديجة بثقة وايمان» «الأمر لله في 
























(۸۷) الصدر نقسهی ص 8 -4. 
(AA)‏ الصنر سب ص ۱۵. 
(49) المصدر نفسهء ص ۲۵. 
)٩۰(‏ الصدر نقسه» ص ١48”‏ - ۱۸۶ 
)41( الصدر نقسه» ص ۲۳۰. 
(4۲) الصدر نقسه ص ۰۲۷۲ 
)٩۳(‏ الصدر نقسی ص ۳ ۳. 

(۹6) الصدر نقسه ص AE‏ 

)49( الصدر نس ص ۰۷۷ 











































السماء ولأبي فی الأرض»”“) وما تشعر به ttle‏ من ان ارادة الأب لا معقب 
الاخلاص والوفاء als‏ اله لا يجوز ان تقابل قضاءه الا بالتسليم والحب والوفاء»9"' . 
ويتوصل فهمي لى ان أباه «رجل مخيف ومحبوب» وهو يعبذه بقدر ما يخافه؛ فلن 
ببون علیه آن یصدمه بعصیان»۲۳» «فسبحان النتقم الجبار)7" . 


وتتکامل هذه القارنة احذرة بین السيطرة الابوية والسيطرة الدينية فی رواية 
آولاد حارتناء فيحل الله مكان الاب والشعب مکان العائلة. کلاهما - الاب والله - 
تيف محبوب وقریب بعید ومنتقم رحیم. وکما اعتادت الام والاولاد الطاعة فى 
الثلاثية» فإن رواية أولاد حارتنا تخبرنا بأن الناس اعتادوا «ان يشتروا ... الامن 
بالخضوع والمهانة... ولاحقتهم العقوبات الصارمة لأدنى هفوة في القول أو في 
الفعل بل للخاطرة تخطر فيشي بها الوجه» فيصبرون ولسان حالهم يقول: «على ذلك 
كله فنحن باقون» Gall ey‏ صابرون" نتطلع الى مستقبل لا ندري متى يجيء. . 
ولله الامر من قبل ومن بعد""'''2. ينتظرون الفرج من الله «الذي لا عزة لنا الا به 
ولا تعاسة الا بسبب منه»" "۰ ویأملون «ان بخرج یوماً من عزلته لینقذ احفاده من 
الظلم والهوان»۳ ۴. وعندما شتد الکرب من دون ان خرج من صمته الحیر؛ یقول 
الشعب «الکتوب مکتوب». او یتغنون بمواویل حزينة اینسجونبا من خيوط الخيبة 
OD ۶ 5‏ 
والفقر والذل» 5 


ويدرك الناس للحظات عابرة ان «التسليم هو اكبر Oe Sd‏ فينفد 
صبرهم وتصخب في البلاد امواج التمرد» ولکن Ole‏ ما یعود القهر ویعاودون 
معايشة التعاسة والذل صارخين من اعماق اعماقهم لله متسائلين بخوف وترحم «حتى 
متى تلازم الصمت والاختفاء؟0'' ول يسمعوا جواباً. ف «بدا المستقبل قائاً. . . 


(45) المصدر نفسهء ص NEO‏ 
(97) المصدر نفسهء ص ۰۱۸۶ 
(4A)‏ الصدر نفسه ص 485. 
)4٩(‏ الصدر نقسهی ص ۰۳۷. 
(۱۰۰) نجیب محفوظ. آولاد حارتنا (بیروت : دار الاأداب ۰۱٩۹۲۷‏ ص ۰۷ 
( الصدر شب ص ۸۷. 
(۱۰۲) الصدر نفسب ص ۰۷۷ 
(۱۰۳) الصدر نفسه ص ۲۱۵. 
(۱۰) الصدر نفسی ص EEA‏ 
(۱۰۵) الصدر نفسی ص EVV‏ 
(۱۰) الصدر تفس EVO Go‏ 





وبدا أنه م يبق لهم الا الخضوع»"''. 


وتتكرّر اطروحة الحضوع في روايات محفوظ الأخرى. في رواية السمّان 
Gy Bly‏ یکافح الشعب عبثا؛ تماماً كأسراب الطبور التي تتهاوى الى مصير محتوم 
و ا ا ا Ve‏ كا ال Poin tele‏ 
الدينية» كذلك هي السيطرة السياسية» فإن «أحداً لم يجرؤ على الافصاح عن مشاعره 
السياسية. . . ولما كانت السيطرة السياسية جزءاً لا يمكن إهماله في أي اجتماع لم يروا 
بدا من النفاق فنوهوا بالاعمال التاريخية المذهلة كإلغاء النظام الملكي» والقضاء على 
الاقطاع. والجلاء”'''2. وكي يتمكنوا من معايشة واقعهم الذي يحيلهم الى كائنات 
عاجزة نجدون انفسهم بحاجه ال مسكنات» اومن أضناه الام خليق بأن يرحب 
بالسکن وإن oy ie ase‏ 

وفي الدی البعید تسیطر حضارة الصمت فتتوجه قدراتبم العقلية نحو اکتشاف 
الوسائل التي تساعدهم علی تقبل عجزهم. فیژکد عثمان في رواية الشحاذ قائلا: 
«ولكن ثبت لي أنه اذا قذف بنا الى الححيم فإننا حتماً سنعتاده ونألف الزبانیة۳. 
هذا تماماً ما يكرره محفوظ فى روايته حب تحت المطر )١1977(‏ فيقول أحد شخصياتها: 
«اصبحت آومن بأن الانسان یستطیع ان يعيش في الجحيم نفسه وأن يألفه في 
واه وحين لا يتمكن من اعتياد الجحيم Ls‏ يتحصن الإنسان بالصمت كما 
بظهر لنا فی رواية اللص والکلاب * ۲ حيث يصب سعيد مهران لماء بارداً عل 
جوف الستعر کي یبدو مسالاً الیفاً یمثل دوره الرسوم کما ينبفي» "۰ غیر ان ما 
يميز سعيد مهران انه «ينتظر بصمت حتى +f‏ الفرصة المناسبة فینقض کالقدر وتکون 
ضربته قوية كصيره OM CL ball‏ 

وتعيدنا رواية ملحمة الحرافيش”'''" إلى أجواء أولاد حارتنا فنكتشف مرة اخرى 


(۱۰۷) الصدر نفسه ص ۵1۸. 

(۱۰۸) نجیب ob yet‏ السمان واظریف ط ٤‏ (القاهرة: مکتبة مصرء ۱۹7۷). 
(۱۰۹) الصدر نفسه. ص ۸1 

(۱۱۰) الصدر نفسه» ص ۰۱۲۱ 

(۱۱۱) الصدر نی ص AY‏ 

(۱۱۲) نجیب مفوظ الشحاف ط ۲ (القاهرة: مکتبة مصر» [۱۹7۵]) ص ۰۱۰ 
(۱۱۳) نجیب محفوظ حب تحت المطر ([القاهرة]: مكتبة مصرء [۰)]۱۹۷۳ ص AVY‏ 
(۱۱۶) نجیب مفوظ اللص والكلاب. ط ؛ (القاهرة: مكتبة مصر. .)١9355‏ 
(۱۱۵) الصدر نقسه. ص .٠١‏ 

(۱۱۰) الصدر نفسه ص 4. 

(۱۱۷) نجیب محفوظ ملحمة الحرافيش (الفجالة [القاهرة]: مكتبة مصرء [۱۹۷۷]). 


۷۳۹ 


































































وباللغة نفسها عمق عجز الإنسان واستعداده للانضواء تحت راية المنتصر «أياً 
کان ٩۱۳)‏ خوفاً أو إيثاراً للسلامة فیتجرع «الذل والهانة متصیْرا»۳۳ ويحذر حتى ان 
يفكر في أي نوع من المقاومة» pee‏ اذ يصبح يصبح التسليم هو عين العقل. وحين لا 
يذعن الناس خوفاً من العقاب وعن طريق الترهيب» فإنهم يذعنون في آخر الامر 
لیر له ۳ ۲ ي عن طریق الاغراء والترغيب. . وهم يتوصلون الى هذه 
القناعات لانه كما قال ae‏ پأسف : «نخاطر بآرواحنا في سبیل قضية خاسرة»!۲۲۳ 
فيقلع عن «احلام النبل مؤثراً السلامة»”""'2. مع انه يعرف انه ليس اتعس من الحظ 
السيئ الا الرضى به**۳*. یتمسك الناس بپذه القناعة من منطلق ديني بجدد لهم 
مصير هم الحتمي مؤكدين لأنفسهم ان «إرادة الله فوق کل ارادة وما علينا إلا 
الراقي “arn,‏ 


هنا أيضاًء ومن أجل مزيد من الاضاءة للكشف عن مفاهيم هذا النوع من 
الرواية وشکلها الفنی. نحاول ان نتعرف ال معاتها التميزة للحب والرأة والوت 
وباي آسلوب. یکثر احدیث في هذه الروایات علی صعيد تجريدي عن قوة الحب 
وسلطانه وسحره وقدرته علی الخلق والتعمیر والصمود في مواجة الصائب. آما عل 
صعید حسي. فنجد آن اب gy‏ الرجل والرأة یتحول ال نوع من الصراع والعراك 
وتتشكل عناصره من الغضب والحنق والوعید والانتقام والترقب والقلق والانتظار 
والشوق والخيبة وتعليل النفس والطاردة واخجل والذهول والشرود واطيرة والاحلام 
والاوهام والوجوم والارتباك والندم والتمثیل والتصنم وحياكة الکذب والکر والتعقب 
وتحمل مرارة الصبر والخيانة وبيع امسد والتلشم بقناع زائف من الادب والوداعة 
والاستغلال واشوف من الفضيحة والرغبة الوحشية والعناد والتعذیب والاستهتار 
واخذر والتوجس والضحك عی الذقن وکبت الشاعر والنضال البهيمي. کل هذه 
اوصاف يستعملها المؤلف نفسه في تناوله لعلاقة الحب ب بين المرأة والرجل ویصورها في 
اطار «عبث القوي بالضعیف". والذة الانتقام»۰ والزج" «بين السرور والرغبة الوحشية 
في القتال»۳۳. وتکاد حميدة ان تلخص هذا الفهوم للحب بقولها: #انني قادمة 


(۱۱۸) الصدر نفسه. ص ۰۱۱۸ 
(۱۱۹) الصدر نفسه. ص ۰۱۷۱ 
(۱۲۰) الصدر نفسه ص ۰۲۱۱ 
(۷) الصدر نفسه. ص ۰۲۱۹ 
(۱۲۲) الصدر نفسه. ص 4۵ ۲. 
(۱۳۳) الصدر نفسه» ص ۰۳۱۷ 
(۱۲۶) الصدر نفسه ص ۰۳۳۲ 
(۱۲۵) الصدر نفسه. ص ۰4۱۱ 
(۱۲) مفوظ؛ رقاق الدق. ص ۱۷ و"1۹. 
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بقوتي فلاقني بقوتك› gees eG‏ بما 
ee‏ به من جاه وسعادة» . وکثیر ما يتهي مذا Hl‏ بالفشل الملأساوي الذي 


وليس مفهوم هذه الروايات للمرأة أقل وضوحاً ومأساوية» فهي لا تعيش في 
حالة عجز وخضوع فحسبء بل يتوقع منها أن ترضى بوضعها فلا تظهر اي تذمر 
وشكوى. واذا ما بدت شديدة الثقة بنفسهاء كما كان الحال بالنسبة لحميدة في مطلع 
شبايباء يعمل المجتمع (بما فيه النساء الأخريات) على كسر شوكتها. لقد تمنت لها 
نساء الزقاق ان تعيش «في كنف زوج جبار يبيْتها بالضرب ويصبّحها بالضرب el‏ 
فيشاركن الرجل الاعتقاد بوجوب «معاملة المرأة كالطفل تحقيقاً لسعادتها هي نفسها قبل 
کل شيء»۳. بحسب هذا الفهوی ee‏ المرأة الاول «ان تطيعء وان 
ترضى ما دامت حاجتها مقضية ورزقها al sites‏ 


وتفهم رواية الخضوع الموت على أنه أمر مخيف قبل كل شيء» فيكون التعلق 
بالحياة بقوة هذا الخوف مهما كانت فارغة من السعادة. من هنا ان احد شخصيات 
زقاق الدق یستنتج : «لو انه أتيح لميت ان ينطق عن عذاب احتضاره لما نعم إنسان 
بساعة صفو واحدة في الحياةء ولات الناس ذعراً قبل ان تدرکهم النهایة»۳ ۳ 
وتتردد الفكرة ة نفسها في رواية أولاد حارتنا فيقول أحدهم : «الموت... يقتل الحياة 
e eis‏ 


وتتصل نزعة الخضوع والقيم المرافقة لها بعلاقات القوة والاستبداد وبانغلاق 
المجتمع على احتمالات تموّل بنیته الطبقية. فالحقيقة المرة الثابتة كما تصوّرها روايات 
محفوظ وخاصة أولاد حارتناء وملحمة الحرافيش» هي أن الإنسان إما أن يكون ضارباً 
او مضروباً يُعدَ قفاه للصفع. في کل من الروایتین» يعيش الفقراء متسولين في 
0 بين الذیاب والقمل وحت الاقدام ويلجأون ال الله لیفرج عن كربهم» 
يتفون للمنتصر ايأ كان المنتصرء وينتظرون مخلصاً لا يأتي إلا نادراً ولوقت قصير 
i‏ لهمء انما من دونهم» وتنتهي رسالته بموته السريع. ويخافون الوت 
ويتبادلون الصراخ والشتائم» ویستسلمون للضرب. ویتغنون بمواویل حزينة. .. الخ. 





۷ الصدر نقسه. ص ۰۲۱۵ 
(۱۲۸) الصدر نفسه ص ۳. 
(۱۲۹) الصدر نفسه. ص LOA‏ 
(۱۳۰) الصدر نفسه. ص AY‏ 
(۲ المصدر نفسه.ء ص ۰۲۵٩‏ 
(۲ ) المصدر نفسهء ET ye‏ 
































































































بذلك یظل الجتمع مغلفاً دائماً لا یسمح بالتحول الاجتماعي وبحاجة الى من ينقذ 
الناس من طغاته من دون جدوی. 


اي شكل فني ينبئق من هذه الرؤية والمفاهيم؟ وانطلاقاً من مقولة الانبثاق هذی 
نتوقع ان يكون شكل رواية الخضوع الفني مختلفاً عنه في الانواع الأخرى بما فيها 
رواية اللامواجهة حتى في أعمال المؤلف نفسه. بكلام آخرء نتوقع اين يكون الشكل 
الفني في روايات زقاق المدق والثلاثية واولاد حارتنا وملحمة الحرافيش ختلفاً عنه في 
ثرئرة فوق النيل؛ كما سنظهر لاحقاً. اهم ما يميز أسلوب رواية الخضوع ليس بنيتها 
التقليدية فحسب. بل تجسيدها لنزعة الخضوع نفسها عن طريق التظاهر والحيادية 
والوضوعية والواقعية تجنباً للخطر. یعترف الراوي في رواية الکرنك. اي الژلف 
نفسه فی هذه امالة بأنه یصف الاحداث ويبدي آراءه (مستتراً بالعمومیات»(۲۱۳۳ 
فلا نعرف آين موقعه في النقاش الداثر. بقول بحيادية وجلة وتعال بأن هناك أصواتاً 
«توحى بيسارية متطرفة او إخوانية حذرة هامسة)”*"'2. ومما يساعد المؤلف على التستر 
أسلوبه الذي يصف الامور من الخارج؛ فلا نعرف كثيراً عن عالم شخصياته الداخلي 
وعن مشاعرهم وافكارهم الخاصة الا في ما نستشفه من الخارج . وهو يفعل ذلك 
للتمويه وليس لأسباب فنية» فيلجأ الى الماضي وليس للحاضر حين يرغب في توجيه 
نقد ماء فيجري تلميحاً لما حدث من ظلم في عهد الفرعون او الحاكم بأمر الله في 
الوقت الذي يقصد الزمن الحالي. 


إن رواية الكرنك (وهي في رأيي رواية هزيلة فنياً» وربما تكون اسوأ ما كتبه 
محفوظ) أشبه ما تكون بتقرير سياسي بكلام عادي لدرجة القنوط. ومع هذا يصرف 
النظر عن مسؤولية الظالمين إذ یقال: «کلنا جرمون وکلنا ضحایا""*۳۳. یتمثل الفقراء 
في هذه الرواية بإمام الفوال وجعة ماسح الاحذیة» فهما یعانیان مرارة العیش ولکنهما 
یتغنیان بعنتر وفتوحاته. ویشکو الثقفون من الرشوة والاختلاس والفساد والقمع 
الارهايي ولکنهم یصرفون النظر عن ذلك بإطفاء الظماً بالکأس ینهلون منها حتی 
الثمالة و«يرقصون من وجد الطرب وأي جدوى ترجى من النقد عند 
se OMS LCI‏ يعايشون «القوى المجهولة وجواسيس الهواء وأشباح 
النهار»" ۰۲۳۳ ويلجأون «للصمت المشحون بالأسى»» ويعجبون لحال الوطن الذي 


(۱۳۳) نجیب محفوظ. الکرنك (القاهرة: مکتبة مصر» ۰۱۹۷4 ص ۵۲. 
(۱۳۶) الصدر نفسه» ص ۰۱۰ 
(۱۳۵) الصدر نفسه» ص ۱۰۰. 
(۱۳۰) الصدر نقسه. ص .١١‏ 
(۱۳۷) الصدر نفسه. ص ۲۲. 


تضاءل فیه الانسان و«تبافت حتی صار في تفاهة ا 


بخافون الخابرات حتی في خلواتهم الخاصة ویتجنبون حدیث السیاست فیقول 
أحدهم «اذا دعت ضرورة الى الخوض في موضوع وطني فلنتکلم متخیلین ان السید 
خالد صفوان مجالسناا فإن «الآلة الحهنمية تطحن آول ما تطحن أصحاب الرأي 
والارادة. وتجاه هذا الوضع» تقول قرنفلة التي قد يقصد بها أنها تمثل مصر في هذه 
الرواية : «اننا بحاجة شديدة ٍل دلیل عل رجته وعدله [اي الله]»*۳۳. وتصمت 
قرنفلة لوقت طویل ثم تسترسل في الضحك حتی دمعت عیناها» وتطلب من 
الأصحاب «اضحکوا» جفت الدموع ولکن لنا الضحك. الضحك آقوی من البکاء 
وأسلم عاقبت. اضحکوا من صمیم القلوب»" *. 

وما إن يتوقف الضحك حتى يتجهم الجو الخانق بالأحلام المفتعلة وتعذيب 
النفس» فتمضى الساعات (إثر الساعات ونحن نحترق ونتهالك ونخوض ظلمات 
aes‏ لات سنب وا ۱ وی روانش aa a‏ اج رفن 
حدوث هزيمة حزیران/ یونیو ١9717‏ ويحلمون بيوم النصرء غير ان شعورهم یفتر 
بمرور الأیام وال جاعة من الشیوخ «ارتدت مع الأیام ال الاضي» وما لبشت ان 
«رجعت الى الوراء آکثر وأکثر حتی استقروا في عهد ابن اخطاب والرسول فتنافسوا 
في نبش الاضي یستخرجون آنجاده يتسلون بها عن حاضرهم»؛ وال کهول توصلوا ال 
قناعة ان «الحل تملكه دولة واحدة هی أمريكا»» وأخيرا ال الشباب الذین «یتکلمون 
eel Blan aS cee‏ دوشن ert‏ تایه tah a‏ 
الراوي فيعتقد ان «المرض موجود آما الدواء فغیر متوفر»"". ‏ 

وحين يلجأ محفوظ لاستعمال الرموز والاساطير والاحجيات» نجد أنه يفعل 
ذلك من أجل تمويه مواقفه أكثر ما من اجل خلق مناخ فني ايحائي شعري. ان وظيفة 
الرمز هنا هي التمويه تجنبا للخطر وليست وظيفة فنية. بكلام آخرء ان الرموز عند 
محفوظ هي نوع من ممارسة الرقابة الذاتية من اجل اخفاء آرائه فأسميها الرموز المقنّعهء 
وليست رموزاً فنية يلجأ اليها الكاتب من اجل شحنها بطاقات شعرية ايحائية تُشرك 
القاریء فى عملية الخلق وتكثف التجربة الإنسانية باخراجها عن نطاق الآن والهنا الى 
وخابة المكان والزمان. الرمز هذا نوع من التخفي والتمويه والتقية الباطنیة» ومن 
الشواهد الحسية على هذا ما ذكره ابن بابويه عن الإمام جعفر الذي قال: «عاشروا 


(۱۳۸) الصدر نفسه. ص ۰۲۸ 
(۱۳۹) الصدر نفسه» ص TY‏ 
(۱8۰) الصدر نفسهی ص ۳۷. 
(۱۱) الصدر نفسه ص 4۰. 
(۱8۲) الصدر نفسه. ص 5١‏ - ۰.8۲ 
)£17 1( الصدر نفسه» ص ۰۱۰۱ 












































الناس ظاهرياً وخاصموهم باطنياً طالا ان الامارة رأي ا ار 


ترد فى Olt pas OPP Ue ope Gol ce‏ لنجیب محفوظ حول فنه 
الرواتة و کر عا جا في رواب السگربه مت عبر بی القالة والقضنة: 
ازل افر وا ول ی ر WG phd‏ أما الثانية «فذات حيل لا حصر لها. 
انها فن ماكر». وقد سئل محفوظ لاذا لم يجرّب كتابة المقالة وهل يخاف ان يكون له 
موقف واضح. فاجاب: «لا اعذ نفسي من أصحاب الرأي. .. فمجالي هو الفن لا 
الفكر. . . وقضى ربك ان أكون من أصحاب القلوب لا العقول ولا مناص من 
الرضا بقضاء OF Peau‏ ويسأله الناقد رجاء النقاش» بقوله «رغم ما أحس به من 
ميلك الى الماركسية فأنا المح في كتاباتك تردداً في اعلان ايمانك . . . فلماذا التردد؟». 
ويجيبه محفوظ. «لا استطيع ان اعتبر نفسي ماركسياً رغم التعاطف الشديد. ذلك انني 
ضعيف الايمان بالفلسفات» ونظرتي اليها فنية أكثر منها فلسفية» ولعل الايمان الوحيد 
الحاضر في قلبي هو إيماني بالعلم والنهج العلمي. .۰.۰ ولكي آأکون واضحاً آکثر؛ 
اعترف لك بأننى أومن بتحریر الانسان من . .۰. الطبقية. . . والاستغلال وبأن یتحدد 
موقع الفرد بمؤهلاته. . . » وبأن یکون اجره علی قدر حاجته. ۰۰۰ وبأن يتمتع الفرد 
بحرية الفکر والعقيدة في هاية قانون بخضع له احاکم والحکوم. .۰۰ وبتحقیق 
الدیمقراطية . ۰ ۰۰ وبالتقلیل من سلطة احکومة الرکزیة»۲*۳. 

ومع هذا لم يكن نجيب محفوظ غامضاً كلياًء فهو على عكس توفيق الحكيم» 
كان يدرك أن «مصر تأكل بنيها بلا رحمة.. ومع هذا يقال اننا شعب راض. . هذا 
لعمري منتهى البؤس. . لست حاقداً ولكني حزين»”**'“. وربما هو أكثر وضوحاً مما 
نظن» فقد تعرّض وهو في الثمانينيات ورغم الحذر إلى ضربة خنجر في عنقه. 

ونقول باختصار اذأ ان غالبية آعمال نجیب محفوظ تصور لنا الانسان مضطراً 
للخضوع في ماولة يائسة لتجاوز غربته في عالم شدید القسوة. وفي هذا یمارس 
(حیاة وضيعة في ظل الطاردة»» ویسیطر علیه خوف شدید من الوقوع في مصيدة 
كما تقول لنا قصة «موقف وداع» من مجموعته القصصية شهر عسل (۱۹۷۱): 

«نفكر ونتعب» نقترح الفروض» نجرب كل فرضء نرتطم بالخطأء نعاود 
التفكير والتعب» نقترح فروضا جديدة» وطيلة الوقت نتلفت فيها حولنا بحذر ان 


)١45(‏ عبد الله فهد النفيسي» دور الشيعة في تطور العراق السياسي الحديث (بيروت: دار النهارء 
Oar‏ ص ۳۰ - ۳۱. 


)£0 1( الهلال (شباط/ فبرایر ۱۹۷۰). 
(۱6) الصدر نفسه ص ۳۸ - ۰.۳٩‏ 
(۱۷) الصدر نقسه. ص ۰ -۱. 
(۱۸) الصدر نفسه ص ۰۱۰۱ 



















يقبض علينا رجال الشرطة او بة يقتلنا رجال التنظيم»؛ وعاجلاً او آجلاً سنقع في 
المصيدة» 

ترى حتى باكرا في ذلك الوقت كان محفوظ يتخوّف أن يقتله رجال التنظيم وأن 
يقع في المصيدة؟ 


۳ - رواية اللامواجهة 


تنطلق رواية اللامواجهف مثل روایه اخضوع من موقع نقد المجتمع وفضح 
سلطويته (وهذا ما يميّزهما عن الرواية التوفيقية). إلا انها تصوّر الإنسان في حالة 
هرب من الواقع الاجتماعي . هنا أيضاً تكون شخصيات الرواية مغتربة عن المجتمع 
ومؤسساته وسعی للانفصال والعيش في عالم تصنعه خصّيصاً لذاتها ويما يتوافق مع 
حاجاتها النفسية. إن ما يميّز رواية اللامواجهة عن غيرها من الروايات المعنية بغربة 
الإنسان انها تركز على نوع خاص من التصرف ولمواقف في التعامل مع الواقع ومحاولة 
تجاوز ae‏ والسأم . هنا as Ms‏ انه لا يقوى على مواجهة النظام 
تغييره بالتمرد والثورة علیه . لذلك de‏ ان رواية اللامواجية هذه تشكل نوعاً مهماً 
| من الادب النقدي الى جانب انواع اخرى. 


اما ما أقصده بالادب النقدي في هذه الحالة فهو ذلك الادب التحرري» الذي 
ملق هه نکر اما یط sacs‏ انه في و es Ih‏ یت 
ويسعى لتطوير النظام العام باظهار مشاكله وعيوبه خاصة» كما تؤثر في حياة الافراد 
وحرياتهم وحقوقهم الإنسانية المستباحة. ومن حيث الاسلوب» نجد أن الادب النقدي 
هذا يتميز (خاصة بالمقارنة مع الادب التوفيقي) بنزعته الابداعية التجريبية ولغته 
الجديدة. 

















الخصبة » درت ان شك د ان lt Cee‏ ال لقا ل 
دون رأفة. وقد وصف جورج لوكاش نزعة الهرب من الواقع في الادب الغربي بانها 
استراتيجية ١لتجنب‏ المشكلات والصراعات الخارجية ve‏ من التعامل معها. . . فتبطل 
العلاقات. . . ان هذا الاکتفاء الذاتي. ۰۰ هو من آکثر وسائل 0 عن النفس oh‏ 
اذ يتخلى فيه الإنسان عن اي J cls‏ 











لتحقیق اللفس في العام الخارجي»“'. 











Georg Lukacs, The Theory of the Novel; a Historico-philosophical Essay on the (144) 
Forms of Great Epic Literature, translated from the German by Anna Bostock (Cambridge, 






MA: M.LT. Press, {1971]), pp. 113-114. 


ظ تنسحب شخصیات رواية اللامواجهة من الواقع الى عالم خاص من صنع غيلتها 
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في رأيي أن رواية اللامواجهة في الكتابة العربية تتمثل أكثر ما تتمثل بروايتين 
ناجحتین هما ثرثرة فوق الئیل لنجیب محفوظ ٩۹‏ والسفينة برا ابراهیم جبرا"*۹. 
بالرغم من الاختلاف في المنطلقات والتفاوت في اسلوب التعبير الفني» تتة تفق الروابتان 
من حيث الترکیز على حالة الهرب من الواقع التي تعيشها الفئات المثقفة البرجوازية في 
المجتمع العربي. وتتشابه الروايتان حتى في اختراع مسرح نشاطاتها او الملجأ الذي 
زوف الو ا ات ا ای کن کے تلكوت العف يعد ان کانت 
ا ا ای ال الا الرواية 
الاولى من عوامة ثابتة فوق النيل» وفي الرواية الثانية من سفينة متحركة في مياه البحر 
الوط : :وريما يكن الفرق رين «المكان التابك::والكاة اللشزك عو جنا مد يدم قوط 
وجبراء على الأقل في هذه الحالة. أما وسائل اللامواجهة فشديدة التنوع وتتراوح بين 
الهرب الحسي والمجرد وتشمل الثرثرة في رواية محفوظ والنقاش الفكري في رواية 
جبراء وتشتركان بالتهجم الكلامي والادمان والهذيان والتوهم والسخرية والبحث» 
من دون جدوى» عن المتعة الجنسية والحب. 


تلجأ شخصيات ثرثرة فوق النيل الى العوامة كل مساء هرباً من واقعها البليدء 
وتمارس الادمان بشكل طقوسي» وتدور بينهم الجوزة فتسير حياتهم في حركة دائرية 
عبثية. وفي غيبوبة الدوار تمارس هذه الشخصيات ثرثرتها وهذيانها مظهرة بتعمد 
واضح أقل درجة مكنة من الاهتمام بالجتمع الا من حيث انه مصدر او هدف 
للنكات التي تنفس عن همومها. وتتألف هذه الشخصيات من البرجوازية الصغيرة 
فتشمل انيس زكي» وهو موظف في وزارة الصحة فَقَدَ زوجته وابنته وصلته بأمله 
ورجب القاضي» وهو نجم سينمائي جعل همه الأول النساء والتخلي عن عشيقاته 
بسهولة فلّْب بإله الجنس» وخالد عزوز. وهو کاتب قصه متزوج وله ولدان» 
وعشيق ليلى زيدان» التي هي خريجة الجامعة الأمريكية في القاهرة وتعمل مترجمة في 
وزارة الخارجية» واحمد نصر وهو مدير حسابات» ومصطفى tel)‏ وهو مام» وعلي 
السيد وهو ناقد فنى فى الصحافةء وسنية كامل التى تخلت عن اولادها وزوجها بعد 
آن Os ales‏ خد وهی ا کسی ار ایا ی خی SUA) Gace‏ 
والحب. وسناء الرشيدي». وهي طالبة تدرس التاريخ وتتعلّق برجب. ويسهر على 
راحة هذه الشخصیات خادم من الطبقة الشعبية متقدم في العمر وذو قامة عملاقة 
فیراه البعض رمزاً حقیقیاً للمقاومة حیال الوت. آما هو فیری ان اهم ما في الدنیا 
«الصحة والعافیة». ویمارس الصلاة الأمر الذي لا یمنعه من ان یکون قواداً مجیء 
بالكيف وفتيات الليل الى العوامة» إذ يرى نفسه خادم السادة ينقّذ أوامرهم تاركاً لهم 


(۱۵۰) نجیب محفوظ: ثرثرة فوق النیل (القاهرة: دار مكتبة مصر» .)١958‏ 
(۱۵۱) جبرا ابراهیم چبرا» السفينة (بيروت: دار النهارء ۰ 


ver 



















مسؤولية تصرفه ولا یتکلم الا فیما ندر» على عكس مستخدميه. 


لا تحب هذه الشخصيات ار غ ی انتقالاً آلياً من جو «العمل 
الفاسد المقرف» الى «جو العوامة الطيب». فى النهار يؤدون اعمالاً تافهة لتأمين الرزق 
فحسب (وفي الل شرن ترقت الانصراف) ثم يلجأون بعد ذلك ال 
عوامتهم حيث يسبحون في ملكوت الادمان. ولا يتقبل جو العوامة من الحديث الا 
السخرية والعبث» رافضين أي مظهر من مظاهر الجدية. وحتى النكتة قد لا یتقبلونا 
د ا امت یام یی کته سم ویضیق «کل شيء بکل شيء. . 
ویضیق الضیق بالضیق .۰ . وال آلا یوجد حل*۳. ویعود هذا العبث آل «فقدان 
العنی» معنی اي شيء. انبیار الايمان» الايمان بأي شيء. والسير في الحياة بدافع 

من الضرورة وحدها ودون اقتناع وبلا امل حقيقي. .. وغسي البطوله خرافه 
وسخرية. ويستوي الخير والشر. .. وتموت ا ار امحضارة» ۰۳ . 


وقد تهتم هذه الشخصيات في فترات نادرة بشرح اسباب تجنبها للواقع وحتى 
للتفكير به؛ فيبرّر احدهم عبثية الجماعة بقوله: «نری آن السفينة تسير دون حاجة الى 
رأينا او معاونتناء وان التفكير بعد ذلك لن يجدي شيئاء وربما جر وراءه الكدر 
وضغط PCa‏ وإذا ما تساءلوا حول الواقع الذي يعيشونه وشعروا برغبة 
الانتقاد» تخوفوا من النتائج ولحأوا بدلاً من ذلك الى الماضي الذي قد يشكل هو نفسه 
مهرب فتداعت في ذهن احدهم تحت تأثير الحشيش صورة من الماضي البعيد ليقول: 
cleo‏ المماليلك صيحات الفرح في رحلة الرماية. كلما عثروا على آدمي. .. اقاموا 


ine), 


ونسأل الآن عن المفاهيم المنبثقة عن هذه الرؤية الانفصامية. أية مفاهيم للحب 
ON ra Ete‏ ل اللبقي؟ 
الذي تعتمده ase‏ مع ee‏ 


فى حالة اللامواجهة. ليس هناك من قدرة على الحب رغم وجود حاجة إنسانية 


ماسة للانتماء. تفشل كل محاولاته في هذه الرواية» فتقول لنا ليلى زیدان انها «تعذب 
نفسها بالحب العقيم وتوغل في الفضاء كسفينة كونية افلتت os Oda las ge‏ 

















(۱۵۲) محفوظ الصدر نفسه» ص ۰۲۹٩‏ 
(۱۵۳) الصدر نقسه. ص ۰۱۰۹ 
(۱۵6) الصدر نقسه. ص ٩۲۰‏ 

(۱۵۵) الصدر نقسه. ص ۱۰ ۰۱۱ 
(۱۵) الصدر نقسه. ص ۰۱۳۸ 


























































انها تحب خالد عزوز الذي يعتبر ان «الاباحية هي eed‏ فلا يتمكن احدهما من 
الإسهام في إغناء حياة الآخرء لذلك تعلن ليل زيدان بإحباط وخيبة أمل: «الويل لمن 
تحترم الحب في عصر لا يكن للحب احتراماً»”””'“. والمرأة هي التي تتألم في الحب 
وفي غيابه. يقول أنيس زكي المحروم من الحب والذي لا يقيم علاقات نسائية سوى 
مع بنات الهوى: «ليس كعوامتنا شيء. الحب لعبة قديمة بالية ولكنه رياضة في 
عوامتنا. الفسق رذيلة فى المجالس والمعاهد ولكنه حرية فى عوامتنا. والنساء تقاليد 
ووثائق في البيوت ولكنهن مراهقة وفتنة في عوامتنا»“*. ٠‏ 


رغم هذا لا تزال المرأةء كما في المغاهيم التقليدية» مصدر فتنةء وهدفاً جنسياًء 
والرجل هو الذي یضیق ما وهي التي تهیم به . وقد يظن للوهلة الاولى ان سمارة قد 
تنقذ الرجال من عبثية الحب. فإذا بها تفشل وتببط ای مصیرها الحتوم. اضافة ال 
ذلك» نجد ان المرأة لا تزال تنظر الى نفسها من منظور ثقافة الرجولة فتعاني الاغتراب 
فى صلب حياتها. عندما وصف على السيد سمارة بأنها ذات شخصية قوية» احتجت 
سنية کامل شرا اليا ید مه ا 


ويبدو ان الواقع الطبقي الذي يعيشونه هو بين آهم مصادر العبث الذي 
يمارسونه من دون ملل. بل ربما يمكن اعتبار الرواية معالجة لأزمة الطبقة البرجوازية 
في مجتمع قمعي شبه رأسمالي. اصيبت هذه الطبقة بالاحباط الشديد حالا اکتشفت مع 
الزمن» وببطءء ان قيم الجدية في العمل التي تبنتها بحماس لن تحقق لها النجاح 
الذي حلمت به وجاهدت من اجله. فالمجتمع مغلق والافق مسدود وليس من دور 
لهم في السيطرة على حياتهم وتغيير الواقع . لم تتمكن الثورة والثقافة والعلم والكفاح 
من خلخلة البنية الطبقية ف «ثمة اسد واحد يلتهم اللحم ويرمي للآخرين 
tla‏ ۱۳ . وها هم الذين يبشرون الشعب بالاشتراكية يحلمون بالاقتناء والثراء على 
حساب الاخرين. 


وفى ما يتعلق بأسلوب ثرثرة فوق النيل» فان هذه الرواية پدل دلالة واضحة 
على ما افترضناه حول وجود علاقة عضوية بين الرؤية الاجتماعية والمفاهيم الثقافية 
المختلفة والشكل الفنى. ان شكل هذه الرواية يختلف اختلافاً ce LE‏ فى روايات 
محفوظ الأخرى» وخاصة شكل رواية الخضوع (وهو النوع الغالب في روايات محفوظ 
كما رأينا) التي تغلب عليها الصيغة التقليدية في البنية العامة وبنية الجملة والمفردات 


(۱۵۷) الصدر نفسه ص 4۵. 
(۱۵۸) الصدر نفسه. ص ۰۱۲۰ 
(۱۵۹) الصدر نفسه ص ۰۱۷ 
)١6١(‏ المصدر نفسه. ص ۳۵. 


والصور. يمتاز أسلوب رواية ثرثرة فوق النيل عن اساليب أعماله الأخرى بالتداعيات 
الشعرية المتصلة بمناخ الهذيان والخروج على القوالب والتعابير المستهلكة. ورغم هذا 
يظل محفوظ اسير المألوف وبعيداً عن مناخات الرواية الاسطورية فلا يتمكن من 
الاستفادة من الصور والرموز الفنية الاعائية. بدلا من ذلك نری انه یلجاً لاستعمال 
الاسالیب القديمة مثل الذکرات لیشرح شرحاً مباشراً افکار شخصياته ومشاعرها 
وتوجهاتها. انني اشير هنا الى مذکرات سمارة التي حمل مشروع مسر حية فتشرح لنا 
فكرة الرواية وتحدد مزايا شخصياتها ونزعاتها واهتماماتها. 

ومع أن محفوظ تمكن من ان يتخلى عن نزعة الوصف الموضوعي الحيادي 
الاجتماعي الخارجي الى نوع آخر من المعالجة الذاتية النفسية الداخلية في هذه الرواية» 
ظل يتمسك بأسلوب المواربة في النقد (الذي هو اداة من ادوات اللامواجهة والخضوع 
Cas‏ حتى في مناخات العزلة والإدمان يظل العبثيون يميلون لممارسة الرقابة الذاتية. 
يلتجىء محفوظ الى حيل المواربة فيتهم الفرعون بدلا من الزعيم الحالي (جمال 
عبد الناصر في ذلك الوقت» ويجب أن يكون هو المقصود). يستنطق انيس زكي 
حكيماً قديماً اسماه «ایبو - ور» ينصح الفرعون: 

هذه سنوات حرب وبلاء 

... ما هذا الذي حدث في مصر؟ 

ان النيل لا يزال يأتي بفيضانه 

ان من كان لا يمتلك أضحى الآن من الأثرياء 

يا لیتنی رفعت صوتي في ذلك الوقت 

... لديك الحكمة والبصيرة والعدالة 

ولكنك تترك الفساد ينهش البلاد 


انظر کیف نتهن اوامرك 
وهل لك أن تأمر حتى يأتيك من as‏ با رة ؟ ٠۱)‏ 


ويقترب نجيب محفوظ في هذه الرواية من أن تكون له لغة وميل شعريٌ أكثر 
بما في رواياته الأخرى» وخاصة الواقعية منها. وإذا كان محفوظ قد فشل في اي 
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جانب من انتاجه الروائي الضخم فذلك لأنه لا يملك لغة خاصة به وقد جاءت لغته 
نسقية في رواياته كافة. وإذا ما اظهر ميلا شعريا فربما تتضح بعض معلم ذلك في 
تداعيات انيس زكي الشعرية في ثرثرة فوق النيل: 

«كلمات مشتعلة بال حماس دفنت تحت ركام من الثلج. ول يبق في الطريق 
رجل. وأغلقت الابواب والنوافذ. وثار الغبار لوقع سنابك الخيل. وصاح الماليك 
عات لمرو وله الرماية. كلما عثروا على آدمي... اقاموا منه Lite‏ 
لتدریبهم» ۱ 

op‏ الذي جعل من تاریخ الانسانية مقبرة فاخرة تزدان مها آرنف الکتبات لا 
gets‏ غلیها بلحطات OES A Reacts‏ 

«وثمة آسد واحد يلتهم اللحم ويرمي للآخرين بالعظام»”؟' © . 


ae 3% E3 
zis vi vis 


وبين آهم روایات اللامواجهة السفينة لجبرا ابراهيم جبراء وهي التي تقدم 
lie psi LL.‏ واجابية ووعیاً ذاتیا من رواية ثرثرة فوق النیل. تعاني شخصیات 
السفينة العجز في علاقاتها مع الجتمع والژسسات والأخرین» ولکنها تعي وضعها 
وتتفهم نزعتها للجوء الى الهرب». فتبحث في دوافعه وتحاول تجاوزه بالتسامي عن 
طریق الابداع بالشعر والرسم والاهتمام بقضية فلسطينء وان كانت تلجأ أيضا 
للاوهام والشرب والجنس دون متعة واکتفاء» وينتهي بعضها باختيار الانتحار ويفشل 
البعض الآخر بايجاد خرج» فيظل في حالة تمزق وغربة. 

منذ البداية تعرف شخصيات السفينة أنها هاربة وتسعى لأن تجعل من البحر 
اجسر خلاص). عصام السلمان» وهو مهندس عراقي » يدرك انه على السفينة للهرب 
لأسباب كثيرة اهمها انه فشل في علاقته مع لمى ولم يستطع ان يجعل منها بحره وزورقه 
ومغامرته في عالم شديد القسوة. وضاعف من إحساسه بالفشل انه كان يحاول عبثاً 
تحمل «تفاهة العیش» في بلده. ويعاني الدکتور فالح حسیب في زواجه من لی من 
دون حب» ومن شكه انها تقيم علاقة مع عصامء فيعيش في عزلة ویدمن شرب 
الويسکي› ويتألم بصمت ويفلسف مشكلته فيقول إنه يعيش في عالم فرض عليه 
الاختيار بين الصمت او المقصلة. ويشكو من هذا العام بقوله: «لا یتیح لي ان ارفع 
lee Gye‏ او مطالباًء او مصراً على ٳنسانيتي» دون ان يضربني على رأسي»'' . 
لذلك يتساءل ايهما افضل» «سيزيف يدفع صخرته عبثاً کل یوم ام الانتحار؟» وفي 


(۱۲) الصدر نقسه» ص ۱۰ - ۰۱۱ 
(۱۲۳) الصدر نفسه. ص ۲۵. 
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برهة يأس غير عابرة مختار الانتحار. 

وفي الوقت الذي یمثل الدکتور فالح شهوة الوت» یمشل ودیم عساف 
(فلسطيني في الاربعین من عمره یزاول التجارة بنجاح في الکویت) شهوة الحياة 
ویربط مصیره بمصیر فلسطین ويحاول ان يجد متنفسا في الکتابة والرسم مدركا في 
الوقت نفسه انه هارب فیعلن : «محاولاتنا الابداعية لیست الا مسکنات موقتة. هي 
نوع من البکاء» "۰ وربما یبدو ودیع عساف ختلفاً عن الآخرين (وهو کذلك) 
ولکنه یشارکهم الاحساس بالعجز والغربة في العام ويؤكد مثلهم انه يعيش في حالة 
هرب فیقول : «اننا نیقی رغم انوفنا. انه بقاء سالب منفعل تعودنا ان نرضی به. ولا 
هو نتيجة لفعل مناة”'''2. ويمكننا أن نتبين ملامح تجربة ودیع عساف وتفرده النسبي 
عن الآخرين من خلال الحوار التالي بينه وبين الدكتور فالح حسيب: 

«فالح : اننا في حالة برئی لها. 

وديع : ولكن تغيير هذه الحالة رهن بنا. 

فالح : تتفاءل ونحن في طريقنا الى المقصلة؟ 

وديع: أتفاءل» لأن امامنا مهمة هائلة يجب ان ننجزها. 

فالح: والمقصلة؟ 

ودیع : نهدمها. 

فالح: احلم. 

ودیم : لا باس آن احلم. 

فالح: وما هي الهمة؟ 

ودیع : الهمة یا دکتور هي کل شيء. فلسطین؛ المستقبل» الحرية . 

فالح : اتفقنا اذن! 

ودیع : دکتور هل حقاً اتفقنا؟ 

فالح: ماذا تشرب؟ 

ودیع : ويسکي. 

فالح: ومع الويسكي نستأنف OM ST ile‏ 

ولکن اخوار نفسه في مفهوم شخصیات الرواية نوع من الهرب مثله مثل 
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الويسكکي والشعر والرسم واحب. کل هذه عطش وتبقی في جفاف العطش . ان 
ر Tae OL ee eee Oe ead es‏ 
هرب فیردد في مناسیات متلفة: «کلنا هاربون». Lily‏ «تنسحب من الواقع الزري ال 
عالم خبيء في الداخل »5*2 كي وان ee‏ ا علينا الطبيعة نفسها فرضاً. . 
فالوهم أخو النسيان والنسيان بلسم الجراح e‏ وإننا «نتمزق باستمرار» بين الاشياء 
التي نحبهاء او نتوهم اننا 0 والتي تحب نفسها وتتمسك بمنطقها الخاص. . 
وفي النهاية نلجأ الى . .. حلم قد يدوم بعض الساعة". بذلك يتوصل وديع 
عساف إلى ما توصل اليه الآخرون قبله. اي ال النتيجة المحتومة التي تؤلف عالم 
محفوظ في رواية الخضوع أيضاء «بدأت ارى ای للهوت اشکالا pee N‏ وان 
مأساتنا الحقيقية هي اننا ذهنياً هروبيون. كلنا شعراء» وإن ل نقل الشعر: تغرينا 
الأخيلة» فنلحق اء حیلما تأخذنا» وتبقی القائق الفعالة وراءنال۳۳۳۹؟. 


هذا هو مصير أفراد الطبقة الحديدة المتمسكة بفرديتها ومشغولة بذاتها وباستعمال 
الآخر. من هنا غياب القدرة على الاتصال والتواصل والتجاوب واللقاء الحقيقي . 


ay gol lle es IS pees‏ الاخر oll pM a Way lee BAS‏ بقودنا 
للتساؤل حول رواية السفينة كما تساءلنا نا حول ثرثرة فوق النيل. ما رؤيتها للحب 


والمرأة والموت؟ وكيف تعكس الواقع الطبقي؟ 

gece aks‏ ركم الحاجة الماسة للانتماء 
لاغناء حياة oY‏ وانما للتایید عل الذات من خلال الاخر a‏ اللتاء الحقيقي . 
في هذا المناخ يكتب احدهم قصيدة تعبّر عن جوهر اللقاءات التي تتشكل في 
السفينة : 

نقول ان الذي بيننا 

هو الآن الهوی؟ 

خرافة! 


أنجم نحن» يسبح كل في فلكه 


() الصدر نقسه. ص VA‏ 
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(۱۷۲) الصدر نفسه ص ۱۳. 










وما يرى البعض منا 
من بعضنا ليس الا 


8 ا ١‏ 
تقارب دول لقاء. ۳۹ 8 


ولا ينفصل مثل هذا الحب عن الفهوم التقليدي للمرأة. تخبرنا لمى نفسها بأنها 
لا تعتقد ان الرجال يحبون النساء الذكيات». وتردٌ مأساتها الخاصة لدراستها الفلسفة 
واستعمالها ذکاء‌ها فتقف نداً للرجل في الجالات التي کان» وما زال» متکرها. 
يصر الر جال على ان تظل هدفاً أو موضوعاً clade‏ فیقول احدهم: «احبهن جميعاً: 
حميلات» دميمات» سمرء شقر» هات ما عندك. .. اي شيء عليه تنورة. . . عندما 
تتفجر الدنیا بکل هولاء النساء لیس من السخف ان ان تركز على واحددة منهن دون 
غیرها؟»*۲. وتعلن الرواية عجز الرة فیقول ودیع عساف: «لقد قتل صديقي وأنا 
عند رأسهء أعجز من امرأة» آعجز من طفل»۳۳؟؟ کما 0 من ناحية 
أخرى: «المرأة فاتنة» alee Ga pty bag ble‏ 


وربما ليس من الغريب ان تسود مثل هذه الفاهیم في رواية السفينة کما سادت 
فى ثرثرة قوق الي فمجمل شخصیانها من الطبقة الوسطی الجديذة النشغلة بنفسها؛ 
حتى حين تهتم بالقضايا العامة في مجتمم قمعي. Ul‏ جمیم هذه الشخصیات برجوازية 
في انتمائها (بینها الطبیب والهندس والتاجر والسياسي الحترف والشاعر... الخ.) 
ووضعها ووعیها . 


ویبقی آن نتناول آسلوب الرواية باختصار. علی عکس الرواية التوفيقية ورواية 
الخضوع. تکسر رواية السفينة القوالب التقليدية آکان بالنسبة للشکل العام او البنية 
اللغوية او التعبیر او الصور والفردات» وتحاول ان تقیم جسوراً بين النشاطات المعرفية 
وتستفید منها مجتمعة . تتحرر من القواعد الألوفة وتنسج انطلاقاً من ذاتها شكلا فنيا 
حکم الارتباط والاحاء. انا تمتاز بأجوانها الشعرية وتداعیاتها واستفاداتها من الاساطیر 
والصور اية الوحیة. تتمثل دونما افتعال اسطورة یولیسس الهائم بین اهوال البحار 
والذي لا بد من عودته؛ کالفلسطینی الذي هو Lal‏ لا بد من عودته» ومن اسطورة 
افا pli eal‏ جو الغتيبى ial tll clans Fels elton’‏ 
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والسیح الذي يمشي فوق الاء» ويوحنا الصارخ في البرية معلناً قرب قدوم مخلصء 
وسيزيف الذي يواصل دفع الصخرة عن صدره عبثا. والرمز عند جبراء على خلاف 
محفوظء ليس رمزا تموبهياء بل هو رمز إيحائي يغني الأسلوب الفني للرواية ويعطيها 
مناخاً شعریا وبعداً عالیاً وزمنياً بعید الدی. 

وفي نباية رحلة اللامواجهة والوهم یکتشف الانسان انه لا یقل تعاسة عما 
كان عليه قبل بداياتهاء فالوهم نفسه أصبح سجنا آخر . 


4 - رواية الجابهة والتمرد الفردي 

تتغير الرؤية عند جيل من الروائيين والروائیات بتکوّن وعي اجتماعي وسياسي 
جديد منذ الخمسينيات» بفعل التحولات التاريخية في مختلف المجالات (كقيام اسرائيل 
على انقاض الجتمع الفلسطيني وخيبات الامل بعد نشوة الحصول على الاستقلال» 
وقيام الثورة المصرية والثورة الجزائرية» وانبثاق الطبقة المتوسطة كقوة سياسية من خلال 
الانقلابات العسكرية» واستمرار التبعية للغرب. . . الخ). نتيجة لهذه التحولات في 
الواقع والوعي» تقلصت نزعات التوفیق والخضوعء وبدأت تنتشر النزعة النقدية 
التمردية فى الكتابات العربية. ورافق ذلك ظهور الفرد المتمرد الرافض لاستبدادية 
السلطات الاجتماعية والسياسية» فبدأت تتكون نزعات التصادم والمواجهة والتساؤلية 
الاستكشافية من خلال الدخول في حوار متوتر مع الذات والآخر والمجتمع؛ كما 
يبدو من خلال الروايات التي كتبت في هله المرحلة من قبل الجيل الجديد. 


إنني أشير هنا بشكل خاص» وعلى سبيل المثال فحسب» الى روايات رفضية 
قردية بدأت ربما ب صراخ في ليل طويل برا ابراهيم جبراء وأنا أحيا (1904) لليل 
پعلبکي وستة ایام (۱۹۲۱) وعودة الطاثر ال البحر (۱۹1۹) لي؛ والزيني برکات 
لجمال الغيطاني» وبعض أعمال إدوار الخراط وسحر خليفة وغيرهم. هناك أيضا 
ملامح من التمرد الفردي لاستبدادية السلطة في خمسة اصوات )١9717(‏ والقريان 
(۱۹۷۵) لغائب طعمة فرمان» وفي آعمال هاني الراهب (ومنها الهزومون. وشرخ في 
تاریخ طويل» وألف ليلة ولیلتان). وصنم الله ابراهیم في تلك الرائحة (۱۹7)؛ 
وحیدر حیدر (خاصة روایتیه الزمن الوحش (۰)۱۹۷۳ وولیمة لأعشاب البحر 
(۰))۱۹۸6 وابراهيم أصلان في مالك الحزين (۰)۱۹۸۳ وغیرها. ومنها اعمال لغادة 
السمان وحنان الشیخ. في هذه الروایات وغیرها الکثیر» یظهر الانسان کائناً مختربً 
منفعلاً بواقع قمعي تتحکم به قوی عاتية لا یتمکن من معایشتها والانسجام معهاء بل 
یرفضها ویتحداها ویدخل في مجامبه فردیة غاضبة يائسة معها. 

تنتمی هذه الروايات الى تيارات مختلفة بحسب الاطار النظري المعتمد هناء 
وسنتناول بعضها في حينه. هناء سنكتفي بتلك الروايات الرفضية التمردية واركز على 
۷۹ 








عدد منهاء وخاصة تلك التي تصوّر الإنسان على انه مغترب عن المجتمع والمؤسسات» 
وخاصة العائلة الأبويةء ولكنه يختار التمرد لا الانسحاب او الرضوخ » فيعبر عن 
غضبه ورفضة متحلياً الاستبداد بكل اشكاله. غير ان هذا الإنسان المغترب كثيراً ما 
يكتشف زيف حركات التغيير الاجتماعية والأحزاب» فيتمرد عليها هي Las‏ وقد 
يصارع منفرداً او ييأس ويتمحور حول ذاته وينشغل بنفسه وقضاياه الخاصة. ويمكننا 
هنا ان نمیّز بین الفرد الذی fall end her Le ley‏ التعبيري» فیتصرف بعفوية 
ومن دون حساب للنتائج التي قد تترتب علی سلوکه واعلان مواقفه» والفرد الذي 
يملك ما اسميه العقل الحسابي فلا يعبّر صاحبه عن مشاعره وآفکاره او یتصرف الا 
بما يمخدم غاياته ومراميه. 


تركز روايات جبرا ابراهيم جبرا على الفرد اللامنتمي» وإن كان له اهتمام 
بالقضايا العامة خاصة في رواياته الأخيرة. في روايته الأول صراخ في ليل طويل 
ينشغل الفرد بنفسه واهتماماته الخاصة حتى وكأن المجتمع لا يكاد ان يكون موجوداً. 
كل ما هنالك علاقات ثنائية. منها يبدو أن ما يبغيه الكاتب من هذه الرواية هو كما 
يعبّر عنه الراوي» «أما الرواية فكنت ابغي منها ما أروّح به عن ضيق صدري. كما 
اننى جعلت منها ذريعة للتعبیر عما ارید قوله» اٍذ قسمت نفسی ال آشخاص کلیرین» 
يمثل كل منهم جزءاً من هذه النفس اللأی بالتناقضات روف شفها هل خیم 
لسمية. .. ذلك الحب الذي لم يأت بثمرة صالحة. ولكن المرء لا يحكم على الاشياء 
bells‏ نكسي تما رها أوء على الأقل» لم أفغل انا ذلك. لعلني لم أكن حكيماً في ما 
ذهبت اليه : فقد كنت اصر على اهمية اختبار الحياة نفسها» غیر آبه للنتائح»۳۳. 


ولا تكون خارج العلاقات الثنائية سوى العزلة. يقول الراوي في صراخ في 
ليل طويل: «ولما رحت أشق طريقي بين الجمهور الدافق» أحسست بعزلتي التامة عن 
الانسانیة*. وهذا ما يتهمه به صديقه فیقول: «لقد وضعت نفسك في عزلة عن تيار 
الواقع . وليست عزلتك هذه عزلة الناسك المنتشي بصلاته» انما هي عزلة الخليع 
يقارع ضميراً يحئه على الندم . ee‏ لانك ستجد ان ذهتك سیتحول 
بعد زمن الى شيء أشبه بقلعة منعزلة نائية لا بيعم أحد بمهاجمتهاء الى أن تتداعى 
ونتهدم من تلقاء نفسها» 01 


وليس غريباً أن يعاني الفرد في هذه الحالة الضجر والسأم من كل شيء» بما في 
ذلك المرأة التي يقيم معها علاقة ثنائية» هي كل ما تبقّى له. حتى في هذه العلاقة 
تفقد المرأة انسانیتها وتفردها وتصبح جرد موضوع جنسی » فيقول أحد شخصيات هذه 
211 جبرا ابراهیم جبراء صراخ في لبل طويل (بغداد: مطبعة العاني» 1400( ص Pay‏ 
(۱۷۸) الصدر نفسه. ص 1۲ - 55. 
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الرواية: «ان المرأة عندي مجموعة من الخطوط والكتلء وانا لذلك اعشق جسمهاء 
غير اننى لن اشتري عقلها بفلسين... وإذا حصر الرجل اهتمامه فى جسد المرأة دون 
عقلها؛ فانه انما یعاملها بالثل. لانبا لا تری هي في الرجل سوى جسده. المرأة كتلة 
من اللحم الحساس» ولذلك في لسها لذة. . . أما الارتباطات العاطفية فمصطنعة. . . 
فالعاطفة عند الرجل انفجارية غير منتظمة» ولا تلزمه كظله. ولا يشغل جسده إلا 
جزءا من وقته . اما جسد الرأة فهو عندها الکل فی الکل»۳۲۳. 

آمام مثل هذه العتقدات التي تجرد الرأة من عقلها وانسانیتها لیس من الغریب 
ان تتمرد» وان یکون تردها حاداً لا مهادنة فيه. هذا تماماً ما نجده فی رواية آنا احیا 
لليلى بعلبکي. تعلن لینا. وهي بطلة هذه الرواية» عن تصميمها على مواجهة العام 
كله بما فيه» بل خاصة والدها ووالدتها. تقول انها فى علاقتها بالناس حولهاء er‏ 
انقب في نفسي عن صلة بهؤلاء 9 فأنا اعتدت وجودهم حولي» أحتك بهم 
ولا احسهم » انظر اليهم ولا اراهما : 

تؤكد لينا على حریتها وفردیتها في وجه کل الحاولات الستمرة من قبل العائلة 
والجتمع ومسساته الذكورية وأهل السلطة لسحق شیخصیتها» ولا تترد في ان تجابه 
الناس كافة متحدية تصورات الثقافة السائدة بتصورات بديلة تزعجهم» فتقول راسمة 
حياتبا بخطوط وألوان لا عهد لهم بها كي تظهر اكتفاءها بذاتها: 


«آنا قصر فخم قصر كأروع قصور أباطرة روما. ولهذا القصر عبيده ودكاكينه 
وحيواناته. فيه كل ما يلزم لتوليد الحياة» لا حتاج ال معونة من خارجه» مع ان 
الاسوار العالية تحاصره» ومع ان بين الاسوار والطریق خنادق تتدفق بالاء. لا جف 
ولا تتیح لاحد الولوج ال الملكة الکبری»» ثم تضیف : «مکذا انا عالم مستقل» لا 
یمکن ان یتأثر جری اياة بأي حدث خارجی لا ینطلق من ذاي» من مشكلة الانسان 
في ا وفي كل ذلك تشعر ان لها «مطلق احریة» في اختبار ما پلائمها. 


وفى روايتي ستة أيام ( یشغل سهیل بقضایا مدينته دير البحر التى 
ترمز الى فلسطين. وخاصة حين تحاصر وتهدّد بأن تستسلم او تمسح عن وجه 
الأرض» وكانت مشكلته انه كان جزءاً من حركة المقاومة ولكنه كان يصر ألا يذوب 
فيها فيحتفظ لنفسه بحق التعبير عن آرائه وانتقاداته من دون خوف. وفي التخطيط 
لمواجهة الحصار والمقاومة» Bae‏ سهيل من الاجتماع العام الذي عمدنه دير البحر 
ویرغب» لسبب ما؛ في ان ينفرد بنفسه ويتأمل في الأمور ملياً بعيداً عن الخطابة . 


(۱۷۹) المصدر نفسه» ص ۳١‏ 85 


Yo بعلبکي› أنا أحيا (بيروت: دار مجلة شعر » 40۸(« ص‎ hI A+) 
wee £6 الصدر نفسه ص‎ )۱۸۱( 


Vor 


يتطلع الى عقرب الساعة الكبيرة وسط دير البحر ويذكر نفسه بأنهما لا يتحركان منذ 
زمن طويل» وفي هذا إشارة رمزية الى تخلف المدينة المنقسمة الى أحياء وجماعات تعاني 
الخوف والجهل والفقر والتناحر والفوضى. إنها وطن موزّع لم يجتمع على قضية واحدة 
لزمن طويل. وقد اجمع الناس عل قرار من دون نقاش» ولکنه یوافق عی قرار 
القاومة فلیس بالامکان الاستسلام رغم القناعة بقوة العدو وضعف الوطن الذي لا 
يشفع به سوى انه يملك تاريخا من البطولة والاستبسال. 


يعرف هذه الأمور فيعيش في تمزق بين الأمل واليأس» ولكنه يعرف ما أهمية 
صنع اساطير تستنير بها أجيال المستقبل. ينفرد بنفسه خارج تيار الناس» فهو يدرك أنه 
«في مثل هذه الأوقات الحرجة يستسلم الفرد لتيار الجماعة. يجب ان يكون له اقتناعه 
الخاص فيفعل ويقول مايعتقده حقاء لا ما يرضي الاخرين. .. الموت والرعب 
والتحدي نحن ... غداً eek‏ الأشياء الجامدة بحركة الحياة»!”*1 , 


وفي اليوم السادس لم تسترح الدینة» فقد تم احتلالها واحراقها فتحولت ال 
رماد. ویبتهل التراب للرماد والغیوم التي مها ستولد الدينة نقية من جدید. ویکون 
آخر ما یردده «الغیوم والرمال .۰ . الرماد والغیوم». ومع هذا يرى الياس خوري في 
کتابه النقدي تجربة البحث عن أفق OL (NAVE)‏ سهیل یتمرد عل واقعه. ولکن ثورته 
تعحوّل ای ثورة شخصية فردیة. صحیح انه ینفر من الضیاع في الجموع ولا يثق 
بالقيادات والأحزاب» ولکنه لیس موزع الشخصية. وصحیح انه ینتقد تقالید وولاءات 
شعبه» ولکنه بدون شك مترم شعبه . وينفرد بالطبيعة وهو يحب الطبيعة» ولكن ذلك 
لا يعني بتاتا الهرب من المجتمع. انه ذلك الانفراد الذي لا بد منه في مواجهة 
الأزمات والتحديات التاريخية» هذا الوضع الذي يسمح للإنسان بأن يفكر ملياً في 
التوصل الى قناعات وقرارات مسؤولة. وفي انفراده أصبح أكثر تصميماً على المقاومة» 
وحتى حين يعرف مسبقاً مدى قوة العدو وضعف مجتمعه فلا تخدعه اية أوهام 
بالانتصار. إنه يقاوم رغم تأكده من الهزيمة» لإيمانه العميق بأنه في المقاومة يولد 
التاريخ ويكون التجدد في المدى البعيد. ليس هذا تمرداً على هامش الجتمع» بل في 
داخله. ولهذا لم يدرك الناقد مدلولات الرماد والغيوم في Ole‏ الرواية» وانهما وعد 
بالولادة الجديدة وببدء تاريخ آخر. 


وفي زمن الهزيمة وايرة والشك» ولا ۱ 0 الغيطاني صبراً (كما 
يقول في مطلع كتاب التجليات). رجع منفرداً ومنطوياً على ذاته في رواية الزيني 


WW. NO شعر » ۵ ص‎ ale حليم بركات» ستة أيام (بيروت: دار‎ (AY) 
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PES,‏ الى التاريخ ليحتمي به ضد القمع» بقدر ما أراد ان يظهر التشابه في 
استبداد السلطة والحاكم في أزمنة مختلفة» ومنها الزمان الذي يعيشه»ء وليس بالضرورة 
ليواجهه مباشرة ومن دون اقنعة شفافة كما فى كتاب التجليات. يسلك الإنسان فى 
الزيني بركات طريق السلامة» محتمياً وراء قناع التاريخ وحضارة الصمتء فيقنع نفسه 
بلغة تقرب من لغة رواية الخضوع المحفوظية بأن «المهم ألا تظهر القصد في حكاياتك 
ورواياتك»"*۳۳. لیس بالامکان اظهار القصد لان القلب خبر جراحاً صعبة الاندمال 
ولأن «النفس غابة أسئّة وحراب... آما الاماني فتنأی. في اول العمر متف خاطر 
دفین. .. حولك رعب ینظم مسيرة الافلاك ۰۰ . لاذا نخدع ارواحنا؟ لاذا نصدم 
رژوسنا بالصخر؟ . . . عطن الدنيا أبدي. عبث الجان بالخلق لا ينتهي. الظلم کنیران 
المجوس لا ينطفىء. . . في الزمان دواء عظيم اسمه النسيان. . . ما العمر الا ذكرى 
طويلة اليمة... اي قمقم يغوص فيه هرباً من عصره... لا شفاعة للخلق 
ترجى... انا مقطوع الامل من الهدي NN asl‏ هناك خوف من «الحرمان 
والسجن والقید والعذاب. .. من حین الى آخر أحتاج الى OMG Ie‏ 


يرى فيصل دراج في دراسة له حول الرواية والتاريخ» كما تنعكس في رواية 
الزيني بركات. ان هناك «علاقة حميمة بين الرواية والتاريخ» ویستنتج ol‏ جمال الغيطاني 
یکتب رواية «تستند ال وعي تاريخي كثيف» يبرهن ان احاضر قائم في الاضي ولا 
ینفصل عنه... وان الاضی یسکن احاضر ویفعل فى حركته»" '. ویقول جال 
الخیظای نس افیا ناه شمه ۲۳۲ اه ود تصاعا کسرا ی الشره انش a Lytle‏ 
۷ والفترة التي عاشها ابن ایاس وسجل ما جری فیها» واستوقفته شخصية الزيني 
برکات بن موسى الذي كان محتسبا على القاهرة (والحسبة وظيفة مهمة فی الدولة 
الملوکیة). ولکن الغرض لیس جرد التشبیه ولا حتی التوصل ال ان القمع مستمر 
مهما تغيرت الأزمنة. ذهب الغيطاني إلى الماضى لأن ذلك الزمن» كما يعود فيصل 
دراج ليقول» هو «مرآة لقمع في زمن حاضر؛ ولأن الاهتمام بهزيمة الاضي هو 
مدخل لهزيمة حالية تعيشها مصرء فحقا إن الغيطاني يكتب «نصا في الحاضر ویهاجر 
الى نص في زمن مضىء أي يقوم بهجرة خادعة» لأنه يقرأ النص القديم بوعي 
حديث... ويصبح القديم مادة أولية» لا استقلال لهاء تحول الى كتابة راهنة 


(۱۸۲) جال الغيطاني» الزينى بركات» ط ۲ (القاهرة: مکتبة مدبولي [د.ت.]). 
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(۸) الوسط (۲۰ نیسان/ ابریل ۱۹۹۲). 
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OE لمعاف‎ Si gg Sula) Rely gee GI تستجيب‎ 


يلجأ جمال الغيطاني للتاريخ يحتمي بهء فيقص علينا حكايات من بدايات القرن 
السادس عشر في عهد المماليك والسلطان الغوري ليحدثنا بلغة بدائع الزهور في وقائع 
الدهور لابن إياس عن احوال القاهرة» انما يفعل ذلك في زمن ثورة ۲۳ یولیو 
وهزيمة الخامس من حزيران» فيقول لنا إن التاريخ لم يتغير Las‏ وإن هناك دائماً من 

«يا أهالي مصر 

استكينوا 

استكينوا 

ومن خالف هو 

وفيما يلجأ الغيطاني للتاريخ بمقاصد راهنة وتلجأ شخصياته إما للخلوة او لله 
تضع اثقال حياتها عند عتبته» نجد من ناحية أخرى انه يرى العالم متحركاً وليس دائم 
الثبات كما في رواية الخضوع. وهو يراه أكثر تحركاً لأنه يملك إحساساً اعمق 
بالتناقضات الاجتماعية وبالصراع الإنساني للتغلب على الظلم وتجاوز الاغتراب. لهذا 
ازمات احاضر التي يصعب الكلام عليها من دون رقابة على الماضي . صحيح أن هذه 
الرواية تقول لنا فى صفحتها الأولى ان «بیوت الدينة کلها مغلقة» وینتهی الفصل 
الاول بتصور القاهرة كما لو انها رجل (معصوب العینین» مطروح فوق ظهره. ينتظر 
قدراً خفياً». ولكن الجملة الاولى تعلن اضطراب احوال الديار المصرية ذلك 
الاضطراب الذي قد ينسى فيه الإنسان نفسه. 

الزمن الذي يقدمه لنا هو «زمان الحيرة وسيادة الشك وفناء البقين70؟'' عند 
الانسان الفرد» فتسود الاسئلة وليس الاجوبة الجاهزة وتمتلىء الدنيا ب (علامات 
التعجب والاستفهام؛ الف سوال حائر بلا هدایه » الدنيا كلها سؤال لا اول له ولا 
آخر»"". وکثیراً ما تبداً الاسئلة من مقولة رفض الواقع الطبقي: «لا نقبل ابداً ان 
يجوع اخلق. وتستمتع usa‏ 3 ومن مقوله اخری «تتكشف» لنا من خلالها 


(189) دراج» المصدر نفسهء ص 44 40. 
)11١(‏ الغيطاني» الزینی برکات» ص ۲۳۲. 
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(۱۹۲) الصدر نفسی ص 195. 
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«بدايات العالم OPS ba‏ ومع هذا لا ننكر ان رواية الزيني بركات تعيدنا في 
ازمنة اليأس الى حالة من حالات الرضوخ تماماً كما عهدناها عند محفوظ . 


فى هذه الازمنة» وهى ازمنة غير نادرة»؛ نجد من يتمنى لو يستبدل الثبات 
باحرکة ویتركك الرکود لل دیمومة لا تنتهی» الا ان هناك ما یدفعه للاعتراف بحقيقة 
مرة هي وجود «رعب ینظم مسيرة الافلاك»"'. ولكن مهما بلغ الیأس هناك دائماً 
(حساس بقدوم الزمان الرتجی!» فبعد سنوات «ستجي-ء الایام السعیدة» والن یستقر 
الامر على حاله”'*'2. باختصارء هناك تمزق دائم وعدم استقرار في الرؤية» فيود 
الإنسان «لو يطلق صيحة الخلاص ويمضيء ولكن الى اين؟70""'' في ازمان 
قر وین فيه المرء “عل روه ول عل و زؤاية الزيق بركاك 
بإبدال نظام بنظام مثله» فنكاد نسترجع نداء الاستكانة الخافت في هواء شاحب: یا 
أهالي مصر استكينوا. . .» 


غير أن عالم الغيطاني عالم متغير ابداًء كما يظهر لنا جلياً في كتاب 
التجلیات ٩۳۰۳‏ حیث نجد آن اما من شیء یبت عل حاله* "۳ وان «کل شیء فی 
سفر OO Mts‏ وان «ما جمعه وقت» یفرقه وقت۴۳. في هذه الرواية یکون 
البحث عن الثاثرین الذي حزکرا الضماثر فانتصروا بموتهم علل الوت من آمثال سید 
الشهداء وشباب اهل الجنة الحسين» والشيخ الاكبر محيي الدين بن عربي» وجمال 
عبد الناصرء وإنسان عادي هو أبو الراوي» ومازن ابو غزالة الذي استشهد من اجل 
فلسطين. في صوت هؤلاء نسمع صوت من لا صوت لهم لأن السكوت على الجور 
جور» ولأن «الموت موتان» موت اعظم وموت اصغرء اما الموت الاعظم فيتمثل في 
السكوت على ل 


وقد تولد من هذه الرؤية أسلوب فني شعري متحرر وشكل جديد مستمد من 
القص الشعبى أكثر منه من التقاليد الادبية. تسيل اللغة بعفوية كالماء متحررة من 


.۱۲۵ المصدر نفسهء ص‎ )١195( 
۰۱۷۹ الصدر نفسه» ص‎ )۱۹۰( 
.۱۷۹ الصدر نقسه. ص‎ )( 
ANAT الصدر شسه. ص‎ ۷۵( 
۲۲۸ الصدر نقسه» ص‎ )۸( 
VAG الصدر نفسه وجمال الغيطاني» کتاب التجلیات (بیروت؛ القاهرة: دار الشروق؛‎ 14%) 
.٠١ الفيطاني كناب التجليات» ص‎ )۲۰۰( 

(۷ ۲ الصدر نقسه. ص 1۵. 
( الصدر نفسب ص ۰۷٩‏ 
(۲۰۳) الصدر نفسه» ص ۱۳۵. 


القوالب والاوصاف والتعابير المستهلكة» وتتخذ صوراً واشكالاً خاصة ا ونابعة من 
ذاتها. . من ذلك قوله في رواية الزيني بركات: «تبقی الكلمات معلقة في فراغ البيت» 
واینسل هدوء عذب رقراق کسرب alae‏ طبر عل علو اها > واو 
دمعاً صادقاً. کطلوع النهار»"* ۰۳ و«قلب عمرو حامة ابتل ریشها»" "۰۳۳ کل ذلك 
ما کان یم لو لم ینشأً حس بفردية متفردة. 

وتسلك سحر خليفة في رواياتها (الصیار » عباد الشمس ٠‏ لم نعد جواري لکم. 
يوميات امرأة غير عادية» باب الساحة, الميراث) طريقاً لم يسلكه سوى عدد قليل جداً 
تع لو عه وهو طريق ار الفردي و ل 
ات ولا تتردد فی التعرض لوسسات «الثورة» ورموزها “lal‏ تعرّي طبقية 
العائلات البارزة وجشع البرجوازية الجديدة الصاعدة من مثقفين وسياسين وحقائق 
«الناس اللي فوق» و«الناس اللي تحت»» وتفضح ما خفي من مقولات الثورة والمقاومة 
والصمود. وتعرّي زيف الذكورية. 

في رواية الصبار !۲۲ > تشم قداسة الأب» وهو رمز السلطة الاجتماعية 
والسياسية» «آنا لا ادعي بأن والدي أحسن من والدك. الله يلعن لحية MN‏ 
كما تقول في مكان آخر: «هذا الأب اكرهه لأنه يجسد المرض . هذه الأم أكرهها bay‏ 
تجسد الخنوع)” oo‏ ولا تتردد في ان تسأل اسئلة محرجة حول الوطنية» فيصبح من 
الصعب ان نميّز بين مقولة «في سبيل الوطن تبون الحياة» ومقولة «في سبيل الحياة 
هون الوطن»”” oe‏ 

وفي الصفحة الأوی من رواية عبّاد الشمس ۰۳۱۲ لا تترد في التعرض لقدس 
الأقداس» حين تقول «الله موجود او لا موجود. هذا شأنه» أما gi‏ فهو العا“ . 
وتؤكد في الصفحة التي تليها على تمردها الفردي: «من وضع الأضواء وحدد لها 
نظاماً؟ ذوو العقول البليدة هم الذين يصدقون. انا لا ae‏ ولهذا اقطع الشارع متى 
أريد. آنا حرق اقطع الشارع متى أريد ولا انتظر ضوءاً م: منهم. أصنع ضوئي بنفسي». 
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ولسحر خليفة موقفها الواضح الرافض لفاهيم الرجولة وللثقافة الذكورية» وترفض ان 
يكون الرجل ولي أمرهاء فالرجل العربي ما زال مريضاء منفصماً منقسما يرغب في 
شيء ويطبّق آخر. .. مشدود الى الماضي ويتغنى شن وتدمج بين قضية 
تحرير الوطن وتحرير المرأة. 

هذا الدمج هو غاماً ما تناولته رواية باب الساحة. فالمرأة قبل أن تكون رمزاً 
لفلسطین هي انسان یرفض الظلم والقهر . ومهما کان احترامها للانتفاضة وتعلقها ماه 
إلا أن وطنيتها لا تمنعها من رؤية الحقيقة کما هي وأن تعبّر بغضب عن هذه الرؤية 
من دون تردد وخوف. وبشجاعة مائلة تعلن فى رواية الميراث ان اتفاقية أوسلو ضياع 
التاريخ الفلسطيني وانتهاء أمره وخروجه على الإرادة الفلسطينية. كانت لهم أحلامهم 
وامالهم وانتفاضتهم ليكتشفوا فجأة وفي ظل «السلطة الفلسطينية» انهم بلا ميراث» 
فقد سيطرت الوصولية والمصالح الخاصة على مصلحة الوطن. وبذلك ساد إحساس 
مرير باليتم الفاجع. هنا أيضاً يحدث ربط بين فجيعة الوطن ومأساة المرأة في مجتمع 
ذكوري متخلف. وکما في کل قبيلة هناك «رآس واحد والکل قطیع»۲"۳. 


إن رواية التمرد الفردي التي تصور الانسان في حالة اغتراب عن الجتمع 
والمؤسسات والثقافة السائدة وتنفر من الواقع بما فیه» حتى حركات التغيير القائمة» 
كما ترفض علاقات القوة بشكل خاص . وتعبّر رواية التمرد الفردي هذه عن القلق 
الناتج من الحداثة في الحياة الابداعية. انها جزء من حركة التنوير العربية التي تدعو 
للتحرّر على صعيد الرؤية والمفاهيم والمواقف وأساليب التعبير في صراعها مع التقاليد 
التي تتمسك بها الثقافة السائدة. وفي صراعها هذاء لم يكن من الغريب ان تشدد على 
الإصلاح والحرية والابداع والفردية والتفرد» dpb‏ بحلم الحداثة. وقد ابدعت أكثر 
ما ابدعت فى فهمها للتعدد الثقافى وفى بجال أساليب التعبير» فأجادت استعمال 
ارو والضوو والاساطن hy‏ کید عل العا ت AAAS is dll al any ai‏ 
والإيجاز والتداعيات الشعرية. وهو أدب بنطلق من احقائق النسبية التصارعت ولذلك 
هو في حالة بحث دائم ومستقل. 


© - رواية التغییر الثوري 

إن رواية التغيبر الثوري؛ كما أحدّدها هناء ربما لم تكتب بعد. أقول ذلك ليس 
لانني آفکر بمقتضی نموذج مثالي بعید النال» بل باعتبار آن ملامح مثل هذا النوع من 
الرواية لا تزال في حالة تکوّن بطيء. وقد حدث انحسار فیها آو عودة عنها» ولکن 


(۲۱۲ المصدر نقسه» ص ۳۲ 
(۲۱۳) سحر aL‏ الیراث (بیروت: دار الاداب» ۰۱۹۹۷ ص ۲۷۰. 







































الأحوال والعلاقات التي أدت إلى ظهورها في الأصل لا تزال قائمة. ومن الواضح أن 
هذه الرواية ثورة على الواقع لا تصوير حيادي له. والثورة تبدأ في علاقات القوة 
| والاستغلال أولاً» عكس ما يقول به نجيب محفوظ ثماماً: «الثورة عند الأديب تبدأ فى 
قلبه أولأء وفي تفاعله مع الناس ثا" . 1 


في رآيي آن رواية التغيير الثوري نتاج حصول رؤية فنية جديدة شاملة للمجتمع 
والانسان» فتحمل في طیاتبا العناصر واللامح التالية: النظر ال الجتمم في حالة 
تناقض وصراع ولیس في حالة انسجام وتوازن فترکز الرواية علی علاقات القوة 
والاستغلال وتعنی بابراز صوت من لا صوت لهم في التاریخ» والبحث في حالة 
اغتراب الانسان في علاقاته بالجتمع والنظام والوسسات بما فیها» خاصة مزسسات 
الدين والعائلة» فتتميّز عن روایات اخضوع واللامواجهة والتمرد الفردي بالاصرار 
على تغيير الواقع» ورنض الثقافة السائدة من مواقع الطبقات الشعبية والشعوب 
ارت والس فى سل لاون اتمه وجي القن اردق ب 
والجمع في آن معاً بين الذاتية والموضوعية أو بين الداخل والخارج» والانطلاق 
جوهرياً من فكرة إحداث ثورة اجتماعية» والاعتناء عناية خاصة بالشكل الفنى من 
حيث انه ينبثق بعفوية من التجربة الإنسانية» فليس في عرفها شكل روائي جاهز 
موروث ومتعارف علیه مسبقاً؛ فالتعبیر الفني الثوري ینبثق انبثاقاً عفویاً من التجربة 
ذاتبا وجدلية العلاقات» فاذا كانت الرؤية ثورية کذلك تکون الاشکال والاسالیب 
واللغة . 





ليست هذه العناصر واللامح» وربما غیرها. لائحة من التوصیات والقاییس 
الصارمة كما لو اننا بصدد التمسك بعقيدة فنية جامدة. اننا بصدد الحديث عن رؤية 
ثورية منفتحة تتمثل بنسب متفاوتة فى اعمال روائية عربية معاصرة» نتناول بعضها هنا 
Beale wee WU agi eb Get fle wel Sas RS oh lesb‏ 
الثوري» بالمقارنة مع الانواع الروائية الأخرى التي تناولناها سابقاً. وكي يتمكن الادب 
من ان يسهم في خلق وعي جديد» عليه ان يطمح إلى أبعد من مجرد الالتزام 
السياسي. في الواقع أن الالتزام الضيق بحزب أو نظام وسلطة أو عقيدة ce py‏ 
قدرة الادب على التأثير بالمجتمع» ولكن أكثر ما يسيء الیه الیل إلى تبسيط القضايا 
المعقدة واهمال المعاناة الفنية الابداعية والانسانية. هناك فرق نوعي كبير بين الكتابة 
الثورية والكتابة الدعائية. الكتابة الاخيرة فى أهدافها ومراميها محرد وسيلة» أما الكتابة 
السابقة فتعبير عن صراع الإنسان وتوقه للتحرر من كل أشكال العبودية والامتثال» 
اجتماعية كانت أو ثقافية أو سياسية. 





(۲۱6) جال الغيطاني» نجيب محفوظ يتذكرء ط ۳ (القاهرة]: آخبار الیوم» [/19417]): ص ۸. 
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هنا يجدر بنا أن نمز بين مصدرين من مصادر رواية التغيير الثوري» وإن كان 
من الصعب الفصل بينهماء فيتمثل المصدر الأول بأعمال روائية تنطلق فى الأساس 
من منظور نقدي اجتماعي إنساني وحس حدسي فني ابداعي» ويتمثل المصدر الثاني 
بالانطلاق من مواقف ايديولوجية» وقد يجتمع المصدران معاً في تلاحم عضوي. 
وأشير بالروايات الثورية الى تلك الأعمال التي كتبها يوسف إدريس وعبد الرحمن 
منيف وغسان كنفاني وإميل حبيبي وإدوار الخراط وصنع الله ابراهيم ولطيفة الزيات 
ورضوى عاشور ورشيد بوجدرة والطاهر وطار ومحمد برادة والياس خوري وحيدر 
حيدر وبهاء طاهر وهاني الراهب وكتاباي شخصیا. 


ويجدر بنا أن نميز بين أعمال روائيين ينتمون الى مجتمعات أو بلدان خبرت 
ثورات شعبية وحروب تحرير كفلسطين والجزائرء وأعمال روائيين آخرين ينتمون إلى 
بلدان لم تختبر ذلك كبقية البلدان العربية. في ضوء هذا التمييز أرى أن اعمال اميل 
حبيبي GUS Olney‏ ومحمد ديب وكاتب ياسين واسيا الجبار والطاهر وطار تتضمن 
رؤية ثورية مختلفة عن تلك التي تتضمنها اعمال حنا مينة وعبد الرحمن الشرقاوي (في 
مينة رواية الأرض) ويوسف ادريس وغيرهم . 

حسبما أرى» أعتقد أن جبران خليل جبران )19١  ١985(‏ هو بين 
المؤشرات الأولى باتجاه ولادة الأدب الثوري في الادب العربي المعاصر. مهما قيل 
حول ميوله الرومنطيقية وأسلوبه الخيالي الجامح وشخصياته الحالمة وعدم انتمائه الى 
حركة ثورية» فإننا نجد في كتاباته ملامح واضحة لبزوغ الثقافة المضادة التي يمكن 
اعتبارها تمهيداً للرواية الثورية. تحرّر جبران من الرؤية الثنائية للحياة ومنها ثنائيات 
العقل/ القلب» والروح/ الجسدء والخير/ الشرء والنور/ الظلام» والإيمان/ الكفرء 
وغيرها من الثنائيات التي انتجها الفكر الغيبي المطلق. وصوّر جبران المجتمع في حالة 
اختلاف وتناقض وصراع» واعتبر أن العنصر الأساسي وراء الخلل الاجتماعي عدم 
الساواة وانقسام الناس لل طبقات اجتماعية. لذلك وقف. بلغته کما وردت في کتابه 
العواصف. ال جانب «ابناء الکابة . . . الذين هدموا الباستیل» ضد (ابناء السرات 
الذین بنوا الاهرام من جاجم العبید؛ والذین شیدوا قصور نینوی فوق مدافن 
البؤساء». وقد تساءل في هذا الكتاب الرائد: «ماذا يستطيع الجالسون في النور آن 
يفعلوا لأبناء الظلام»» وتوصّل إلى أن «رحمة الغني بالفقير؛ ما هي «سوى نوع من 
حب الذات» وليس انعطاف القوي على الضعيف إلا شكلاً من أشكال التفوق 
والافتخار»*"". 


وثار جبران فى روايته الأجنحة المتكسرة )۱١۹١١(‏ ضد القهر الاجتماعى كما 


. انظر: «الجنية الساحرة»» و«حفار القبور»» في: جبران خليل جبرانء العواصف‎ )5١5( 
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والامتثال القسري. صوّر سلمى كرامي على أنها ضحية و«عبدة ذليلة في مواكب 
زوجها الخشن... ولا تترك ذراعي امها الرؤوف إلا لتعيش في عبودية والدة زوجها 
القاسية». كذلك رأى أن أرواح الشعب «تنتفض في مقابض الكهان والمشعوذين»» 
فصرخ من أعماق > at‏ «دینکم ely‏ ودنیاکم ادعاء» ويسأل «أي مسيحي یقدر ان 
يقاوم اسقفاً ويبقى محسوياً من المؤمنين؟ أي رجل co‏ عن طاعة رئيس دينه فى 

۳ 0 
الشرق ويظل كريماً بين الناس ¢ 


ولم يكن تمرد جبران على الدين ب بعص اانه وده الروحية الأصيلةء ۰ بل 
7 رجال الدين الكبار والعائلات والطبقات الجاكمة. ورد في مجلة السمیر ا vr‏ 


ey‏ تتضون fem Ol‏ كال كيم )> ثتنى أمى عنه eo:‏ وأنا صغير 
فقالت: «كان أعظم الشعراء العظماء كلهم ا غير السطر الذي 
خطه فى الرمل». فسألتها لجهل مستغرباً: كيف يقدر أي إنسان أن يصير شاعراً وهو 
| یکتب شعرا؟ فأجابتني - وهي تبتسم - من يعلم يا بنيّ فقد نكون نحن أنفسنا 
الاشعار التی کتبها». 


وقال الشاعر آدونیس ان جبران «کان بجمع في شخصه صوت الثاثر وصوت 
النبي. ولهذا كان حدسه الشعري حدس تغییر لا تصویر. کان یرفض العالم حوله 
ریطمح إلى عالم آخر جدید. ومن هنا کان الشعر عنده فرادة کان تجاوزاً 
واضافة» ۲ ۳. واعتبرت خالدة سعید العزي خاقمة العصر العباسی (فقد جاءت کتاباته 
تأبينا. رت من کرو كما امسر رك كير لق asl UA‏ العف ف i‏ 
«على الطرف الآخر من هوة الصحراء... وفي رؤيته عالم مدفوع بالشوق» بالعطش 
الى OM ay GAS‏ 


بين أوائل الروايات التي تملك بعضص ملامح رواية التحول الثوري رواية 
الا رض ar‏ لعبد ا الشرقاوي» آفهي (عل عکس رواية زینب لهیکل 0 


(۲۱۲) جبران خلیل جبران. الأجنحة التکسرق ص 45 - 4۸. 
(۲۱۷) السمیر (۱۵ کانون الثان/ ینایر ۶ ۱۹۳). 

(۲۱۸) آدونیس [علي آهمد سعید]. مقدمة للشعر العري (بیروت: دار العودة ۰6۱۹۷۱ ص ۸۱. 
(۲۱۹) سعید حرکية الابداع: دراسات في الأدب العربي الحديث» ص 1۱. 

(۲۲۰) عبد الرهن الشرقاوي» الأرض. ۲ ج (القاهرة: الکتاب الذهبي لنادي القصف ۱۹۵6). 
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طبقي بین الفلاحین والقوی السیطرق التي تشمل الاقطاع والعمدة والمأمور والحكومة 
والاستعمار الانکليزي. تدرمجيا پدرك الفلاحون ما هی طبيعة التحالف بین هذه القوی 
وأن القوانين إنما صنعت من قبل هذه القوى لخدمة مصالحها. يرى الفلاحون بوضوح 
ان الحكومة كالقضاء ينزل بهم على غير ميعاد» فتضع يدها على أملاكهم وتستعمل 
الضرب والتعذيب والتذليل والإرهاب» وتصادر القطن والبهائم والدقيق وبقية 
المحاصيل. ومما يدركه الفلاحون ان اضطهاد الحكومة لحساب الباشا الاقطاعى متصل 
بحلقة اخری من الرعب هي حلقة اضطهاد الصریین ساب الانکلیز . ۱ 


وینبلق من هذا الواقع !حساس عمیق بالاغتراب» فیستنتج الفلاحون آن حیاتهم 
نفسها (ولیست آملاکهم فحسب) هي ملك الدولة تتصرف مها کما تتصرف بالاء 
والارض والحاصیل. ویعبّر الفلاح الصري عن احساسه بالاغتراب بقوله: «عطشان 
والنيل في بلادنا»۳ ۰۲۳۲ وبمقاطعة الاتتخابات» فلیس بین الشعب من یتوهم ان 
مجلس الشعب هو حقاً مجلسه. وفي محاولته لتجاوز اغترابه» لا يلجأ الفلاح 
للانسحاب او الخضوعء بل يمارس المواجهة ليس بمفرده بل بمشاركة غيره من 
الفلاحين» فهو يعتبر ان الإنسان «يجب ان يرفع رأسه دائماً ويجب أن يدرك أن في 
الإمكان دائماً أن يبدأ من جديد»""". 


ومن خلال المواجهة ينشأ لدى الفلاحین وعي جدید» فیدرکود» بین ما 
يدركون» ان المؤسسة الدينية تحضهم على الطاعة باعتبار ان طاعة أولي الأمر ركن من 
ارکان الدین؛ وتشرح لهم بأن الأزمات السياسية تحل بم لأنهم لا يصلون ولا 
يدفعون الزكاة» وتنشئهم على الخوف من المجهول. وتحذرهم من الجن والعفاريت 
والارواح. كذلك يدركون ان الدولة تمثل الإقطاع ضد الفلاحين حين تشرع أن ري 
أراضيهم «في غير الأوقات المحدّدة جریمة»» وان قوی الأمن تقف مع الاقطاعیین 
ضدهم حين تکون وظیفتها الاساسية تطبیق مثل هذه القوانين الجائرة. 


ويُفترض أن تمثل رواية الحرام'”"'" لیوسف ادریس (۱۹۲۷ - ۱۹۹۱) «ثورة 
الصامتين الذين طال بهم الصمت والصبر”*"". غیر ان قوة الطبقات السيطرة 
وحضارة الصمت السائدة وواقعية المؤلف تحيل الرواية إلى عمل يكاد أن يكتفي برسم 
معالم المأساة . ومن ناحية أخرى» OV das‏ الرواية تنجح في تقدیم وصف دفیق 
وتفصيلي للواقع الطبقي في القرية» مركزة اهتمامها على شريحة الغرابوة او الترحيلة في 


NOY المصدر نفسه. ج ۲ ص‎ )11١( 

(۲۲۲) الصدر نفسه» ج 7. ص 150. 

(۲۲۳) یوسف ادریس. ارام (القاهرة: روایات الهلال» ۱۹1۵). 
(۲۲۶) الصدر نقسه. ص ۰۱۳۳ 


ككلا 



























ئ أسفل الهرم الطبقي. ينظر اليهم الآخرون بما فيهم شريحة فقيرة أخرى هي شريحة 

| فلاحي العزبة «نظرة إلى نفاية بشرية جائعة مضطرة إلى الهجرة». وضمن شريحة 
abe ll‏ تکون الرأة الفلاحة آکثر الکائنات تعرضاً للقهر والاستغلال . (نبا ضحية 
الواقع الطبقي وحضارة الصمت والقمع الستمد من موسسات العائلة والدین» فتبدا 
حیاتها في الرواية بالتعرض لاغتصاب جنسي وتنتهي بموت شنیم بطيء. ونظل الثورة 
في الرواية مشروعاً صامتاً ضمن احدود الرسومة من قبل الولف كما هي مرسومة من 
قبل الجتمع القهري. کما تظل الضحية ضحية عاجزة لا تقوی عی الثورة آو حتی 
التمرد . 


۱ يبرز من خلال رواية الحرام أن الغرابوة هم ضحایا القهر الطبقي. وأن هناك 
تصادماً طبقیاً (الامر الذي مختلف عن الصراع الطبقي النظم). ولکن فلاحي العزبة 
الفقراء یتکون لدییم وعي زائف. فلا يدركون مدى عجزهم وفقرهم حين یقارنون 
آنفسهم بمن هم دوم مکانة اجتماعية. لذلك. إن كان هناك من ثورة فهي ثورة 
صامتة بفعل احضارة التقليدية الراسخة. ویبدو من عمل قصصي آخر لیوسف ادریس 
هو سره الباتع "۳۳ ان احضارة التقليدية (وکثیراً ما تکون في زمن القمع الصارم 
حضارة صمت لا حضارة تمرد) تسمح بالشجار ولا تسمح بالتمرد آو الثورة الا في 
حالة حصول غزو خارجي لصر. في هذه القصة یتحدی عام آثار فرنسي التاریخ آن 
يثبت أن غازياً دخل مصر وتمكن من أن يغادرها سالاً. 


لكن عالم الآثار هذا يصف الفلاحين بلغة تذكرنا بلغة عالم الآثار الآخر في 
رواية عودة الروح لتوفيق الحكيم كما أظهرنا سابقاء فيقول هنا في قصة سره الباتع : 
«ما أقسى نظرات هؤلاء المصريين حين يوجهونها إلى عدو غريب... يعاملون بعضهم 
كالديوك. طول النهار لا يتحدثون إلا شتائم... شعب ثروة شتائمه لا تجدها عند 
أي شعب آخرء ولا يتكلمون إلا lie;‏ ومع هذا فليجسر غريب» أي غريب» 
ويحاول أن یلمس آحدهم: ما ان حدث هذا حتی تحدث العجزة وإذا بهم يواجهونه 
وقد نسوا ما کان بینهم من شتائم وخلافات»"". ویضیف کلاماً یظهر مدی التأثر 
بمفاهیم سائدة تبناها کل من توفیق اخحکیم وحتی بوسف ادریس : «عجیبون هولاء 
الناس» فإيماهم ليس عن اعتقاد وتفکیر ولکنه عن حب" . حتى هنا مجرد الفلاح 
من قدراته العقلية ویُقدم الینا على أنه إنسان عاطفي فحسب» فیسقط یوسف ادریس 























(۲۲۰) یوسف ادریس . الوّلفات الکاملة (القاهرة: عال الکتب؛ [۱۹۷۱ - ۰0۲ ح ۱: الق 
بو یس a ۱ we‏ 
القصيرة . 
۷ ) الصدر نقسه» ص 184. 


























كذلك في فجوة أسطورة الفصم , بين العقل والقلب» وهذا ليس مكانه الطبيعي كما 
هو مكان توفيق الحكيم الأليف. 

غير أن لیوسف ادریس قصة آخری هي قاع الدینة"" ترسم لنا بدقة حسية 
متناهية غیر مألوفة في الأدب العربي» رحلة من آکثر آحیاء القاهرة ثروة ال آکثرها 
فقراً مروراً بأحياء الطبقة الوسطی . تبداً الرحلة في «شارع طویل نظیف تحفه آشجار 
مقلمة. .. والساحات واسعة والعمارات شالمحة وعالية» وکل عمارة لها نمط 
وشخصيةء والمارة نادرون. .. والهدوء مخيم والسكون تام. . . وموج النیل يمشي 
على أطراف أصابعه حتى لا يعكر قدسية السكون OD cet‏ ور بعد ذلك فى 
«شوارع الدينة حيث الحركة دائبة والاتساع أقل» والبنايات متلاصقة متقاربة 
7 ۰ والاشون عل آرجلهم قد بدآوا في 
الظهور... وتبدأ الجلاليب» وتعنف الحركة» ولا یبتی ثمة نظام» "۰*۳ وتنتهي 
الرحلة في أزقة ضيقة تکذست حولها البیوت واختلط فیها اخابل بالنابل وزعیق 
الباغة» وشحبت وجوه الناس وازدادت سمرة؛ وکثر الطفال والذیاب؛ وتبرات 
اللابس وکثرت القاذورات وانتشرت الروائح التي لا تطاق والبراز حتی آصبح لا 
«فارق كبير بين سواد النساء وسحنة الأرض» ""'. 

وتصور رواية أيام الإنسان السبعة""" لعبد الحكيم قاسم مأساة الفلاح 
المصري» وقد سقط في شبكة من علاقات الاستغلال والاضطهاد والتسلط» وطغت 
عليه حضارة الصمت التي تؤكد عجزه بدل أن تساعده على التحرر والتجاوز. يغرق 
الفلاح في حضارة الصمت تمعن سم ترات شن این ال ور 
جوار ربه لذ ن «جوار ربنا احسن*"*۳۳. وترسخ موسسة العائلة حضارة a‏ 

کما ترسخها مؤسسة الدین؛ فنجد في هذه الرواية آن لاب مکانه الخصص لا 
يجلس احد في مكانه. . . أبداً حتى ولو كان غائباً»”” "© وهو الذي یززج أبناءه وبناته 
من شاء ومتی شاء» ويحب ابنته بقدر ما هي «طيبة مطواعة» والابناء بقدر ما 


(۲۲۸) يوسف ادريس» قاع المدينة ([القاهرة: شرکة مرکز کتب الشرق الاوسط 1954؟]). 
(۲۲۹) الصدر نقسه. ص ۳۳ 

(۲۳۰) الصدر نفسهی ص ۰۳4۶ 

(۲۳۱) الصدر نفسه. ص ۰.۳۵۰ 

۷ ) عبد الحكيم قاسم آیام الانسان السبعة. رواية مصرية (القاهرة: دار الکتاب العربي» 
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(۲۳۳) الصدر نفسه. ص .7١‏ 

(۲۳۶) الصدر نفسه. ص ۰۱۷۲ 

(۲۳۰) الصدر نفسه. ص ۰۷ 
(FT)‏ الصدر نفسه. ص ۰۱ 


يتقدمون اليه «صامتين وينحنون على يده يقبلونها»”"”"“. ويفرض السلطان حضارة 
الصمت جامعاً في صورته صوريّ الأب واللهء فيسعى الفلاح للاحتماء بمن هم 
مصدر عجزه واغترابه ويلجأون للحكايات والنوادر المضحكة. . ومع هذا تبقى في 
«قيعان الكلمات آثار القهر... وفيها السخرية)" , 

الإنسان هنا ضحية ولكنه يصطدم بوضعه ويرفض الخضوع. يتجلى هذا الحال 
فى روايات خمسة اصوات والقربان لغائب طعمة فرمان ورواية نجمة أغسطس 
لصنع الله ابراهيم. منذ البدء تعلن إحدى شخصيات رواية القربان أن شباب اليوم 
غير راضين عن الدنياء وإذا لا يرضون عن الدنيا يقولون ذلك في وجهها ليس مثل 
اولئك المتقدمين في العمر الذين يعملون في مقهى دبش الذي «يكسر ظهرك وما تطلع 
منك ET‏ وتعاني شخصيات رواية خمسة أصوات أيضاً القمع» مما يجعل سعيد 
يعلن بوضوح: «انني مهدد دائماًء وأعيش ثقافياً على ما يرسمه الآخرون id‏ وأحاط 
بالمنوعات والحظورات والحكام ينظرون إلي كمشبوه»“". غير أن هذه 
الشخصيات - وهذا ما يميزها عن شخصيات محفوظ الخاضعة ‏ تصر على أن يكون لها 
أصوات بقدر ما يصر المجتمع على أن يسلبها أصواتها. 

ويتمتع صنع الله ابراهیم بقدرة هائلة عل الوصف التفصيلي حتی للامور العادية 
التافهة في رواية نحمة أغسطس كأنما يعلن قصدا انما بشکل غير مباشر» ضالة 
الإنسان الفرد وهامشيته بالمقارنة مع ضخامة الأشياء حوله. أكثر ما نلحظ أن هناك 
نظاماً طاغياً يقوم على الخوف والتمييز الطبقي حيث «كل إنسان يجب أن يعرف 
LS TMU‏ في تلك اللوحة الضخمة التى «تصدرها رمسيس الثاني فى ثلاثة 
أضعاف حجمه الطبيعي جالساً فوق عرشه. ووقف خلفه حامل الظلة الذي لم تبلغ 
قامته ارتفا ie‏ فرعون. وأمامه انحنى طابور من القادة العكرين فى عيب جال 
الظلة»" "۰۳ ویبلغ الاغتراب آشده عندما یتحول الفرد ال کائنین اثنين يعبد أحدهما 
الآخرء کما في «نقش ظهر فیه رسمان متمائلان لرمسیس یواجه احدها 
EL cy oh‏ عد رعشت ۰ 


ويبلغ صنع الله ابراهيم مستويات فنية أخرى في روايته التأريخية ذات 
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(۲۳۷) الصدر نشسه. ص .٠٦‏ 
(۲۳۸) الصدر نفسه» ص .١١١‏ 

(۲۳۹) غائب طعمة فرمان» القربان (بغداد: مطبعة الأدیب. ۰6۱۹۷۵ ص 

(۲6۰) غائب طعمة فرمان خسة أصوات (بیروت: دار الاداب» [۰)]۱۹۲۷ ص 05. 
(۲۶۱) صنع الله ابراهيمء نجمة آغسطس (دمشق: اتحاد الکتاب العرب؛ ۰6۱۹۷6 ص NW‏ 
(۲۶۲) الصدر canes‏ ص ۶ ۳. 

(۲۳) الصدر نقسه. ص NEA‏ 

.)۱۹۹۲ صنع الله ابراهيمء ذات (القاهرة: دار الستقبل العربی‎ (TED) 
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حيث تتداخل مختلف انواع النصوص والوقائع المنقولة عن الصحف المصرية» قاصداً 
أن يعكس الجو الإعلامي العام الذي أحاط بمصائر شخصيات الرواية. الإنسان هنا 
كرب لسن في العمل eal‏ بإ انها له من alee‏ في علخ ل وباتساع 
الهوة بينه وبين آحلامی فالحلم الذي كان يبدو قريب ee‏ ار و 
الناصر أصبح مستحيلاً في عهد السادات» الذي كثر فيه تداول آنباء الفضائح وقصص 
الثروات الضخمة التي تكوّنت فجأة بين يوم وليلة. وفي محاولة لفضح النظامء 
يستعين صنع الله ابراهيم في روايته هذه بتصريحات شخصيات عديدة من دون تعليق» 
ومنها قول حسام أبو الفتوح: «لعلمك أنا أحس بالفقير أكثر ما يحس هو بنفسه. 
الفقیر عایش في الهموم ولهذا لا حس با ولا يستطيع أن يعبر عنها. أما أنا في 
النعيم اللي ربنا ادهولي عايش متهني . لهذا أحس بالفقير أكثر وأعبر عنه أكثر من 

ا اها سلكت ال م ق عقله .یل ققرت عل الا جما ها اور 
المؤلف من الصحف E sS‏ إن «المرأة يجب أن تكون محجبة حتى 
لا يشك الرجل في بنوة آبنائه منها» "۳ وأنه لم يقرأ «كتاباً غير القرآن منذ أربعين 
te‏ 10 كل وإن (عمل المرأة إهدار لكرامة رو 


وتخبرنا رواية ذات أن رئيس مجلس الشورى الدكتور علي لطفي طالبٌ «العمال 
بمزيد من التضحيات» ویقول ٍن زيادة الاجور ستزدي ال مزید من التضخم»*۳. 
وشرح Al‏ علي خليل رئيس حي الزيتون أن Ge Oe‏ ال اى الو 
قرب القصر الجمهوري بالقبة كان قضاء وقدراً»» كما أوضح المستشار مأمون الهضيبي 
من قادة الاخوان المسلمين في نادي هيئة التدريس بجامعة الاسكندرية أن ١عقيدة‏ 
الإسلام ne‏ الایمان بالآخرة» فالموت بداية لحياة أخرى هي الحياة الحقيقية» ودولة 
الإسلام لا همّ لها إلا سل لهذه الدار الأخری» *۲۳. هنا یسلب الانسان ليس فقط 
قلبه وإحساسه وادراكه. بل الحياة كلها. وكتب الشيخ محمد الغزالي في عموده 
الأسبوعي بعنوان «هذا ديننا» أن «الضرب لا يقبل إلا إذا نشزت المرأة واستكبرت على 
زوجها واحتقرت رغبته وتركته وكأنه بلا صاحبة». وتم «اكتشاف شركة لتوظيف 


الأموال نراسها ثلاثة من الملتحين تبين أنهم وی ۱ 1۱ وقال يوسف ادريس: 


(515) المصدر نفسهء ص .4١‏ 
(55؟) المصدر نفسهء ص ۱ ۲. 
)۲٤۷(‏ المصدر نفسه» ص TON‏ 
(YEA)‏ المصدر نفسه» ص ۲۹۹. 
)۲٤۹(‏ المصدر نفسه» ص .٠١١‏ 
(۲۵۰) الصدر نقسهی ص ۱۹۰ - ۰۱۹۱ 
(۲۵۱) الصدر نفسه ص ۲۷۱. 


هناك كتّاب لا يستطيعون أن يعتمدوا في كسب عيشهم إلا بالاسترزاق من هذا 
الحاكم والسلطان أو SP ENS‏ 1 


ويظهر التوجه الثوري خاصة في الانتاج الروائى الفلسطيني (غسان كنفاني الذي 
مات شهيداًء وإميل حبيبي رغم ما انتهى اليه الي ل 
كاتب ياسين» آسيا الجبار» رشيد بوجدرة» الطاهر وطارء واسيني الأعرج) كما 
یظهر فی آعمال عدد من الروائین العرب الآخرين تمن تناولوا القضية الفلسطينية أو 
التحولات الجتمعية الکبری في امياة العربية العاصرة (عبد الرهن منیف؛ حیدر 
حيدرء الياس خوري؛ ها الراهب» ومؤلف هذا الكتاب وغيرهم). ويجدر بنا هنا 
أن نشير بشكل خاص إلى ناحيتين أساسيتين في مثل هذه الروايات وغيرها: 











هناك أولاً وحدة المعاناة الشخصية والمجتمعية بحيث نشهد توجهاً نحو الدمج 
بين هوية الفرد وهوية المجتمع» ف فتصبح الاماني والازمات والانتصارات والهزائم 
والامداف والالام والافراح واحدة. 3 قضية المجتمع هي قضية الإنسان؛ 00 
‘eo‏ يصبح خلاص الأول هو خلاص الآخر. Lass‏ أن العکس صحيح أيضاء 
نجد أن المعاناة تكون واحدة. هذا ما حاولت أن الل ee‏ 
V4)‏ إذ جعلت المجتمع بطل الرواية من دون أن يكون ذلك على حساب إبراز 
نوازع الفرد ومن دون تقليل من أهمية المعاناة الذاتية. لذلك كانت مأساة دير البحر 
(المدينة الخيالية التي ترمز لفلسطين بشكل خاص وللمجتمع العربي بشكل عام) مأساة 
مجتمع بقدر ما كانت مأساة فرد. وهذا ما حاولته أيضاً في روايتي عودة الطائر إلى 
البحر (۰)۱۹۹ فنجد آن رمزي الذي یتمثل بوجهه الآخر بعزمي يود «أن ينخرط في 
بلاده أن os‏ هو وبلاده شيئاً واحداً. . يود أن يتوحدا وأن تخفق في 00 
التي تخفق في أعماقها. ضياع بلاده ضياعه .. aa tee‏ یو حدان»*۳* 
ولذلك يسمع رمزي في بيروت جريحاً COG ee E‏ ويشعر أثناء الحرب 
بأنه محاصر. .. ومهدد حتى جذوره)” me‏ ' وان (بلاده جحموعه من الجروح في 
قلبه.», زلزال حدث افی Merl‏ عتا غل اش ارال ها ت 
بلاده بحس «كأنما ع وكوك أحذية العسکر الاسرائیل تدوس ر طائراته 
تنسف وجهه بقنابل النابالم. مدافعه تصرّب إلى عينيه» تخترق قلبه. إسرائيل تحتل 
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كيانه. إنه بلا كيان. يتهدم مثل ابنية القدس القديمة. يمتلىء بالحفر مثل شوارع بيت 





















wae ue المصدر تقسف‎ (YoY) 

ve ve KV AN4 حليم بركات» عودة الطائر الى البحر (بيروت: دار النهارء‎ (Yor) 
.59 الصدر نفسه» ص‎ )۲( 

(۲۵۰) الصدر نشسه. ص ۰11 

(۲) الصدر نقسه ‏ ص ۰44 
























































رام | الله . يلتصق do:‏ إل الأرض os eae Ie‏ 


وقد أدى هذا النزوع نحو التوحد إلى ضرورة خلق آشکال فنية غير جاهزة من 
حيز الكان والزمان. لذلك جاء في عودة الطائر إلى البحر هذا الانتقال السریع» ومن 
دون مقدمات أو تمهيد» في مسرح الأحداث بين بيروت والقدس وعمان وأريجا 
والخليل وسبسطية وبيت نوبا. ومن هنا أيضا التفاعل والمشاركة بين رمزي وعزمي 
وخالد وطه رغم التباعد المكاني . ولذلك 5 تم الحوار والانتقال عبر الزمن مؤشراً لدی 
تأثير التوحد النفسى وتوحد التجارب ا لأن المعاناة كانت واحدة ألغيت 
الفواصل المكانية والزمنية في إطار التوحد النفسي. 

وهناك ثانياً مسألة المشاركة الفعلية والخوض فى المعارك الحقيقية التى يعيشها 
المجتمع» نما يؤدي لحصول تحول في المضمون وليس في الأسلوب فحسب. في مثل 
هذه الحالة» عن الأنكار دهم Cr ee‏ اعيش وليس من مفاهيم جردة 
إل الشاركة في صنع نظام بديل. يتم ذلك عفويً من خلال تجارب حية. ne‏ 
ويسبق رقضها للثقافة السائدة حصول ثورة افيه es‏ ان التقليدية 
Cleat Se oe Olas‏ ولا تستورد من الخارج. وإضافة إلى ذلك» 
تتخذ التعابیر أشكالاً وصوراً جديدة وفريدة ومخيلة طليقة . 


من هذه الناحية» تشترك رواية التغيير الثوري مع رواية التمرد الفردي برفضها 
الثقافة السائدة وبتشديدها على أهمية الإبداع الفني في الكتابة الروائية. غير أنها تختلف 
في الوقت ذاته عن رواية التمرد الفردي بالتشديد على القضایا السياسية واخلاص 
المجتمعي والوقوف إلى جانب الطبقات المسحوقة» وبالكشف عن عمليات الاستغلال 
والقهر في العلاقات الاجتماعية. كذلك تشترك رواية التغيبر الثوري مع رواية الالتزام 
التقليدي بالاهتمامات السياسية - الوطنية - الاجتماعية» مع العلم أن الأولى تذهمب 
أبعد من امحوانب اليومية والعابرة منها. وهي تختلف عن رواية الالتزام التقليدي 
بالإصرار على أهمية حرية الكاتب واستفلاليته» وبرفض الثقافة الموروثة» وبتعاملها 
النقدي مع الواقع» وبتجنبها التبسیط » فتتناول الواقع بمختلف تنافضاته وتعقیداته 
وبالكتابة انطلاقاً من العاناة الانسانية والفنية في آن معا. 


هنا يمكنني أن أشير إلى روايات غسان كنفاني  1١975(‏ 1919/7) الذي ربط 


.۸۵ ص‎ Annis yall (YOY) 

























مصيره بمصير شعبه كتابة وعملاً. فتوحدت معاناة شعبه بمعاناته الخاصة» وتمثل في 
صوته» صوت الفلسطينيين المقتلعين ‏ المنفيين ‏ المسحوقين ‏ المكافحين. لقد تمثل في 
/ صوته خاصة صوت الجماهير الذين دفعوا غالياً ثمن الهزائم بحياتهم قبل ممتلكاتهم 
القليلة. ليس غريباًء إذأء أن نكتشف في كتاباته المكوّنات المغفلة في المعاناة 
الفلسطينية . في روايته رجال في الشمس يظهر بشكل فريد كيف ان الفلسطيني مهدد 
فى a‏ بار ی و ا ی ل موت د داقر ار لأنه 

وبلا وطن لا يستطيع أن يكون عزيزاً فى أي بلد آخرء حتى ولو كان بلداً 
عربياً» بل خاصة في البلدان العربية في ظل الأنظمة السائدة بما فيها النظام 
الفلسطيني نفسه. قبل الخامس من حزيران/ يونيو 19517 كانت الحرب تبدأ بالراديو 
وتنتهي بالراديو» أما موته فيكون اختناقاً عبثياً من دون أن يخوض أية معركة حتى مع 
نفسه . 


ويختار كنفاني بعد الخامس من حزیران/ یونیو نوعاً آخر من الوت یبداً بالتحرر 
الداخلي» ومن ثم من السجن الکبیر الذي وجد - آو ربما وضع - نفسه فیه . يبدو في 
aly)‏ أم سعد أنه تكوّن له وعي بأن حياته نفسها سجن فيتساءل: «أتحسب أننا لا 
نعيش في الحبس؟ ماذا نفعل نحن في المخيم غير التمشي داخل ذلك الحبس 
العجيب؟ الحبوس أنواع. . . المخيم حبس؛ وبيتك حبس» والجريدة حبس والراديو 
I sy aN Gates LR elt ates‏ حب ند انيت ميك 

6 إن بداية مثل هذا الوعي هي بداية التجدد teu‏ فجأة يدرك 
الفلسطيني أن التخلص من الوحل في المخيم لا یکون بجرفه کلما همطل الطر. بل 
بسد مزراب السماء. الاكتفاء بجرف الوحل تكيف مع الواقع التعس وتصرف 
خضوعي انسجامي» أما سد مزراب السماء فتحول Sissi‏ باتجاه ا 
المشكلة Je ig‏ من دون تغيير الواقع الذي نشأت عنه. 








یظهر هذا التحول آیضاً في آعمال امیل حبيبي (۱۹۲6 - ۱۹۹۱) فنکتشف 

۱ تطوراً في العلاقات والمفاهيم في الحياة الفلسطينية نتيجة للتحولات التاريخية. يظهر 
في رواية سداسية الايام الستة*" كيف تغير الفلسطيني بعد اللقاء الذي تم بين 
المقيمين في الداخل والخارج بفعل حرب الخامس من حزيران/ يونيو 19717. حين 
التقی مسعود لأول مرة في حياته بعمه وأولاد عمه تبين له «أنه ليس مقطوع ل 

والفصل وليس غريباً في هذه الدنيا/” ا . کدلك تبدلت حياة عجوز حین حضرت 





(۲۵۸) غسان کنفازي آم سعد (بيروت: دار العودة» .)١1939‏ 
(159) إميل حبيبي» سداسية الأيام الستةء رواية من الأرض المحتلة (بيروت: دار العودة» VANE‏ 
)°۰( المصدر نفسه) ص ا 


۷۷۳ 









































ابنتها لزيارتها فصارت اتبتسع ابتسامة لم أر مثلها في حياتي» أشبه بآثار موج على رمل 
شاطىء في ساعة ابحزر*۳۳. وفي زمن التفیر الثوري یتغیر حتی مفهوم الاضي 
فیقول مقیم في الداخل منذ ۱۹6۸: «ادرك الان آنني ما انطویت في صدفتي 
ie‏ ظهري» إلا حين قطعت الصلة بماضيّ. وما هو هذا الماضي؟ إن الماضي 
لیس زمنا. ان الاضي هو أنت وفلان وفلان وجميع الأصدقاء ۰ ماضیا الذي أريده 
TT‏ ا ول E‏ ما ان 
آفکر بالستقبل نی رای ل الا الستقبل الذي أحلم فيه هو 
(alll‏ . ليس هذا هو الماضي ذاته الذي يتكلم عليه السلفيون» أو الذي حلم به 
elas‏ 


ويتخذ التحوّل شكلاً آخر في رواية الوقائع الغريبة في اختفاء سعيد ابي النحس 
التشائل (۰)۱۹۷4 وهي رواية ساخرة حول أوضاع فلسطينيّي الداخل أو من عاشوا 
في ظل الحكم الاسرائيلي منذ تأسيس إسرائيل. تحوّل ولاء من شاب خنوع ضئيل 
يأكل القط عشاءه ويموء مثل هرة بفعل عمليات الاذلال اس م 
أيدي الاسرائيليين هو وبقية فلسطينيي الداخل الى فدائي» فأعلن العصيان المسلح على 
الدولة وأجمع أمره على أن يموت شهيداً. . وقد جاء هذا ال لتحول في حياة ولاء نتيجة 
J pad‏ تحوّل في المجتمع الفلسطيني بعد حرب الخامس من حزيران/ يونيو» متجاوزاً 
ما أسماه المخيلة الشرقية. إنه تحوّل من الخضوع إلى الثورة. 


وقد سُميَ سعید بالتشائل (دمج متشانم - متفائل) إشارة إلى أن فلسطينيي 
الداخل كانوا قد اعتادوا تقبّل تعاستهم باعتبار أن وضعهم كان من الممكن أن يكون 
أكثر سوءاً ما هو عليه. codes‏ كما تقول الرواية» نعمة خص با الفلسطينيون دون 
بقية الأقوام وكانوا قد أصيبوا بنعمة أخرى هي نعمة التقية» فاعتادوا رفع الأعلام 
الاسرائيلية فيي یوم ما یسمَی «استقلال اسرائیل» أكثر مما اعتاد رفعها جیرانهم الیهود» 
في محاولة يائسة لإظهار ولائهم. ولم تكن تلك عجيبة كبرى» فمن عاداتنا العربية في 
امحاهلية انبم کانوا یصنعون آلهتهم من التمر حتی |ذا جاعوا أکلوها. وللتغلب عل 
مثل هذه التقية وهذه العجیبه» کتب الشاعر توفیق زیاد: 


سأحفر رقم قسيمة 
(۲۱) الصدر نفسه. ص ۰۷۲ 


(۲۲) الصدر نفسه. ص ۳۲۱ - ۰۳۷ 
(TI)‏ المصدر نفسه » ص vy‏ 


وبيوت أهلها التي نسفت 

وأشجاري التى اقتلعت 

وكل زهرة برية سحقفت 

لكى أذكر 

سأبقى دائماً أحفر 

جیم فصول مأساتي 

وکل مراحل النكبة 

من الحبة 

إلى القبة 

على زيتونة 

فى ساحة الدار 

ولكن أحوال الفلسطينيين تستمر على حالها بانتظار حصول الوعي الثوري. 
ols yy‏ شأئهم شأن العيس في بيت الشعر التالي: 


ويرذد إميل حبيبي في رواية سرايا بنت الغول”*' '' مقولاته السابقة» ومنها 
سخریته من نزعة ترویض الذهن «علی الهرب من هم التفکیر آو من التفکیر 
OOP IL‏ أو قوله فيما هو على هذا الحال» عندما سمع نعيق غربان صادراً من 
فوقه: «فتحتٌ إحدى عينيّ تحسباً من عاقبة الغفلة وأبقيت الأخرى مغمضة تحسباً من 
عاقبة اليقظة“""". ومهما شردت خواطر حبيبي» فإنه لا يقدر على أن ينسى أي 
إحباط كبير يعانيه الفلسطينيون فيقول: «ومنهم من حفر نفقاً وبلغ ای نهایته وخرج ال 
الفضاء فإذا هذا الفضاء موجود داخل أرض المعتقل وأسلاكه الشائكة وأيراجه 
الشحونة بالرشاشات وبعساکر الرشاشات. فهل یکفون عن هذه الحاولة المرة تلو 
الرة وییأسون في حين لا منجاة لهم من الوت سوی هذا النفق؟»۳. تری 
حفرت السلطة الفلسطينية من خلال الاتفاقیات السلمية التی وقعتها نفقا للوصول ال 
فلسطین فوجدت نفسها فی معتقل اسرائیل محاطة بالاسلالك الشافکة؟ 


he] (118)‏ حبیبی. سرابا بنت الغول (۱۹۹۱). 
(510) المصدر نفسهء ص ۲۱. 
(۲) الصدر نقسه ص VO‏ 
(YI)‏ المصدر نفسه» ص ۰۲۱ 



























































































ألم يكن ذلك تماماً هو النفق الذي دخله إميل حبيبي نفسه من موقع اليأس 
ااي منتظراً عروس البحر فقبل جائزة قدمتها له دولة اسرائيل؟ وها قد أوغل العرب 
فى الصحراء بحثاً عن واحة و«اختلطت المعالم فتاهوا عن مواقع ما حفظوه ه من ماء 
لهذا اليه م فطارت قلوهم شعاعاً فتزاولوا راکضین وراء زول الواحات وما هي 
بالواحات؟ ما زالوا يتزاولون حتى يومنا هذا. اوت ای ویر ود ا ین م 
یعطوا ما يروي غلیلهم سوی بر خالد من آنهار OMG‏ وقد لا يكون من 
الغريب ان اميل حبيبى حبيبي دخل في سنواته الأخيرة النفق وبحث مع الباحثين عن واحة» 
فقد اعترف فی رايا بنت الغول: «داومتٌ» ۳ الخيال» صباحاً صباح قرابة 
أربعين عاماًء أتوقع أن يستشيط هذا الثور غ غضباً. ولكن لا حياة لمن تنادي. . فهو 
صبور صبر العرب!»"". هذا كثير من الرجوع والحسرة والذكريات الأليمة» وقد 
مختبر الإنسان المسرة والحسرة في آن معاً. 9 وی ال ي و با «هل 
حكم علينا هذا الحبس الافرادي مؤبداً؟!)” 0 ولكن يبقى أنه لا بذ من السير في 
دروب الآلام بحثاً عن فلسطين» وعلينا التقدم إل الأمام خروجاً من المستنقع باختیارنا 
ا لحر لا بما يفرض علينا فرضاً ومن موقع الضعف في مواجهة مواقع القوة. 
وکما انتجت الثورة الفلسطينية کتاباتها الثورية» متمثلة بأعمال غسان کنفاني 
وإميل حبيبي ومحمود درويش وسميح القاسم وغیرهم» كذلك فعلت الثورة الجزائرية 
قبل ذلك. مهما كانت صحة» أو خط مقولة عبد الكبير الخطيبى بأن الثورة 
الجزائرية هي التي صنعت الكتابة الثورية وليس العكس» لقد لعب عدد من الکتاب 
احزائریین دور الشاهد وسجلوا آلام شعبهم في أعمال خارفه. و بالثورة 
وانديجت - بهم فأنتجوا Lal‏ متميزاً وصادقاً في call‏ وصارت الكلمة سلاحاً. 


نظر محمد ديب (1970 - ) إلى ما وراء الأحداث السياسية مركزاً على تحوّل 
الشعب الجزائري من حالة الركود الى حالة نضوج الوعي القومي . تصور ثلاثيته الدار 
الكبيرة» الحريق» النول عملية إفقار الشعب الجزائري ومشكلات الفلاحين والعمال 
قبل الثورة. وعمر في هذه الرواية لا يمثل الفقراء فحسب» بل يشبه إلى حد بعيد 
ولاء الفلسطيني في رواية إميل حبيبي» فهو كطفل لم يكن بجرؤ على مواجهة أبناء 
التجار والملاكين والموظفين الاغنیاء. کان مه بالدرجة الأول أن يعيش لا أن يموت . 
ألف الجوع الذي ألفه هو بدوره؛ حتى تعمّقت بينهما صداقة متينة. ومع هذاء وقد 
بدأت تباشير الثورة» «كان يحس أن الأمور لا تجري على النحو الذي يرضيه. . . كان 


(40) المصدر نفسه» A vu?‏ 
)14 ¥( المصدر نقسه» ص fe‏ 
)۲۷١(‏ المصدر نفسه» ص ve‏ 


ينتظر من الحياة شيئاً آخر. . . وكان يتأ bas‏ ان 
Ov‏ دكان ofl‏ لا لانه طفل» بل لأنه قد ألقي في عالم 


يستغني عن وجود 
شعر عمو SL‏ الشحب ل pe‏ دجما ردکن د ہد ا يفعلو١‏ شیئا کی 
يتحرروا من التعاسة. إن معارك كبرى تنتظرهم» فقد سلبهم الستعمرون» تماما كما 
سلب الصهاينة الفلسطبيين. أرضهم وروحهم وستموا اهم ثم اخترعوا اساطر 
تحط من مكانتهم الى مستوى الحيوان وتبرّر الظلم. إضافة إلى ذلك سنوا قوانين 
حاصرت الشعب من ختلف الاتجاهات فأصبح مذنباً مسبقاً . وهكذا «حل في الأرض 
ناس محل ناس»» و«طرد أصحاب هذه الأرض من أرضهم واصبحوا غربناء 
ea ge‏ 
في الجزائر كما في فلسطينء يبرّر الأجانب مشروعهم الاستعماري باسم 
التحضر أو بوعد إلهي وبقولهم: «هذه كلها أراض كانت في الماضي قفرا 
ML‏ جاء المستعمرون لیمتلکوا «کل شيء. الأرض وبيادر الحصادء 
والاشجار. والهواء» والرجال فوق ذلك كلهء وکذلك الطیور"۳۳. ۸ یعاملوا Jl‏ 
البلاد معاملة الند للند» بل عاملوهم باحتقار وتعال» «ونصبوا آنفسهم آلهة وآربابا 
وآرادوا آن نتجه الیهم بالعبادة»". یقول رجل: «اسمي محمد عود الشیخ. آنا 
مزارع من بلدة بني بوبلان. .. ۾ يبق لي شيء فقدت کل شيء کل شيء: 
آراضی؛ وامرأي وآولادي... أحالني رجال القانون يمة DLS‏ 
وعن هذه الأوضاع كان لا بد أن ینشاً وعي جدید» بعد أن كشفت الأزمات 
عن الجرح الذي كان «ينزف من عشرات وعشرات من السنين. كل ما هنالك أننا 
اليوم نرى الجرح رؤية Ma sh‏ ويؤدي حصول الوعي إلى استعمال وسائل 
التحريض الثوري» فيقول أحدهم بصوت أصم: (إذا تركتم أرضكمء فإن أولادكم» 
وأحفادكم» وأولاد احفادكم» إلى آخر جيل من أجيال ذريتكم» سوف يحاسبونكم 
حساباً عسيراً. إذا تركتم أرضكم فلن تكونوا جديرين بهم» ولن تکونوا جدیرین بهذه 
البلادء ولن تكونوا جديرين بالمستقبل»2""”0. إذآء لا بد من تحرير الجزائر واستعادة 











(۲۷۱) محمد دیب الدار الكبيرة» الحريق» النول: رواية ثلاثية» ترحمة سامى الدروبى (بيروت: دار 
الطلیعت ۰0۱۹3۸ ص ۹۷. > .۰« 
(۲۷۲) الصدر شسه. ص ۲۳۰. 
(۲۷۳) الصدر نقسه ص ۰۲۳۳ 
(۲۷6) الصدر نفسه» ص ۲۲. 
(۳۷۰) الصدر نس ص ۰۲۱۱ 
(۲۷۲) الصدر نفسه. ص ELV‏ 
(۲۷۷) الصدر نفسه ص .٤٤١‏ 
(۲۷۸) الصدر نفسه» ص ۰۲۰۲ 





























































































الشعب لإنسانيته. في سبيل تحقيق هذه الأهداف» قال آحدهم : «لن تجدينا الطرق 
العادية . . ال اق افر اا ل يي .. علينا أن 
نبدل العالم والإنسان.. : ولكن لا بد أولاً من هدم كل شي a‏ 


وك سای انعر ماه یت ل ا 
الاستقلال (۰)۱۹7۲۲ وفئة ما بعد الاستقلال. فى الحالة الأولى ركز محمد ديب 
اهتمامه على صهر ذاته بشعبه واختار أن يكون صوتهم . أما بعد الاستقلال» فقد أظهر 
اهتماماً بالشژون النفسية والاجتماعية ۲۳۳ وقیّز بأسلوبه الشعري المستمد من الأحلام 
والرژی الغامضة. وتجلت بداية الرحلة اخديدة في روایته من بتذکر البحر؟ 
(NA)‏ وفیها رژية مثيرة للحياة في مدينة تعيش فترة مضطربة وتتعرّض لقوی 
تاريخية قاسية. تظهر فیها تناقضات الواقع الاجتماعي» كما تخوض في عال نفسي 
مضطرب بسبب تبدل الأحوال والشکوك والخاوف والفاجأت . وهناك دهلیز تعقبه 
دهالیز بعضها ضمن البعض. وأحلام مبعثرة فلا يدرك الإنسان كيف يتوجه وهو 

ونجد هذه الروح الئورية - في بعدیها السياسي والاجتماعي النفسي - في أعمال 
عدد من الكتاب الجزائريين الآخرين من أمثال کاتب یاسین وآسیا اطبار ورشید 
بوجدرة والطاهر وطار وواسينى ني الأعرج وغيرهم. تتمثل في رواية نجمة )١91605(‏ 
لكاتب ياسين (۱۹۲۹ ۔ ۱۹۸۹) انشغالات الجزائريين والجزائريات بمهمات التحرير 
والثورة على مختلف الصعد. وترمز نجمة لروح الجزائر بقدر ما هي امرأة حقيقية ليس 
بامکان آحد آن یدجنها آو یوجه حیانها بغیر الاتجاه الذي تریده لنفسها وها مصدر 
إلهام كاتب ca a‏ ا وكانت الحزائر - وطناً 
بقع - هي الفردوس الفقود الذي يبحث عنه؛ وقد رأى أن الكاتب الثوري يجب أن 
یتاصل في آمته كي یکون مبدعاً واعتبر آن الثورة احقيقية تبدأ بعد حرب التحریر. 

سجن کاتب ياسين وعذب بعد مظاهرات عام ۱۹۵ وهو في السادسة عشرة 
من عمره (وأصيبت والدته بالجنون إذ ظنت أنه مات مع غيره من ۽ آلاف الشهداء الذین 
ماتوا). إن نجمة رمز موحد لأمه وللجزائر ولحبيبته التي تزوّجت أثناء سجنه. وقد 
تألمت نجمة الحبيبة لكونها طفلة غير شرعية ومن الزواج الذي فرض عليها. وتتمثل 
وحدة الجزائر بالأصدقاء الأربعة وبموت الأخضر وبعثه. أما كاتب ياسين فظل حتى 
يومه الأخير مسكوناً بالثورة وقضايا مجامبة الظلم» فلم يستسلم ابداً. 

اما الجوانب النفسية والاجتماعية للثورة فتنعكس فى روايات آسيا الجبار التى 

(۲۷۹) الصدر نفسه. ص ۰1۳۱ 


(۲۸۰) بامیة» تطور الأدب القصصي الزاثري» ص ۷ - 
۷۷۸ 









ولدت باسم فاطمة الزهراء (۱۹۳۲ - ) والتي رأت آن تکون شاهدة لا دور في 
أعماق الجزائر والجزائريين (أو بالأحرى الجزائريات)» مركزة على تأثيرات الثورة بوضع 
الرأة وسعیها الریر للتحرر. فقد رأت في حرب التحریر عاملاً مهماً في التحرر 
الاجتماعي والنفسي وأوضحت طبيعة الصراع بین العصرنة والتقالید. خاصة في حياة 
المرأة كما ترويها النساء أنفسهن. اهتمت في مطلع حياتها الأدبية بمسائل الحب كما 
يظهر فى رواية العطش )۱۹١۷(‏ والمتلهفون »)۱۹١۸(‏ وظهر اهتمامها بالثورة فى أبناء 
العام الجديد )١977(‏ والقبّرات الساذجة (1917) وما تلاهما من أعمال. وفي روايتها 
الأخيرة» كما في أعمالها السابقة» كانت دائما تبحث عن هوية ضائعة. وبين 
انتاجاتها الأخيرة كتاب بعنوان الجزائر البيضاء تتحدث فيه عن أوجاع الجزائر من 
خلال اغتيال عدد من المثقفين الجزائريين. 


وتفضح روايات رشيد بوجدرة» وخاصة رواية التطليق (وهي روايته الأول 
4 شراسة الأب وهزالة سلطويته وسلطوية طبقة حكام الجزائر بعد الاستقلال» 
وقد أطلق عليهم تسمية العشيرة التي تحب اقتناء المجوهرات. وتمرده ضد الأب هو 
أيضاً تمرد ضد السلطة في أشكالها كافة» ومنها السلطة السياسية. كذلك اهتم بالوضع 
الطبقي الجديد وسوء توزيع الثروة» وانتقد نزعة توظيف الدين لأغراض سياسية» 
وتناول مسألة اضطهاد المرأة. وبين أعماله التفكك والحلزون العنيد وألف عام من 
الحنين وفوضى الاشياء ومعركة الزقاق. وقد صرّح في مناسبات أنه يكتب كي لا يجن 
أو يصبح مريضاً مزمناء واعتبر أنه في كتابته مرتبط بطفولته التي هي طفولة ولادة 
الجزائر الجديدة» وهى ولادة عسيرة. بدأ الكتابة بالفرنسية» ولكنه كان دائماً يشعر 
بالذنب والحنين للعربيةء ويرى ذلك ضرورة في الكتابة عن المشاركة والإسهام في 
النقاشات والقضايا الكبرى. وفي رواية التفكك نفهم معنى مائة وثلاثين سنة من 
احتلال الجزائر وضياع الهوية والبحث عن جمع شتاتها المبعثر. 


وتتناول رواية CAV SUI‏ للطاهر وطار» ربما لاول مرة ببذه الكثافة» الصراع 
الطبقي داخل الثورت متمثلاً بالصراع بین الوطنین العنیین بمهمات التحریر فحسب؛ 
والتقدمیین اللشغلین بمهمات الثورة الاجتماعية أیضاأ. وتنتهي الواجهة بموت رموز 
الجناح الأخیر من دون تحقیق شيء یذکر: سمکة لفظها فیضان جر فتخبطت 
ونان oil OM eas‏ الطاهر وطار رواية اللاز لل ذکری جیع الشهداء 
الجزائريين» واللاز لقيط لا تتذكر حتى أمه من هو أبوه (والمعنى المجازي للاز هو 
البطل في غير لغة قومهء آما عندهم فانه اللقیط آو کل آعور یتشاءم منه) وبرز إلى 


(۲۸۱) الطامر وطار اللاز (الجزائر: الشركة الوطنية للنشرء ۲۱۹۷۸ 
جر gre ey‏ 2 
(۲۸۲) الصدر نس ص ۰۲۵۷ 


۷۷۹ 































































































































الحياة يبحمل كل الشرورء وأكثر ما يفهمه عن الثورة أنها التضحية وتحول للإنسان. 
وكان لا بد من اختيار الثورة والوقوف إلى جانب الفقراء والمساكين ضد الأغنياء وكبار 
أن في الحياة نوعین من الناس انوع یعرق مثلك ومثل کل العمال والعاطلین» ونوع 
يستفيد من هذا العرق... وما لم يتتحطم النوع الثاني» فإن عرق الإنسانية يظل يسيل 
هدر" . وكي تكون الحركة ثورية «ينبفي آن تتبنی الصراع الطبقي .۰ . والا بقيت 
(ALY, <n‏ ۱ ۳ 

جرد حرکه محرر . 

ويغيب البعد الثوري الاجتماعي (في ما عدا الحديث الباشر عن الصراع 
العديدة» نلمس نزعة تقليدية تتجلى فى مفاهيمه الاجتماعية» وخاصة فى نظرته للمرأة 
وفي أسلوبه الكتابي» وهو ما يذكرنا بالعقاد وتوفيق الحكيم أحياناً. تتكرر صورة المرأة 
السلبية وتغیب الصورة الایجابية في جیع أعمالهء فقد ورد في رواية الشلج gh‏ من 


النافذة أن هناك شبهاً بين المرأة والتوم من حیث الدلال ف «کلاهما تطلبه فینأی وتتر که 
OU aS‏ وأنه للمرأة في طبيعتها «ثأر في عنق آدم منذ OYUN ely Eke‏ 
ويقول في المصابيح الزرق انه «إذا لم تكن المرأة وسادة لحم فلماذا هي aL al‏ 
وفى رواية الياطر ان «المرأة بنصف عقلء أو بدون عقل» بل أقل من لا شىء. مثل 
البطيخة» مثل المجدرة» إذا جعت أكلت منها والسلام)”*”"2. وفي رواية المرصد أن 
الرجال المحاربين في حرب ١917‏ «مرت عليهم حرب لم يعرفوا كيف مرت. هم لم 
يقاتلوا لأنهم لم یستعدوا للقتال ول خوضوه ومع ذلك فان الهزيمة وسمتهم 
بمیسمها. عار حزیران/ یونیو هم دون ذنب. صار عاراً في نفوسهم... وقد 
أصبحوا كرجال» يجدون الحرب کالرأة. آن ينهزم أمام امرأة بسبب عجز لن يشفيه إلا 
أن یثبت رجولته ويلغي عجزه . هم يطيرون الآن ال cw tl‏ ال cal Ll‏ لإلغاء 
OAD‏ 

عجزهم» لاثبات رجولتهم 

وما قيل حول نظرته التقليدية يمكن أن يقال عن لغته وأسلوبه الفنی فی البنية 
والفردات والتراكيب والتعابير والصور والمخيلة. نُصدم في مطلع رواية المصابيح 
الزرق بهذا الوصف السقيم: «أما المعارك» أما الأهوالء أما النيران التي يؤرثها 


(۲۸۳) المصدر نقسه» ص .٠١١۷‏ 

(۲۸۶) الصدر نفسه ص ۰۱۱۲ 

(۲۸۰) حنا مينةء الثلح يأني من النافذت رواية» ط ۳ (بیروت : دار الأداب. ۱۹۷۹). 
(۲۸۲) الصدر نفسه» ص ۷ 

.)۱۹۷۹ الصابیح الزرق؛ ط ۳ (بیروت: دار الأداب؛‎ cis be (TAY) 

۰۲۳ - ۲۶۲ الیاطر (بیروت : دار الاداب: ۰)۱۹۷۵ ص‎ ci b> (TAA) 

.۵۵ حنا مینة» الرصد (بیروت: دار الآداب» ۰6۱۹۸۰ ص‎ (TAY) 


VAs 


القتال. فتفغر اشداقها وقتد...۰ آما الأشلاء وهی تتناثر» والدماء وهى تسيل» 
والائات وهي تتصاعد. اما هذه کلها فکانت تغیب في مطاوي الذکریات؟. ونصدم 
کذلك بمبالغات مفتعلة کقوله فی هذه الرواية: «وأنوف ذات عجرات ضخمة 
ela eels‏ بش ko RN‏ وصور تقليدية في الصفحة ذاتها: «الريح ظلت 
تعوي وتعوي» وذبالة القندیل الواهنة ترتجف»» وتعابیر متوارثة مثل «ضاق ذرعا» 
«ولا يعرف إلى ذلك سبيلا»» و«مشيحا بوجهه»... الخ. هذه جرد امثلة یمکن 
الإشارة إلى عدد كبير منها في مختلف أعمال حنا ميئة. المهم هنا أن نلفت النظر إلى 
الفجوة بين تقدميته السياسية وتمسكه بالمفاهيم والقيم والأساليب التقليدية الاجتماعية 
والفنية . 

ونختم تحليلنا للرواية الثورية بتناول أعمال عبد الرهن منیف» الذي خبر 
شخصياً اغتراباً عميقاً ونفياً طوعياً أو قسرياًء وتعرّض لتأثيرات متناقضة في مجتمعات 
غتلفة. لشن من الغریب [ذاً آن بری منصور عبد السلام في رواية الاشجار... 
واغتیال مرزوق آن حالة الانسان في الارض تزداد بسا یوما بعد آخر فیقول باحساس 
آصیل : «لو امتلك السلطة. . . لدمرت هذا العالم... لقد فسد كل شيء فيه» تفنّتت 
خلایاه. تعفن » لم يعد يمكن اصلاحه ابدا... لعل عالما جديدا يقوم على انقاضه. 
لعل بشراً من نوع جدید یأتون من صلب عالم آخرء لكي يطهروا هذه الأرض التي 
تعلوها الآن طبقة سميكة من القذارة والتفاهة» ۲٩‏ . 


بمثل هذا الهاجس الاجتماعي يتكون الحلم لتغيير العالم ويعاد النظر بكل شيء 
ویتم التساژل من دون رقابة . عندما سئل منصور اذا كان ول آجاب : المسلم يا 
سيدي» جوسي لا آعرف». ثم یقول عن التدینین: «آنا آعرف هذا النوع من 


البشر. الدين عندهم مثل الستارة» دائماً لها وجهان. . . إنهم 2< يخدعون» 
يكذبون» وبعد ذلك ركعة تمسح ما تقدم من الذنوب (eb les‏ . ويعيد النظر 
بالتاريخ المكتوب نفسه فيعتبره ركاماً «من الأكاذيب والافتراءات». إنه تاريخ الملوك 
واخواري لا تاريخ الشعوب. ولا يتردد منصور في توجيه الانتقادات القاسية لشعبه 
وبلاده فیقول : «تكذب» نجل أعمال الیوم للغد . نضرت زوجاتناء els‏ بعد الظهر ‏ 
نطیع القوادین والسماسرة والشعوذین .۰۰ ان احدیث عن بلادنا يولّد في نفسي حزنا 
مبكراً... إن حياتنا تافهة وتحتاج أن تدمرء أن تحرق... أكره طريقة الحياة 
والعلاقات في بلادنا؛ ولن تزول هذه الا بشورة و 


(۲۰) مينة» الصابیح الزرق YA Ge‏ 

(۲۹۱) عبد الرهن منیف الاشجار. . . واغتیال مرزوق (بیروت : دار العودة. ۰6۱۹۷۳ ص YO‏ 
(۲۹۲) الصدر تفس ص ۳۲. 

(۲۹۳) الصدر نقسه» ص ۰۱۸۹ 




















































































































الخلاقات یقول: ds i}‏ عندنا ملك.. . أما إذا اك باللوك a‏ هم أكبر 
OAD 4 wy‏ 

يسجدون os‏ 
فا شش شم a, ais‏ ل وی 
أفكارهم وما يدور في عقولهم ve ie‏ وتكون a‏ ا 
كبيرة» ثم بدا مثل غیمف ا ا 
aes. aes Asis‏ تی تلاش د داخف ۹ : Gece va) ales tas‏ 
«وحین یعود ستکون عودته کریج السموم» قوية کاسحة لا یمکن آحد آن پردها أو 
يقف في وجهها۳۳. وسیقترن ظهور متعب الهذال بالطر والسیل والرعد وتتفجر 
إلا أن الرواية تسجیل لتطور الجتمع في امزيرة العربية نتيجة لاکتشاف النفط . هنا 
تکمن اهمية الرواية كمضمون وشكل وإن كثر فيها الشرح (من حيث كثرة التفاصیل 
وطريقة السرد الباشر) في محاولة لقراءة الجتمع من کل جوانبه. هذا الشرح الوثائقي 
بین الواقم والتخیل . 

ونکتشف في رواية الآن. . . هنا آو شرق التوسط مرة آخری ۳" متابعة 
لأسلوب الکتابة السردية في مدن اللح والوازنة بین التکرار وضرورات تناول التجربة 
الانسانية بکل آبعادها وتشعباتها فتکاد ختصر باحملة الاولی الفعمة بالعانی: «حین بدا 
موتي Reng‏ اطلقوا سراحي!» 

أما الثورية ا المشكلة ا ي 
۳ ا سح الآباء والأديان الاق کت أكثر ما ake‏ في 


(۲۹۶) الصدر نفسه» ص ۰۱۹۲ 

(۲۹۵) عبد الرهن منیف. مدن اللح ‏ التیه. رواية (بیروت : الوسسة العربية للدراسات والنشر؛ 
۶ ص ۸۰. 

(۲۹۲) الصدر نفسه» ص ۰۱۰۱ 

(۷) الصدر نفسه. ص ۲۹۷. 

(۲۹۸) عبد الرهن منیف. الآن. . . هنا آو شرق التوسط مرة آخری (قبرص : موسسة عیبال 
للدراسات والتشر ۱۹۹۱). 
(۲۹۹) الصدر نفسه. ص ۲۵. 











الموقف من النظام العام حين يحاول أن يرسّخ قناعتنا بأن نظاماً من هذا النوع ١لا‏ 
حتاج إلا إلى الدفن» وأن من الحماقة أن يفكرء ولو للحظة واحدةء بإمكانية تطويره 
أو التعايش haa‏ على الرغم من الفارق الكبير «بين ما نرغب فيه وما نقدر 
عليه»"''". إن تصميم السجين على تثبيت إرادته وقهر الخوف في داخله نزعة لا 
يملكها غير الثوري المؤمن بنفسه وشعبه والتاريخ» فيقول لنفسه بتحذ: «أنا مثل طارق 
ابن زياد: حرقت سفنى كلهاء وليس أمامى إلا أن PR‏ الكتابة الثورية هى 
«آخر الاسلحة التي نملکها. .۰. ولا بد أن نحسن استعمالها»۳ ۲ فنقدم بها شهادة 
حق. 


كانت هذه بعض ملامح رواية التغير الثوري وتجلياتها في عدد من الروايات 
العربية التي تناولتها باختصار من قبيل مجرد إعطاء امثلة عن هذا التيار وليس في سبيل 
استعراض مختلف الروايات التى يمكن اعتبارها ثورية. إن الكتابة الثورية ليست جرد 
تصوير للتناقضات الاجتماعية» وليست مجرد التزام بقضايا الكادحين والمقهورين رغم 
ما لها من أهمية عظمى بحد ذاتها. ولا تنطلق من أفكار ومقولات مجردة وشعارات 
سياسية بلغة مستهلكة وأشكال جاهزة. إنهاء أساساء تنطلق من تجارب إنسانية حسية 
وتعبّر عنها بلغة جديدة وأسلوب فني مبتكر. إن الكتابة الثورية تبدأ من رفض 
الوصاية والثقافة السائدة وتتكون تلقائيا نتيجة لحصول وعي جديد ورؤية خاصة 
شاملة . 


ولأن التكوّن الثوري لا يكتمل دفعة واحدة بل يتكامل وينضج تدريجياً ومن 
خلال التعامل مع القضايا الكبرى على أرض الواقع؛ يظل عملية استكشافية باتجاه 
مستقبل مفعم بالمفاجآت. ويمكنني آن آشیر هنا آیضا إلى أن هذه الملامح والتجليات 
تدل على محدودية الفرضية التي تؤكد أن الأدب يعكس الواقع فحسب. وتدعم 
الفرضية المعاكسة التي تشدد على أن الأدب قد يُسهم في خلق وعي جديد في مجال 
الصراع لتغییر الواقع واعادة بنائه آو استبداله بواقم آخر هو نقیض له. بل نرى أن 
الکتابة الثورية کتابة فعل بالواقع آکثر منها مساألة انفعال بالأحداث وتصویرها تصویرا 
دقيقاً في أبعادها کافة. ومبذا تکون الکتابة الثورية hela! DL‏ وفي صلب رسالتها 
الاسهام في خلق وعي جدید بالتناقضات التي تغرّب الانسان وحوله إلى سلعة يتم 
تبادلها فی سوق العلاقات . 





YY الصدر نقسه  ص‎ (Tee) 
Vv الصدر نفسه  ص‎ (۳۰1) 
ey الصدر نقسه » ص‎ ۳۰۲( 





(۳۰۳) الصدر نفسه» ص ۳۱۷. 





































































































كذلك تدل الكتابة الثورية على محدودية الفرضية التي تقول بوجود تصادم بين 
الفن والالتزام بالقضايا السياسية الكبرى. إن بإمكان الروائي أن يخضع السياسة لعملية 
الخلق on‏ النقدي التأملي في إطار الصراع الإنساني المحتدم . إن روايات التغيير 
الثوري التي و ا ل ا 
والرمزية بانبثاق الرمز من واقع التجارب الانسانیة» وبالتعمق في الواقع المحلي وحتى 
الآني بحيث يرتفع إلى مستوى هذه التجارب الإنسانية العامة. من 0 هذا الدمج 
الفني التعمق بین الرمز والواقع یتجاوز کل منهما الاخر يخسر الواقع آنيته ومحليته 
الضيقة کما یتجاوز الرمز حالة التجرید. وحين تزول الفواصل بين الرمز والواقع؛ 
يصبح بإمكان الرمز أن يغني الرواية فنياً ويكثف من مدلولاتها واا فلا یکون 
ویهاً للواقع وتجنباً للمخاطر» بل تعبيراً عن التوق لتجاوزه. 


٩‏ - روایة النفی 

وهناك ما یمکن تسمیته برواية اللفی» وهي ذات علاقة عميقة بمسائل الابداع 
الأدبي والغربة (وأقصد بذلك الاغتراب والهجرة معاً)» وهو ذلك النوع الذي يصاحبه 
إحساس عميق بالنفي نتيجة للتمسك بالهوية العربية والانتماء الثقافي العربي على 
عكس تلك الهجرة التي تنتهي بالاندماج في المجتمع الجديد والتفكير في إطار ثقافته 
العامة . وإنني أستعين في تحليلي لهذا الوح من الرواية من خلال تجربتي الخاصة كما 
تجلت في روايتي طاثر الوم" ۰۳ وتجارب آمثالي من عاشوا في الغرب زمناً طویلا. 
وعا يشجعني على متابعة دراسة هذا الوضوع الرحلة الانتقالية التي یمرّ بها المجتمع 
العربي وما يرافقها من هجرات فكرية عربية في الوقت الحاضر إلى أوروبا وأمريكاء 
مؤسّسة لنفسها في المجتمعات الجديدة مراكز وحركات وكتابات تذكرنا بتلك الهجرات 
المشابهة في مطلع القرن العشرين. 

أشير هنا للهجرة الأولى» بشکل خاص. لظهور الرابطة القلمية وکتابات جبران 
وأمين ee‏ وایلیا آبو ماضي ومیخائیل نعیمة» ونسیب عريضة وغیرهم من كانت 
لهم تاثير تم العميقة في التأسيس لحركة الحداثة وتطورها في البلدان العربية كافة. 
لقا رم التي أثرت الابداع الادبي العربي مثل قسوة 5 المنلفى» 
وتداخل أو تفاعل الحضارات» والتعددية الثقافية» والبعد عن مركزية السلطات 
السياسية والاجتماعية والثقافية في الوطن العربي. 

في تحديدي لتجربة النفي لا أقصر ذلك على ظاهرة الإبعاد عن الوطن من قبل 
السلطات السياسية السيطرة. لقد اعتادت ادبیات النفی آن یز بین النفي القسري 


(۳۰6) حلیم برکات. طائر احوم (الدار البیضاء : دار توبقال» ۱۹۸۸). 
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والنفي الطوعي. ما یرافقه لحساس عمیق بالغربة. في الحالة الأولى (AM ope‏ من 
بلده بقرار سياسي من فبل السلطة. آما في حالة النفي الطوعي ؛ فقد ينعزل Cae‏ 
داخل البلد (وأسمي هذا النفي الداخلی) آو هاجر هرباً من الاضطهاد والأوضاع 
الصعبة التي لا يقوى على التغلب عليهاء إلى بلد آخر یومن له احرية والعمل 


کنب جوزیف کونراد روابعه قلب الطلمة (۱۹۰۲) بعذ رسلة/ ئفی ال دال 
افریقیا. ومثله اختار جیمس جویس النفي من بلده ارلندا» وكان عليه أن يبتعد عن 
ديلن لكي يتمكن من التكلم على مكبوتاتها. © alge ee He‏ پوس عنام 
۲ أحدثت انفجارات في بنية السرد الروائي واللغة نفسهاء كما أحدث بيكاسو 
في فن الرسم. ويجب أن يكون جويس قد أحب دبلن ولكنه شعر بالاختناق فيها 
فاختار النفي في العشرين من عمره عام ۱۹۰۲ السنة ذاتها التي ظهرت فيها رواية 
قلب الظلمة. وقد اختار النفي Lal‏ هنري جیمس وهنري میللر وارنست همنغواي 
وجون دوس باسوس وآلدوس هکسل . وهذا ما حدث بالسبة لعدد من كتات Sa yl‏ 
rs MPS PD POP RD _ Pos VAS FPS Gees‏ 
غارسيا ماركيز» وغيرهم ممن انتجوا أعمالاً أدبية هي بين آهم أعمال هذا العصر . ٠‏ في 
نفيهم الاختياري اخترقوا قشرة الحياة إلى عمق عالم ما أسماه يونغ اللاوعي الجمعي 
dle 524 «(Collective Unconsiousness)‏ ننجب من رؤية الو عي العقلاني. من هذا 
اللاوعي الجمعي والعالم السحري استمد الروائيون الكبار أهم مواد أعمالهم وقدموا 
sul oo‏ شکلت حرکات ادبیة جدیدهة آثرت تأثیرا بارزاً في الأجیال 
۱ 4 


لذلك, وعلی صعيد رمزي مجازي» یمکن النظر ال السفن والرحلات البحرية - 
كالتي تتجی في عبور اوزیرز اللیل/ البحر» ورحلة انانة وجلقامش إلى اقيانوس ال موت 
والعام السفلي» ورحلات السندباد ال جزر الساطیر - علی آنا تعبیر عن رغبة لاواعية 
لاستکشاف الاسرار الخفية عبر الزمن والکان والتی اتغذت لنفسها أشکالاً فنبة 
جدیدة. فاقترن النفي بالابداع في الاذمان لزمن بعید. وربما منذ البدایات الاو . 
وقد كتب في هذا العصر ديفيد معلوف (وهو روائى استرالي من أصل عربي) رواية 
شعرية بعنوان the‏ خيالية (An Imaginary Life)‏ مودو إياها من نفى الشاعر 
۱. د. آوفید الروماني فی القرن الاول ال قرية نائية فی منطقة البحر الاسود ومن 
خلال تجواله في أراضي الأساطير. وحين بدأ يرى العام من خلال لغة الآخرء بدأ 


(۳۰۵) انظر: 


A Jungian Approach (University Park, PA: Pennsylvania State University Press, 1991). 





Bettina L. Knapp, Exile and the Writer: Exoteric and Esoteric Experiences: 
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يراه مختلفاً. بإقامته علاقة وثيقة مع الآخرء اكتشف أنه يستعيد علاقته بنفسه» أي 
بطفولته فاكتشف إنسانيته» وهذا تماما ما حدث لي شخصياً في رواية طائر الحوم. 
ومن خلال هذه التحوّلات» سمع همساً: «أنا الحد الذي يجب أن تعبره إذا ما أردت 
أن تجد حياتك الحقيقية)9'" . 


هناك عدد من الكتاب العرب الذين اختاروا أو وجدوا انفسهم في المنفى. في 
المرحلة الأولى من مطلع القرن» كان هذا شأن جبران وغيره من المهاجرين. وفي 
النصف الثاني» تتالت أمواج أخرى أذكر بينهم الطيب صالح وإدوارد سعيد وكاتب 
ياسين ومحمد دیب وطاهر بن جلون واسیا اخبار وغائب طعمة فرمان واء طاهر 
وأهداف سویف وحنان الشيخ. . . الخ. كذلك هناك من خبروا النفي والغربة في 
الداخل کما هو احال بالنسبة لعبد الرهن منیف. الذي حاول آن یقهر نفیه بالتماهي 
مع الشعب» فاعتبر أن الرواية هي تاریخ من لا تاریخ لهم. منهم من رحلوا وراء 
البحار الداخلية والخارجية ومن عرفوا النفي القسري والطوعي وداخل البلاد كما 
خارجهاء ولم تعرف حياتهم الاستقرار في الغربة كما في الوطن. ولذلك يمكن القول 
Oy‏ لدينا أدب منفى متميزاًء ومنه ذلك الأدب الرمزي والمجازي في محاولة لتجنب 
الرقانة:والاسطهاد قن CES of ola oa Bie Wg). gb oll‏ الا 
مسؤولية خاصة في خدمة قضية الأدب العربي والقضايا العربية بشكل عام» لبعدهم 
عن تأثير السلطات السياسية والاجتماعية المسلحة بكل وسائل الترغيب والترهيب. 


یری ادوارد سعید» وهو منفي من وطنه ولغته» آن النفي یعتمد على وجود 
حب للوطن الاصل وارتباط حقيقي به؛ إذ هو غربة فرضث على الانسان ولا یمکن 
اخلاص منهاء فا منفي مقتلع من جذوره وتربته وماضیه"" ۳. ومن هنا تشدید ادوارد 
سعيد على أن تجربة النفى هى بین آکثر التجارب شقاء اذ هی خسارة دائمة» فتساءل 
کیف يتحول القن إل طاقة قوية وثرية فی نتائجها وفعلها فی الثقافة الدیلة؟ ویجیب 
شعية عن ذلك وفوله أن الكانس: الع حط مهعفا فلا چمکنه آن سا شیاه هنذا 
له سابقاً . توصل مغيد إل ee dll dle‏ لیس فقط عما یصیب sol‏ بل 
آیضاً عن تحولات النفی فی القرن العشرین بحیث ان شعوباً وحاعات» کالفلسطینیین» 
تعرضت لعقوبات شرسة فاقثلمت وشرّدت من آرضها. 


David Malouf, An Imaginary Life: A Novel (New York: Vintage Books, 1996), (°7) 
p. 136. 


Edward W. Said: Culture and Imperialism (New York: Knopf, 1993), and «The (¥+V) 
Mind of Winter: Reflections on Life in Exile,» Harper’s Magazine (September 1984), pp. 49-55. 
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ككل» وليس كمجموعة من الدول المهزومة» وأصبح ولائي اليه مجتمعاً ربما لا يقل 


وردت في روايات جبرا ابراهيم جبرا وأبحاثه النقدية. في دراسة كنت قد طلبت إليه 
أن يعدّها للنشر في مجلة الدراسات الفلسطينية الصادرة باللغة الانكليزية» كتب جبرا 
يقول «ما يزال الفلسطيني منفياً ومشرداًء غير أن صوته يرتفع بالغضب لا بالنواح»» 
فهو يواجه قوة حديثة شرسة ويعرف أنه لا بد أن يغيّر الواقع وأن تكون له رؤية 
خاصة فی التغییر . لقد خسر الفلسطینی جزءاً من عالله الداخل ويشعر أنه سيظل 
و أن oll Spe‏ تدده اسع كيد فاته فلس هناك اش آکتر شوه 
وشقاء من النفي الخارجي سوى النفي داخل الوطنء أي داخل الوطن العربي». 
ويذكر جبرا حديثاً بينه وبين وي أزتولك توينبي الذي قال له في بغداد عام ۱۹5۷ 
إن طرد الشعب الفلسطيني من آرضه یشبه طرد الاتراك للمفکرین م الیونانین من بیزنطیا 
عام ۰۱8۵۳ فقد انتشر هولاء الفکرون في اوروبا کافة وشکلوا عاملاً مهما في إنباء 
عصور آوروبا الظلمة وحقیق نبضتها احديثة والتي أصبحت تتشکل حولها > AS‏ 
احدائة في معرکتها مع القدیم. وتوقع توينبي آن یکون للفلسطینیین التأثیر نفسه في 
العام العربي» وهذا هو مصيرهم في الدفع باتجاه عصر جديد2* ae‏ 


واعتبرت في فترات مختلفة أن رواية موسم الهجرة ٍل الشمال للطیب صالح 
Mas te” ae ele eo‏ ا ا ویمکن 
تصنيفها على Lal lal‏ رواية الحنين للعودة إلى الماضي » آو وضعها بين تلك الروایات 
العربية التي تعالج العلاقة بين الشرق والغرب» وهذا ما سأفعله. لقد استوعب عقل 
مصطفى سعيد حضارة الغرب» لكنها حطمت قلبه فظن أنه يمكن التغلب عل غربته 
بالعودة إلى «دفء الحياة فى العشيرة»» كما تطالعنا الجملة الأولى فى الرواية. فى 
الغرب أحس بأنه ريشة في مهب الريح فبحث عن وسائل الانتقام من أوروبا للسودان 
ولفلسطن والعام الثالث كافة باصطیاد النساء» فكانت علاقته من معركة تعذيب 
وقسوة ولا نعرف في النهاية هل هو فريسة أو مُفترس أو كلاهما معاً. ولا یتغلب 
مصطفى سعيد (كما الراوي) على النفي أو يتجاوزه بالعودة إلى دفء العشيرة وروحانية 
الشرق» فقد صُدم بعد العودة بالواقع التقليدي الذي يسمح لود الريس العجوز بأن 
يتزوج إمرأة شابة «رغم انفها». وربما يحتار مصطفى سعيد كما يحتار الراوي بين 
قسوة النفي في الخارج وعذاب النفي في الداخل. 


وإذا كان يجوز أن نتكلم على التجارب الشخصية. آقول ان صلتي ومعرفتي 
بالمجتمع العربي وأحاسيسي بالانتماء اليه تعمّقت بعد هجري» فأصبحت أنظر اليه 
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عن ولائي إلى البلد الذي ولدت ونشأت فیه. في رواية طاثر احوم» وهي رواية - 
سيرة ذاتية» حاولت أن أعبّر عن تجربة المنفى فى مختلف أبعادها. فى المنفى أجد 
شجرة الوطن تفرق جذورها عمیقاً نی داخل فانتقل» ذماباً إياباً ومن خلال التداغعى 
النفسي dey‏ أجنحة الخیلة» بین الکهولة والطفولة وبین مدينة آمريكية هي واشنطن 
وقرية سورية هي الکفرون» كل ذلك في مناخ نفسي تأملي متوتر. اتنقل بين المهجر 
والوطن کما تنقل السندباد من جزيرة ای جزیرة» وابحث عن جذوري ضائعاً 
کیولیسس مستنطقاً التاریخ السحیق کجروح الانسان؛ ومستعيداً طفولتي» متحرراً من 
متاعب النفي. بل ربما لا استعید طفولتي بقدر ما تقتحمني فأتفاجاً مها واکتشف: 


«کیف ولاذا لا آدري. [ان] الضيعة وأناسها وینابیعها. وتلالها وآودیتها 
وطیورها وطرّها وآزهارها وأشواکها وأحزانها وآفراحها شزشت في نفسي. لا آحد 
لا شيء یقتلعها من نفسی. وکلما ذبلت شجرة حياي» نبتت شجرة آخری من 
رها nae allel‏ وف ای لفون م ابت ي Sil‏ 
وانشغالاتي بقضاياه» وعندما تقدم لي نصيحة بالتحرر من هويتي الذاتية ورواسب 
الماضى» اجيب : «الذاتية لا يمكن. أما ما تسميّنه رواسب فأسميه جذوراً. لذلك 
أحببت شجرة الصفصاف. ليس لأنها تبكي وتببط دموعها إلى النهر فتُحدث دوائر 
تتلاشی في بعضها. ولیس فقط لآن رژوس أغصانها المتدلية ترسم أعيناً متتابعة على 
سطح الماء كلما حرّكها الهواء. أحب شجرة الصفصاف لأنها تنكفىء على ذاتها 
وجذورها. کلما کبرت في العمر» انحنت أغصاني دور 


وطالا نتحدث عن الكلام» فهناك آیضاً غربة ونفي في اللغة. آشیر بذلك ال 
الروائیین والکتاب الغاربة الذین فرض علیهم النفي في اللغة الفرنسية» ومنهم محمد 
دیب واسیا احبار وعبد الکبیر اخطيبي وطاهر بن جلون وعبد الوهاب الژدب 
وغيرهم. يقول محمد ديب كأنما بلسانهم جميعاً لا یمکننا اکتشاف ذواتنا الا عبر 
الترحال» ويضيف في تصريح له: «لا انتقلت الى العيش في بلدان أخرى غير 
بلادي کان لا بذ لأجواء رواياتي ان تتغیر. آما نظرتي إلى بلادي فلم تتغیر» بل 
تعمقت أكثر» ذلك أن البعد يساعدنا دائماً على رؤية الأشياء بشكل أكثر موضوعية». 
ويضرب مثلاً بالرسام التشكيلي الذي «يحتاج إلى الابتعاد عن اللوحة التي هو بصدد 
انجازهاء كي يتسنى له رؤيتها بشكل أكثر شمولية وموضوعية... فبعد الاستقلال» 
أصبح من حقي أن أوجه إلى بلادي نظرة نقدية... وإذا عدنا إلى تجربة الهجرة إلى 
الشمال» فهي بالإضافة إلى الرؤية النقدية... سمحت لنا أيضاً بأن نكتشف ذواتنا 


cols» (r+ 4)‏ طائر الحوم . 
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بمقدار اكتشافنا الآخرين... ولا شك في أن بُعدي عن بلادي» هو الذي قادني إلى 
تعميق نظري وتحليلي لهذا المتخيل الثقافي الإسلامي الذي أنتمي اليه . هكذا صرت 
اکثر اسلاماً بعد ان غادرت بلادی»۳۲۳. 


ومع هذا تبقى مشكلة المنفي في اللغة التي قد برافقها نفي في الکان (آو العیش 
خارج البلاد) فيكون النفي مزدوجاً. في مقابلة مع طاهر بن جلون أوضح انه يملك 
ذاكرة عربية وليس ذاكرة فرنسيةء ومخيلة عربية وليس مخيلة فرنسية» ثم يضيف: 9إن 
النصوص التي نكتبها اليوم بالفرنسية. .. هي في النهاية نصوص مغربية قبل أي شيء 
آخرء ولا يمكن تصنيفها بين النصوص الفرنسية. . . هذا واضح لأن ما بِهمّ هنا هو 
الخیلة. لدي He‏ يغذيها تاريخ با والصلة الدائمة مع بلادي... أنا لست 
وسيطاً بين ثقافتين. : انني في الثقافتين Sj‏ 


وآسيا الجبار روائية منفى أيضاء ومن روايتها الأولى العطش حتى كتاباتها 
الأخيرة وهي» كما يقول عيسى خلوف» مسكونة بباجس الذاكرة والعودة الى الماضي 
بحثاً عن هويتها الضائعت وقد وجدت نفسها من دون اختيار تكتب الفرنسية. 
واكتشفت اللغة العربية واستعادت علاقتها بها من جديد من خلال عملها السينمائي 
والمحكي المعيش» وحاولت إن تصلح الاقتلاع الذي كانت ضحيته منذ طفولتها. 
وتوضح انها في روايتها OH‏ الفانتازيا تعالج العلاقة التي أقامتها on‏ اللختين العربية 
والفرنسية. تقول ان مشاعرها عربيةء وان تكوينها الثقافى جاء فرنسيا. لذلك حاولت 
في هذه الرواية أن تجسد القطيعة التي عاشتها بين لغة القلب والعاطفة من جهةء ولغة 
الفكر من ناحية أخرى. أما المادة الأساسية لرواياتها فهي ذاكرة المرأة الجزائرية في إطار 
من العودة ال اللاوعى الشخصي وا جمعي وما يدور منها بشكل خاص حول 
الاحتفالاات والحكايات والطقتوس والتقالید القدیمت فتكون الرواية tow dle) ola‏ 
عن الهوية» هوية نسوية وهوية جزائرية a‏ 
آسيا الجبار منفية في لغة المستعمر ومغتربة عن لغتها العربية وتتعاما ل مع نفيها 
وغریتها من منظور نسوي. Ga TAU Gilly‏ شیا ی He Got gill‏ 
الآخر والذات» ف فیصبح الم باستعادة لغة الام 3 loa Ley‏ كما تمترن الكتابة 
باللغة الفرنسية ۹ النظام الأبوي . في اللغة الفرنسية استطاعت آسيا 
الحبار» كما استطاع غيرهاء أن تمارس النقد الاجتماعي للمفاهيم الأبوية التي كثيراً ما 


() الوسط (۱۸ عوز/ یولیو ۱۹۹۶). 
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تجتبها الذین کتبوا سابقاً للعقدین الأخیرین باللغة العربية فی الغرب . هذا كانت لغتها 
الفرنسية لغة منفى ولغة محرّر. لقد آبعدتبا من جتمعها النسوي الجزائري التقليدي» 
ولكنها حاولت أن تعوّض عن ذلك بالعمل السينمائي حيث يكون النطق باللغة 
المحكية. كذلك» ومن موقع جزائري» حاولت أن تلغم اللغة الفرنسية من الداخل» 
موتاً كما قال عبد الكبير الخطيبي الذي تنبّه إلى التشابه الكبير في هذه اللغة بين 
««Mot»‏ آي کلمت و«c«Mot‏ أي موت. ولذلك لم يكن من الغريب أن ينظر 
الخطيبي كما تنظر أسيا الجبار بين حين وآخر إلى الكتابة كنوع من النفي الذاقي 
والموت. 

ومن اللافت للنظر أن المغرب لم يختبر إلا حديثاً ما اختبره المشرق منذ زمن 
طويل» وذلك حدوث معركة بين القديم والجديد داخل اللغة العربية. لم تحدث مثل 
هذه المعركة داخل اللغة العربية في المغرب حتى الستينيات› إذ كان المحدثون يميلون 
للكتابة باللغة الفرنسية والتقليديون يميلون للكتابة باللغة العربية. حفلت الروايات 
المغربية في اللغة الفرنسية بالنقد الاجتماعي» متناولة مقدسات العائلة والدین» بینما 
ظلت الروايات المغربية في اللغة العربية تعمل على ترسيخ هذه المقدسات» أو تنجنب 
تناولها كلياً. قلة ضئيلة من الكتاب المغاربة هم الذين أخذوا يكتبون في اللغة العربية 
منك :الستيتيات» من أمثال عبد الله العروي ومحمد برادة ومحمد زفزاف ومحمد شكري 
والطاهر وطار وواسيني الأعرج ومحمد بنيس وغيرهم ممن بدأوا يمارسون النقد 
الاجتماعي والثقافي. ومن خلال هذه التجارب احتدمت المعركة بين القديم والحديث 
داخل اللغة العربية في المغرب» فبدأت تتزعزع بنى الثقافة بما فيها اللغة نفسها. 

وترى فاطمة المحسن أن هناك أدبا عراقياً بدأ يظهر فى المنفى واعتبرت أنه فى 
بعض جوانبه حقاً أدب منفى. وينطبق ذلك على الشعر كما في حال سعدي يوسف» 
وعلى الرواية كما هو الحال بالنسبة لغائب طعمة فرمان وربما فؤاد التكرلي في الوقت 
الحاضر. تسأل فاطمة المحسن كيف نعي المنفى» فتتفخص ذلك من خلال نتائج 
ونصف العقد على ابتعاد عدد من الكتاب العراقيين عن بلدهم قسراً. كتب فرمان 
(توفي في موسکو عام ۱۹۹۰) ثماني روایات في منفاه» وكانت كل أعماله «تقوم على 
نظام مخيلة عربي ‏ عراقي» على رغم انه امضى فترات طويلة في النفی» وکان دافع 
ale‏ هذه «الحنين الممض إلى مدينة بغدادء فهو يرسم خط سيره في الأزقة والحواري 
منذ غادرها فى الخمسينيات مستعيداً حيوات فالتة منه فى المكان الأول الذي أقصى 


۳۱۶ 


(۳۱۶) فاطمة الحسن؛ «آدب منفی آم آدب في BAT Ce aM‏ ۱۹۹۷/4/۱6 
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وماذا بعد هذا التنقل السريع على بساط الريح فوق متاهات رواية المنفى والغربة 
داخل الوطن وخارجه؟ من هذه الملامح العامة التي استعرضتها في هذا البحث» نجد 
آن الروائي العري يعرف نفسه le‏ ولا يفقدها بالضرورة حين يعرف الآخرء ولكن 
هذه المعرفة ما كانت تتم وتتوصل إلى ما هي عليه لولا مناخ الحرية والبعد عن مراكز 
السلطة المركزية بكل أشكالهاء وخاصة السلطة الاجتماعية والثقافية . إن الإبداع الفني 
يبدأ في الخارج كنا أم في الداخل - بالتعبير الصادق والتلقائي عن تجاربنا الخاصة 
ومكنوناتها ومكبوتاتها من دون خوف ورقابة» بل بالنقد الذاي والتساؤل «tl‏ وقلق 
العاناة الدائی والتماهي مع الوطن في مشكلاته المستعصية » وهاجس الاكتشاف 
والتغییر التجاوزي» وهدم الحواجز بين ما يجوز التفكير فيه وما لا جوز التفكير and‏ 6 
كما الحواجز بين تلف الاجناس الادبیة» وفکفکة القوالب والبنی والصیغ الوروثة 
واعادة ترکیبها من جدید انطلاقاً من احس الداخل» والتخيل الخلاق» والتفرد 
والريادة» والانفتاح الذهني» وعدم الخوف من الغموض. والتأمل الداخلي . . .الخ . 


هذه آجواء یوفرها النفی ربما آکثر ما یوفرها الکوث ضمن دائرة السلطة 
السائدة حالیاً في المجتمع العربي. 


۷ - رواية ثنائية الشرق - الغرب 

تناول عدد من الروایات العربية مسألة الواجهة بین الشرق والخرب من 
منظورات ختلفة» وكان قد اهتم بتحلیل هذه الروایات عدد من الباحثین أذكر منهم 
مصطفی بدوي وجبرا ابراهیم جبرا وعیسی بلاط ومیسم ع ان کقیت 
اطروحتها باشرافي حول ست روایات عربية هي عصفور من الشرق (۱۹۳۸) لتوفیق 
الحكيمء وقنديل أم هاشم )١944(‏ لبحيى حقيء واحي اللاتيني (۱۹۵4) لسهیل 
ادريس» وصيادون في شارع ضيق (1150) لحبرا ابراهيم جبراء وموسم الهجرة إلى 
الشمال (۱۹۲۷) للطیب صالح» وطاثئر احوم (۱۹۸۸) ی . 


کنا قد تناولنا روایه عصفور من الشرق كمثل للرواية التوفيقية» ونتناولها هنا 
من حيث معالجتها لمسألة العلاقة بين الشرق والغرب فحسبء. وقد جاءت هذه 
المعالحة اختزالية وأقرب ما تكون للمقارنة بين الحضارتين من منظور ثنائي ضيق يعتبر 
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احداهما مادية والأخری روحية. بل إن توفيق الحكيم كان قد أجرى هذه المقارنة في 
روایته عودة الروح حيث أكد لنا أن «عاطفة الرحمة وطيبة القلب وارتباط الأفئدة. . 

يجدها الإنسان في مصر ولا يجدها في أوروبا. يك فضا فى دري Ree‏ 
النفعية . وعم التكالب على المصالح الشخصية الفردية ۲" ۰ ویستخلص آن «قوة 
أوروبا الوحيدة هي في العقل... أما قوة مصر ففي القلب الذي MGS EY‏ 

وأن مصر عرفت الحضارة عندما كانت أوروبا في مرحلة ما قبل التوحش . 


حضر محسن في رواية عصفور من الشرق الى باريس في الثلاثينيات ليتابع 
دراسته» وما تعلمه واختبره أكد له ما كان قد احس به في حدسه. يسير في شوارع 
باريس» ويحن الى حي السيدة زينب الطاهرة (والرواية مهداة: الى حاميتي الطاهرة 
السيدة زینب)» ویذکر فضلها علیه في اللمات» فما من Bye‏ وقع في شدة إلا وجد 
العزاء عند باب ضرمها. وعندما دخل دار الأوبرا في بارس وقف مشدوهاً بعظمتها 
وثرائهاء ولکنه آدرك فوراً معنی احضارة الغربية التي بسطت جناحیها علی العالم. رأی 
فیها ان الغرب كان قد اقتبس الدین من الشرق فعاش «أجمل حیاته في ذلك الحلم 
السماوي» وذلك العالم العلوي oe‏ وأن ضياع الغرب لم يبدأ إلا یوم 
أفاق من هذا الحلم» ونزل إلى عالم وا قعه)””'' فلم يعد يعرف الإيمان وحوّل الدين 
إلى مؤسسة غنية. ثم رأى أيضاً أن الشرق خسر روحه عندما اقتبس من الغرب أزياء 
ثيابه وحق ق التعلیم العام للقراءة والكتابة والتصويت 0 وغيرها من «الأفكار 
الأوروبية التي أصبحت في الشرق مبادىء ثابتة. . . نعم الیوم لا یوجد شرق»"۳. 


في رأيه؛ إذآء آن عصر التنویر الذي کان بداية لقیام احدائة في آوروبا هو 
العصر الذي آفقدها جالها الروحي. وأن عصر النهضة العربية هو العصر GU‏ 
خسرت فيه مصر روحها. وقد توصّل إلى هذه النتيجة انطلاقاً من فهمه للفرق 
الأساسي بين الشرق والغرب» وهو بكل بساطة «أن الغرب يستكشف الأرض» 
والشرق يستكشف السماء»” '"". لذلك يرى أن مدنية الغرب الخلابة ليست إلا 
را سلبت البشرية شاعريتها وصفاء روحهاء فكل «شيء في هذه المدنية الحاضرة 
pls‏ على قتل الفضائل الإنسانية العليا»"". وانطلاقاً من هذا الفهم الثنائي» تظل 
نفس محسن هائمة في الأجواء العلويةء فعندما أبصر في نومه كابوساً Es‏ تداعى 


(1") الحكيم» عودة الروح؛ ج ۰۲ ص 5. 
(۳۱۷) الصدر نقسه ج ۰۲ ص 00 
(۳۱۸) الکیم» عصفور من الشرق» ص ۳۱۸. 
(۳۱۹) الصدر نفسهی ص ۰۱۷۰ 
(۳۲۰) الصدر نفسه» ص ۰۱۰۳ 
(۳۲۱) الصدر نفسه. ص ۰۱۷۵ 


إلى ذهنه أنه لم يقم بأداء فريضة الصلاة قبل النوم. وعندما تأمل في عيني امرأة 
زرقاوين» رأى كأنهما في لون زرقتهما بحيرتان من بحيرات الجنة. 


وحين يقارن بين المرأة الشرقية والمرأة الغربية» يلجأ لأسطورة هندية تحكي قصة 
حت ع ال ت ها عدا وده ها ومقان هذا" الو اذه املق مق 
قبل المرأة الشرقية للرجل» يقول إن المرأة الأوروبية «أعقل من أن تلقى بنفسها فى 
اللهب. من أجل الذي تحب... أما من لا تحب. فهي تعرف كيف تجعله هو 
gay gl‏ الطب الذي بلقی فی الدفأة کی ینشر الرارة فی مسکنها الغطی 
Pde‏ بل إن توفيق الحكيم في هذه الرواية يتحدث عن أوروبا نفسها على أا 
فتاة شقراء «جميلة أنيقة ذكية» لكنها خفيفة أنانية» لا يعنيها إلا نفسهاء واستعبادها 
غيرها»""". وهو يرى أنه يعيش في الأحلام» على عكس الفتاة الفرنسية التي 
يعشقها من بعيد والتي تعيش في الحقائق. إنه» بكلام آخر» يرى الشرق واحدا 
وكذلك يرى الغرب واحدا فيتجاهل ما فيهما من مظاهر التعدد والصراع. وفي نظرته 
للمرأة في الشرق» كما في الغرب». يرى أنها هي أيضاً واحدة وذات بعد واحد. 


وفي رواية قندیل ام هاشم ليحيي حقي؛ ينشأ اسماعيل نشأة دينية في ميدان 
مسجد السيدة زینب . وقد «أجبره آبوه علی حفظ القرآن»» ومع هذا خشي أن يرسله 
إلى الأزهر لأنه كان يرى ويسمع صبية الميدان تلاحق الفتية المعمّمين بالهتاف البذيء 
«شد العمة شدء تحت العِمّة قرد)”؟"". وتقرّر العائلة أن ترسلة إلى أوروبا لدراسة 
الطب رغم تخوفها ما تسمعه عن أن نساءها يسرن شبه عاريات وكلهن بارعات في 
الفتنة والإغراء. وسافر اسماعيل إلى انكلترا وعاش فيها سبع سنوات فانقلبت حياته 
«رأسا على عقب . كان عفا فغوى» صاحيا فسکر؛ راقص الفتیات وفسق»» وحل محل 
ايمانه بالدين ايمان بديل بالعلم إذ بدا له الدين «خرافة لم تخترع إلا لحكم الجماهيرء 
والنفس البشرية لا تجد قوتها ومن ثم سعادتها إلا إذا انفصلت عن الجموع وواجهتهاء 


أما الاندماج فت و70 


وعاد إلى مصر طبيباً متخصصاً بطب العيون «شهدت له جامعات إنكلترا بالتفوق 
التادر»۳ ۲ ۳" ولدى عودته شهد ما أزعجه وأغضبه: «قذارة وذباب» وفقر وخراب» 


(۳۲۲) الصدر نقسه. ص ۰۱۲۹ 

(۳۲۳) الصدر نفسه. ص NOY‏ 

)]۱۹۸4[ یجیی حقي. قندیل آم هاشم. اقرأ؛ ۰۱۸ ط ه (القاهرة: دار العارف»‎ (TYE) 
ص 5 لا.‎ 

(۳۲۵) الصدر نفسه» ص ۰۳۱ 

(۳۲۲) الصدر نفسه. ص ۲۵. 






















































































































فانقبضت Oks‏ وبدأ يتساءل كيف يستطيع أن يعيش مع أهله» وكان بين أول 
ما صدمه أنه شاهد أمه تداوي ابنة عمه فاطمة من الرمد بقطرة زيت من قنديل أم 
هاشم» فغضب غضباً شديداً وصرخ «آهي دي أم هاشم Te Glee Cory‏ 
لنت العم .. آنا لا أعرف آم هاشم ولا أم عفريت» وخاف الأهل أن 
يكون ابنهم قد عاد إليهم AIS‏ 

وتصوّر لنا الرواية اسماعيل على أنه رجل أحمق كما لو أنه لم يكن يعرف مصر 
ويدرك ما يجب أن يتوقع . يقال لنا إنه ما إن عاد حتی صدم بشعب مصر كما صد 
بأهله فقد رآی أنهم «ضربت ت علیهم السکنة وثقلت بأقدامهم قيود إالزل»“"" 
واعتبر أن (هذا الرضا عجزء وهذه الطيبة بلاهة» وهذا الصبر جبن» وهذا الرح 
انحلال»(۰ ۲۳ وأن شعب مصر «شاخ فارتد ce al opel Wy OT Mt gab Ul‏ 
معالجة فاطمة بزيت قنديل أم هاشمء clan cpl‏ ه عی القندیل فحطمه فهجمت عليه 
جموع المؤمنين وضربوه وداسوه بالأقدام. تمّ كل ذلك ليلة عودته من أوروبا فبكته 
الأسرة وأسفت على اليوم الذي أرسلته إلى أوروبا. 

فشل اسماعيل في معالجة فاطمة بالوسائل الطبية الحديثة فأصيبت نتيجة لمعالجته 
الحديئة بالعمى. هنا أيضاً يحدث انقلاب في تفكيره إذ أخذ فجأة يشك بما تلقاه من 
علم. حذث تقسه متسائلاً حول سیب فشله في معاإمة فاطمة واستتتج توا أنه عاد 

من أوروبا بجعبة كبيرة محشؤة بالعلم» وعندما يتطلع فيها الآن يجدها فارغة)”'"". 
كذلك بدأ يعيد النظر بأوروبا نفسها فاحتقر ما لدیها من «ابنية ضخمة» وفن راق» 
... وقتال بالأظافر والأنياب» وطعن من الخلف» واستغلال بكل الوسائل»"۳۳۳. 
قال إن الغشاوة زالت عن عينيه وبدأ يفهم ما كان خافياً عليه فلا علم بلا إيمان» 
ولكنه انتهى كما لو أن هناك إيماناً مقبولاً بلا علم . أعاد النظر بآرائه حول شعب 
مصر فبدأ يدرك أنه حافظ على طابعه ومیزته واطمأنت نفسه أمام جموع يربطها رباط 
واحد هو الایمان. وعاد اسماعیل» هو الطبیب التخصص بالعیون؛ ال قندیل ام 
هاشم يجلب منه زيتاً مسح به عيني فاطمة فعاد اليها بصرهاء وتززج منها. وبدا وکأن 
الإيمان نجح حيث فشل العلم. وذه البساطة حلت كل التناقضات» وعادت 
الطمأنينة تسود كل شيء. 


(۳۲۷) الصدر نفسه. ص ۰.۳۱ 
(۳۲۸) الصدر نقسب ص .4١- 5١‏ 
(۳۲۹) الصدر نفسه. ص AY‏ 
(۳۳۰) الصدر نفسه. ص ۵. 
(۳۳۱) الصدر نفسه ص 5۰. 
(۳۳۲) الصدر نفسه. ص OY‏ 
(۳۳۳) الصدر تسه ص 





















ولا يبدو أن الشرق تمكن من أن يلتقي بالغرب في رة ای الا ۳۳۶ 
لسهيل bol‏ مع أن الراوي رأى في مطلع الرواية أن سفره ال باريس ولادة 
جديدة تضع حدا لحياته القديمة التي يصفها بالجمود وانعدام الشأن» إذ يتساءل: «أي 
شأن هو شأنك في هذه الحياة. وأية قيمة كانت لك في وطنك وقومك 

: ومجتمعك؟70”*"”. أراد أن يتنفس هواء جديداً وقد أغراه فى السفر خيال المرأة الغربية 
۱ والتحرر من بعض العادات «الشرقية السخيفة). وكان أول انطباع کونه عن فتيات 
۱ باریس۰ «آنین یعشن لیعطین ما یْطلب منهن»۳ ۲۳ بالقارنة مع «الطهارة الشرقیة». هو 
۱ الذي جاء إلى باريس bee‏ عن المرأة. 


وبعد أن أمضى أسبوعاً في باريس» شعر أنه لم يلق فيه «إلا الاخفاق إزاء 
المرأة. أية امرأة. أسبوع طويل ينقضي» وفي جسدك نار تلتهب» وفي يلتك ألف 
صورة وصورة لنساء عاريات» متمددات على السرير»"" . كانت أول علاقة جنسية 
له مع امرآة كاذبة انتحلت الشعر وسرقت ماله» والثانية خرجت ۱ 
ويبدو العربي للوهلة الأول وكأنه يرغب بالتحرّر من مكبوتاته» ولكنه في هذا يختبر 
احباطاً مول وسرعان ما يبحث في الثقافة والسياسة عن خرج. ا أن الطلبة 
۱ العرب من أصدفاء الراوي احبوا مسرحية کامو «العادلون»» فقال آحدهم: ان آدبنا 
بحاجة إلى مثل هذه النزعات الثورية. اا و ال Ley‏ 
وأبلّغها إلى القراء العرب. إننا مفتقرون إلى هؤلاء الأبطال الفدائيين)"©2. وحضر 
الراوي وصديقه فؤاد «مسرحية لا أخلاقية» تدور حول الخيانة اا فعلّق فؤاد 
«ما يحمد للفرنسيين أنهم يقتحمون أدقٌ المشكلات التي يواجهونهاء بالغة ما بلغت من 
الجرأة» وأنا أعتقد أن هذا هو سبيل لمواجهة هذه المشكلات والتماس الحلول لها 
ییا هل ۱ «أليس أدباؤنا مقصرين في هذه الناحیة؟ ألا تراهم یتفادون ف في آثارهم 
إثارة كثير من المشكلات التي تمس حياتناء خشية من ثورة حماة التقالید 6 












ومما تقوله لنا الرواية ان الشباب العرب «محرومون من استغلال أسمى إمكانياتهم 
oy‏ حاجاتهم في ا لحب AVES ea ET‏ وریما كد لذ تسد Mae‏ 
إشارة إل التناقض مع الغرب» وليس من اشارة ال وجود الفرنسيين في الجزائر 





.)١1958 ادريسء» الحي اللاتيني» ط © (بيروت: دار الآداب»‎ hee (FTO 
۱ ۰.1 الصدر نفسه. ص‎ )۳۳۵( 

(۳۳) الصدر نفسه ص .١١‏ 

(۳۳۷) الصدر نفسف ص ۲۸. 

(۳۳۸) الصدر نفسه. ص ۸۸ - .۸٩‏ 

(۳۳۹) الصدر نفسه. ص .٩۰‏ 

(۳۶۰) الصدر نفسه 
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والأزمة فيها تقترب من الثورة. لا يشير إلى ذلك سوى المغاربة الذين يعيشون في 
أحيائهم الخاصة في باريس «بما فيها من جهل وفقر وانحطاط ‏ ولا تنسوا أن معظم 
هؤلاء السكان من العمال والباعة المتجولين» ومن طريدي العدالة والجناة... ان 
السلطات تشجع هذه الأحياء ... لتقيم الدليل على هؤلاء المقيمين في باريس» لا 
يستحق مواطنوهم أن ينعموا بالحرية والاستقلال» إنه الاستعمار»”'*". ومما توصل 
إليه فؤاد أنه صارح الراوي بأنه لن يتزوج أجنبية لانشغاله بالقضايا القومية» فالمرأة 
الأجنبية لا تستطيع أن تعينه في معاناته القومية. ولذلك يريد أن تكون زوجته رفيقة 
حياته ولن يتزوج سوى فتاة عربية. 


وبعد عودة الراوي إلى بيروت» يستلم رسالة من جانين مونترو التي كان يقيم 
علاقة معهاء تشير فيها إلى «الاضطرابات في افريقيا الشمالية» وتضيف اني لا أستطيع 
أن أفهم سياسة القمع والإرهاب التي تسلكها حكومتنا هناك“ كما تذكر أن 
الشرطة قبضت على صديقه ربيع (وهو تونسي) لاشتراکه في مظاهرة قام چا طلاب 
افریقیا الشمالية. کذلك کتبت له آنها حبلی منه. وبعد آن عقد جلسة مع آمه» يجيبها 
برسالة شديدة الاختصار تنصل فیها من مسوولیته مشیراً إلى أن لها علاقات مع غيره. 
أما بينه وبين نفسه فلم یتمکن من آن یتنکر لشعوره بأنه «نذل» و«جبان». 


ويستفيد الطيب صالح من تجربته بعد أن عاش مدة طويلة في أوروبا وعرفها 
من الداخل وبعمق. فکون لنفسه رژية خاصة للإنسان الممرّق بين حضاري الشرق 
والغرب. حين أدرك مصطفى سعيد في رواية موسم الهجرة إلى الشمال أن عقله 
استوعب حضارة الغرب» ولكنها حطمت قلبه. قرّر من دون تردد العودة إلى «دفء 
الحياة فى العشيرة». وبهذا تبدأ الرواية بانتقالة نوعية» فيقول لنا الراوي فى مطلعها: 
«عدت ال آملي با سادي بعد غيبة طويلة [في آوروبا].۰. الهم آنني عدت؛ و 
شوق عظيم إلى أهلي في تلك القرية الصغيرة عند منحنی النیل. ول یمض وقت 
طويل حتى أحسست Ltt ols‏ يذوب في دخيلتي» فكأنني مقرور طلعت عليه 
الشمس. ذاك دفء الحياة فى التي ةة فقدتة Gs‏ فی بلاد «تموت من البرد 
حیاتها». .. ونظرت خلال النافذة ال النخلة القائمة فی فناء دارن» عملت أن “نكا 
لا تزال في خير. أنظر إلى جذعها القوي العتدل» وال عروقها الضاربة في الارض؛ 
وإلى الجريد الأخضر المنهدل قوق هامتهاء فأحس بالطمأنينة. أحس أنني لست ريشة 
في مهب الریج» ولكنني مثل تلك النخلت مخلوق له أصل. له جذورء له هدف). 


وبين أهله يشعر بأنه مستمر ومتكامل وأن «الحياة طيبة» والدنيا كحالها لم 


(۳۶۱) المصدر نفسه 6 ص AAT‏ 
(۳۲) الصدر نفسه» ص ۲۲۱. 























1 آعاد صلته بنفسه بعد آن آعاد صلته بائاضي من خلال تقربه من جده 


فیقول لنا: «أذهب إلى جدي» فيحدثني عن الحياة قبل أربعين lle‏ قبل سین 
Le‏ لا بل ثمانین» فیقوی |حساسي بالامن». باعتبار أن جده «شيء ثابت وسط 
عام مت ره ومع هذا يبدو أنه ما يزال يرغب في مناقشة الغرب» وان كان 
من بعيدء فيعلق شارحا: «نحن بمقاييس العالم الصناعي الأوروبي» فلاحون فقراءء 
ولكننى حين أعانق جدي آحس بالغنی» کأننی نغمة من دقات قلب الكون نفسه. انه 
لیس شجرة سندیان شامخة وارفة الفروع في أرض منت علیها الطبيعة بالاء والخصبء 
ولکنه کشجرة السیّال في صحاری السودان» سميکة اللحا حادة الاشواك تقهر 
الموت لأنها لا تسرف في الحياة»”“. ويضيف أن الفلاحين في القريةء «تعلموا 
الک مد النهر De ost,‏ 


وكان مصطفى سعيد الذي ولد في الخرطوم ودرس في القاهرة ولندن بارداً 
وخالیاً من الرح وشدید الذکاءی حتى كادت مشكلته تصبح أنه غير قادر على تجاهل 
عقله. في لندن عرف الحانات» وقرأ الشعر وتحدث في الدین والفلسفت ومارس 
الرسم والكتابة» وتفخش مع النساء باعتبارهن رمز لأوروبا. وببذا يبدو وكأنه pits‏ 
للفظائع التي ارتكبتها في افريقيا والشرق. يقتل امرأة ويسبّب انتحار امرأة أخرى. 
ويحس أثناء محاكمته بنوع من التفوق تجاه الأوروبيين» ويتذكر كيف كانوا يتصرفون في 
افريقيا كما لو أنهبم أصحاب الأرض ويعتبرون أصحاب الأرض كما لو أنهم دخلاء 
عليها. ويقول: «إنني أسمع في هذه المحكمة صليل سيوف الرومان في قرطاجه 
وقعقعة سنابك خيل اللنبي وهي تطأ أرض القدس . . . انیم جلبوا إلينا جرئومة 
العنف الأوروبي الأكبر الذي 1 بهد العا بعل عن قبل . نعم يا سادق» إنني 
جئتكم غازياً في عقر داركم. قطرة ة من السم ۱ Mea tel‏ 


أما السؤال الذي يلي ذلك فهو إذا كان سيتعلم الصمت والصبر في مجتمعه بعد 
آمازن المقف والاتقام والراجهة ر لري لب بعد أن تمتع بدفء الحياة 
he‏ لد بدأت ت تظهر له علاقات ae!‏ في الجتمع التقليدي من aa‏ 
u‏ للاستعمال ee:‏ وتصر زوجته على أن تشتري حاجياتها من 
لندن فقط» ومن خلال تصرف ود الريس الذي يتزوج المرأة «رغم أنفها» ويصرٌ أن 


(۳۶۳) الصدر نفسی ص ۸. 

(۳۶۶) الصدر نفسه. ص .٤‏ 
(۳۶۵) الصدر نفسه» ص WW‏ 
yall (FE)‏ نقسه. ص ۰۱۰۷ 


.۸۰ المصدر نفسه» ص‎ )۳٤۷( 






















































الرجال قوامون على المرأة» ما یعنی له أن من حقه أن «يبدل النساء كما يبدل 
ار 1 


من خلال هذه الرژية الضطربة ومعاناة التمزق الداخلل یولد شکل فنی جدید 
يقوم على تكسير البنى القديمة والتوصل إلى أسلوب متميز في لغته وصوره الشعرية» 
على عکس روایات ثنائية الغرب - الشرق السابقة فيصف شفق المغيب» مثلاء بأنه 
تن دماً ولکنه حناء في قدم ۱ ویری وجه امه اصفحه بحر... لیس له 
oo a pes (Tor), oo. ee he ne ۱ ۲‏ 
لون die‏ لرن متعددة» تظهر وتغيب» وتتمازج) ۳ ويخبرنا ان العمل «كأنه 
مدية حادة» ما يرمز لحالة التمزق الداخلي . انه الغموض الذي يولد عنه الابداع. 


وکنت قد ote‏ روايتي طائر الحوم بين روایات النفی » وهي کذلك » ولكنها 
أيضا رواية تتناول العلاقة بين الشرق والغرب» أو بين أمريكا والعرب بكلام أدق . 
وفي ما یتعلق بعلاقتي بالغرب ورد في روايتي هذه آنني کنت اترك افي دهالیز 
النظام الرهيب وحيداً حائراً قلقاً غاضباً. . . درك و اس افطل هو أن 
Me itt dom‏ 53 . لل ۲ oy‏ : 
للمبنی التذكاري للرئیس الامريکي الثالث توماس جفرسون (۱۸۰۱ - ۱۸۰۹) آتبمه 
بالترویج لثل علیا لم تفعل في التاریخ. وأسأله: «هل كنت تملك عبيداً حين تکلمت 
عن الساواة کحق طبيعي. .. آم آن مفهومك للانسان ۸ يكن رحبا وواسعا كفاية 
ليشمل السود والهنود ال حمر وغيرهم تمن يقعون خارج الدائرة؟ هل یتساوی الناس؟ 
جميع الناس؟ ماذا كان موقفك ضمنيا من العبودية؟ هل تستمد الحكومات قوتها من 
إرادة المحكومين؟ أي محكومين؟ هل يحق للشعب أن يلغي الحكومات؟ هل يحق له أن 
يلغي الأنظمة؟ وفي الوقت الحاضرء هل يحق لمجتمعات العالم الثالث أن تصنع 
(Terie 0‏ 2 


وآقذم في روايتي الصورة التالية : «آمریکا في علاقتها بالعالم مثل ظاهرة 
الاضطرابات ابموية التي تسقی بالاسبنية «لنینوا والتي تسب الفیضانات آو ابلفاف. 
حيث لا حاجة للمطر تسقط آمطارها الغزيرة حتی تجرف کل شىء بطريقهاء وحيث 
تكثر الحاجة للمطر تحجب نفسها کلیاً حتی تتشقق الارض من اطحفاف»"**۳. تسقط 


(۳۸) الصدر نفسه. ص ۸۲. 
)14( الصدر نفسه» ص AE‏ 
(۳۵۰) الصدر نفسه. ص ۰۲۱ 
(۳۰۱) الصدر نفسه ص ۲۸. 
(TOY)‏ الصدر نفسه ص YE‏ 
(۳۰۳) الصدر نفسه ص YE‏ 
(۳۵۶) الصدر نفسه» JAY ne‏ 























أمطار مساعداتها على إسرائيل التي تحتاجها ولا تستحقها كي تستعملها ضد العرب 
وتسلب موارد بلدان عربية» كما تحيل بعضها الآخر إلى حطام. 


ويكون علينا أن نتساءل كيف نفهم علاقتنا بالغرب. هل نتطلع إليها من منظور 
ثنائى اخترال لا يرينا الأمور على حفبقتها أم من منظور يرينا شده التعقيدات والتنوع 
ضمن کل من الغرب والشرق. ها محثنا على ضرورة فهم علاقات التناقض التي هي 
فى صلب أزمة علاقة العرب بالغرب وآساسها؟ 


۸ - رواية الحداثة وما بعدها (بما فيها رواية 

تعدد الأصوات والنتصوص) 

تسعى رواية الحداثة وما بعدها لأن تكون نصاً مفتوحاً على الاحتمالات والآفاق 
كافة» ومنها أفق المسكوت عنه» متعددة الأصوات ومستویات اللغة» متنوعة الکونات 
والاجناس الادبية فینصهر فیها الواقعي اللموس بایال والتارخي بالاسطوري. وهي 
رواية تحرّرية تجمع بين ابحد واللعب الفني فیندمج فیها الشکل بالضمون والضمون 
بالشکل وقد یلتقیان آو لا یلتقیان بحسب سیاق الکتابة نفسها ورغبة الکاتب. ومن 
أوجه تحرّرها أنها لا تقبل قواعد تُفرض عليها من الخارج ومسبقاًء وهي استفزازية لا 
یقبلها العقل التقليدي. ويأي تحزر النص من القواعد السلطوية أشبه ما يكون بتوق 
الإنسان الحديث للتحرر من السلطات السياسية والاجتماعية والفنية كافة. وفى مثل 
هذه الرواية يتخبط الإنسان بين أمواج الحيرة والتساؤلات» وبين أسباب ذلك نزعة 
التشديد على الفرد والتأكيد على الذات والرغبة في التفرد والاختلاف وسلوك طرق لم 
تطأها قدم» والتردد في طرح القضايا الكبرى 


في رواية رامة والتنين'*”' لإدوار الخراطء قطع ميخائيل عهداً على نفسه أمام 
رامة عدم طرح المواضيع والاسئلة والاجوبة الكبرى لأننا ببساطة لا نعرفهاء ويكون 
و ae Se Was‏ ثم ان السؤال يولّد سؤالاء 
وتولّد كثرة الأسئلة حيرة في النفس» ولا يقتصر التحرّر على المعنى السياسي فهو 
برفض کل آشکال السلطة. منالك حور مین سلطة التص الوروث LS tony [REED‏ 
يقول کمال آپو دیب بإشكالية العلاقة بين النص والعالم» ٠‏ وتتحول الکتابة نفسها ال 
كتابة إشكالية» معضلة. هوسها الأساسي لا أن تنسج عالا مفهومً واضحاً 
متماسکاً oF Y‏ 224 العالمء بل أن تكتنه آليات التيه والحيرة واللايقين والريبة التي 
تطغى على عملية استنطاقها تلا والسعي ال فهمه". فیصیح مثل مذا النص 
«تجسيداً لاستحالة الفهم. لالیات اللف والدوران وللدهالیز وللسرية واللغزية 


















(۳۵۵) |دوار اطراط» رامة والتنین» رواية (بیروت : الوسسة العربية للدراسات والنشر؛ ۱۹۸۰). 
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والايهامية التي تکتنف آرواحنا ونحن نسعی إلى MLA‏ 


نشر إدوار الخراط (۱۹۲ -) آول عمل له حیطان عالية (۱۹۵۹) وهو في 
لثالثة والئلائین من عمره. ولکنه انقطع مدة طويلة قبل أن ينشر مجموعته القصصية 
الثانية ساعات الکبریاء (۱۹۷۲). وبعد ثماني سنوات نشر روایته الأولی رامة والتنین 
(۱۹۸۰) وهو في الرابعة والخمسین من عمره» ونشر بین عام ۱۹۸۰ وعام ۱۹۹6 
ستة عشر عملا إبداعياً. ومن تسمیات النراط لکتابته نا تمثل «حساسية جدیدة» 
فیقول جواباً عن عدد من الأسئلة وجهت إليه فى مواقف”"”": «أظنْ OF‏ جربتی 
الفنية الما هي سعي ال معرفة» أو بشكل أدق قليلاء سعي إلى وضع سؤال نحو 
المعرفة وضعاً فنياًء بمعنى أن عملي الروائي لا يريد لنفسه أن يكون طبقاً لقضية أو 
تبشيراً بهاء أو دعوة لها. وليس بالقطع محاولة لا يسمّى تصوير الواقع... أو 
انعكاس للأوضاع الاجتماعية... وإنما هي دعوة للمشاركة في الخبرة» في سياق له 
جماليته؛ ولكن الجمالية ليست هنا بطبيعة الحال هي النسق المنتظم التقليدي الجميل 
بالمعنى المألوف». 


إن رامة والتنين (وهي الجزء الأول من ثلاثية تشمل أيضاً الزمن الآخر ويقين 
العطش) بحث عن واقع وعن شيء ما لا نعرف سره لغموضه وتعقيداته ونسبيته» 
وفي مناخ شعري داخلي حميم. وهي ربما كذلك لأنها رواية حب لا قيود ولا شروط 
له. ميخائيل يحب رامة» ولكنه يريدها أن تكون معه حرة فلا يطلب منها أن تبرّر 
نفسها أو سلوكها رغم أن بين أوصافه للحب أن يكون معرفة. وقد قبل هذا طوعاً 
وربما لانها ما کانت ترضی بغیر ذلك» فهی امرأة خاصة ومبهمة وجبد فن اعطاء 
ابسد وحتفظ بقلبها منبعاً لا يستباح. وقد أحبت الكثيرين وأحبها الكثيرون 
واستخدمت كل شيء في سبيل الحصول على ما تريد. وللحب بينهما جذور عميقة 
فى إحساسهما العميق والأبدي بالوحشة التى لا حدود لها فيتردّد تعبير الوحشة مرارا 
عديدة (وأحیاناً فی الصفحة ذاتها). والعرفة هی العاناة الفعمة بالقلق وايرة والأسئلة 
المدمرة والألم الذي لا یطاق والانجماك الروحي والتوجس واللهفة الجنونة (وعذه 
تعابیر تتکرر أيضاً من دون ملل في نص الرواية). وبين أكثر ما يقلق ميخائيل هو أن 
يعرف من هو في تصوّر رامة. أما الحرية التي يمارسها ويحرص عليها فهي أن يعيد 
صياغة وجه العام على غرار وجهها. والکلام عنده فعل» والفعل کلام ولا يفوقه 
أهمية سوى الود الحسدي. 


(707) كمال آبو دیب «النص والقيقة: دوار الامشلة. أسئلة الدوار»» مواقف العدد 4 (خريف 
۲ ص ۰۱۳۷ 


(۳۵۷) مواقف. العدد 1٩‏ (خریف ۱۹۹۲). 


Ate 


من هنا أهمية اللغة وتعدد الأوصاف في الرواية فيقال: «كانت المدينة المنيرة ملك 
أيديهما وكأن شوارعها الفسيحة الخاوية النظيفة مسالك ee‏ لهواء 
اثلیل الرطیب الواعد بأشباء طیبة کثيرة غیر محدود:*۳. ویقول میخائیل لرامة: 
ا م 6 ون 
الرواية اللعب باللغة وتکرار الأوصاف بما فیها الرادفات» ومن ذلك قوله: «ليال 
غاضبة» حزينة» ووحشية. لیال مضطربة عاصفة. طرقات هد آرض القلب من 
التمرد والنداء الحبط والرفض» فی داخل الصمت الطبق»۰ و«قالت له مرة» فى نور 
صبح شتوي صحو ge‏ ليس فيه إلا هماء على درجات سلالم رخامية قديمة التراب» 
عريضة وسوداء» ۳ وقوله «لا مفر من حصار الابتذال VER Ms‏ وقد يكون 
ا تقليدي كقوله: «تميل عليه في رذاذ المطرء وتطبق عليه في آخر 
المساء ' 


ورغم كل تحرّر رامة» فان لها نظرة تقليدية للمرأة. تقول» وهي التي لها 
انوثتها الخالصة : ١لا‏ أعرف كيف أقيم علاقات بالنساء. die te eae‏ لا 
استطيع » Yo‏ استطيع Ol eles‏ أدخل في حديث عن الموضة ووصفات الأكل وأنواع 
الكريمات ومشاكل الخدامين والفساتين وسيرة الأخريات. . . طول عمري لا استريح 
مع النساء* "۰ ولکنها تعترف في سياق آخر: «أنا امرأة» وأحتاج إلى الحب. المرأة 
تجف وینالها عطب. إذا م تحب» إذا ل تصنع الحب ,0 

وتتعدد الأصوات والمنظورات والمستويات والمرويات فى رواية لعبة النسيان 
(۱۹۸۷) لحمد برادة فی «زمن یمتلکنا أكثر ما نمتلكه». هناك راوي الرواةء هو غير 
المؤلف» وبينهما منافسة» على الأقل ظاهرياًء في ترتيب الأمور والمشاهد. ومع أن 
راوي الرواة يعارض المؤلف. إلا أن المؤلف بدوره يستعمل راوي الرواة ليحدثنا عن 
آرائه حول فن السرد. ومن خلال لعبة النسيان ولعبة التذكر يظن راوي الرواة أنه 
الماسك بالخيوط». فى الوقت الذي يراه المؤلف «عنصر توازن يتكىء عليه الكاتب ليبدد 
الغموض»» ويستعمله «في لعبة أكبر يتفصد من ورائها أن يموّه أو يزين ما هو 
مشوّه)» وهو يوجّه الود كط الحكى المتناثرة ليجعلها «مقنعة مثيرة لفضول 
القارىء». وكذلك يتحدث راوي الرواة من منظوره عن خلافاته مع المؤلف 










(54") الخراط» رامة والتنين» رواية. ص 194. 
۱ (69") المصدر نفسهء ص ۲۳. 
(۳۲۰) الصدر نقسه» ص ۰14 
(59) المصدر نفسه» ص .۳١‏ 
(۳۰۲) الصدر نقسه» ص 00. 
(۳۲۱۳) الصدر نفسه ص NAN‏ 
(54) المصدر نفسهء 
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ومسوولیته تجاه القاریء» فیخبرنا آن العلاقة ساءت بينه وبين المؤلف (إلى حد القطيعة 
والتخلي عن التعاون والتنسیق»""۳. وهناك سرد الهادي من منظور الطایع؛ وسرد 
الطایع من منظور الهادي . وقد تضل کثرة الرواة والنظورات القار یء الذي قد یندمج 
في لعبة السرد متناسيا ضرورة السعي لعرفة شيء آخر. آما في الأحوال كافة فقد 
تکون لعبة التفنن في السرد الروائي لعبة مسلية وخاصة في زمن الشکوك حول 
جدوی القضایا . 

يرافق ذلك اضاءة وتعتيم » ومشاريع سرد» واستعمال صيغ et!‏ والفرد» 
والسرد والمخاطبة» وتحليل وتفسيرات» وتنثال «الاستحضارات دفعة واحدة فلا 
تترك.. . مجالاً لترتيب الأفكار» وضبط المشاعر» والتمييز بين الأمكنة ML,‏ 
و«تبتدع الکلمات فتتضاءل وقائع السرديات أمامها»» وتنبئق الصور والرموز داخل 
العالم التجدد والأشیاء التحولة «کأن ما حدث الآن قد حدث في منطقة تقع بين 
المعيش والمتوهم. بين الحسوس والتخیل»۳۲۳. وبسيب الهواجس والاستيهامات 
«تظل ale ols I‏ وباعتبار أن «معضلة الرواية هي الكتابة عن زمن منته 

‘ رح یز ۰ (TVA)‏ 

داخل سيرورة عير منتهية) 3 

وتتجلى علاقات القوة من خلال الحياة السياسية بالانضواء فى الحركة الوطنية 
والاستقلال الذي «استوطن القمر لیظل رغم النفی» متصلاً بشعبه""۳. ویتعلمون 
التآلف مع ما یستمر في الوجود في الوقت الذي یقال pay‏ البالي التجمد وبناء احدید 
الملائم لتضحيات الجماهير» فقد حدثت فیها تغییرات کثيرة ولکن اخطاب السياسي 
«استمر كما هو مع تحويرات ظرفیة» ولهذا کان التطلع «لتحقیق توازن متوهم بين 

(rv). 5 1 ۹ 

ماض موروث وحاضر یشع بالبریق» .. 

وفي ظل هذه الاحوال والعلاقات تسود سلطة قبلية تصادر آحلام الناس 
وأهواءهم» ويأخذ القوي لانصيب الأسد بقوة الساطة والبطش. .. فما كان من 
أصحاب الحق إلا أن يرضخوا للأمر الواقع» فمن «يركع يعش. ومن يحترم نفسه 


(۳۱۵) محمد برادة» لعبة النسیان؛ ط ۲ (الرباط : دار الما 997١)؛‏ ط ۱ (۰)۱۹۸۷ ص ٩۳‏ - 
6 و۱۳۰ 

TUN المصدر نفسه» ص‎ ۴١ 

۴۷ ) المصدر نفسه» ص ۰۱۱ 

۵ ) المصدر نفسه» ص .٠١١‏ 

(۳۹) المصدر نفسه» ص .٤٤‏ 
(۳۷۰) الصدر نفسه. ص ۰۷۸ 











يحاصر» فيرسخ الاعتقاد بالعيش في زمن شبيه بزمن الاحتضار. ومع ذلك يكون 
العيش على رجاء الولادة من OY) Leal DE‏ ويقال في الفصل الأخير من رواية 
لعبة النسيان: «نحكي عن طفولتنا وأمهاتنا. .. نتكاشف قليلا لنتساند في هذه 
الظروف الصعبة»» ويجري تساؤل: «هل تتغلب الذاكرة على لعبة النسيان؟ نحن أيضاً 
نسقي شجرة تحتضراء وادائماً بين الواقع والحلم تتفتّق لغة القلب»" . إن الكون 
منغلق ومنفتح ٠‏ فيكتب الناس «صفحات حياتهم من دواة احرح»۳۳۳. 

يرى كمال أبو ديب أن رواية لعبة النسيان تجسيد للبنية الروائية الجديدة التي 
«تبدأ بالخيط الذي یمده حليم بركات وجبرا ابراهيم جبرا وتستمر عبر جيل روائي 
باهر . . . والمكوّن الأكثر أهمية في هذه البنية الجديدة علاقة جديدة مع الواقع نابعة من 
فهم جدید له». ثم يضيف بأنه يكتفي من هذه العلاقة «برصد خيط أساسي فيها: هو 
رژية الواقعم بوصفه تعدداً وتبایناً واختلافاً وتعارضاً» لا توحداً وانصهاراً وتجانساً. انها 
النقلة من وحدانية الرؤية. . . إلى تعددية جديدة فی الرژیةه"*۳۳. 


وأدخل الياس خوري أيضاً على الأقل في كل من رواية رحلة غاندي الصغير 
(۱۹۸۹) ورواية ملکة الغرباء (۱۹۹۳) احكکي حول فن السرد في صلب نص 
الرواية» وجعل من ذلك لعبة فنية. كذلك ادخل لعبة تعدد الرواة الذين لا نعرف 
مدى استقلاليتهم وحريتهم في قول حقيقة ما يجري أو ما لا يجري. يدخل الرواة 
باب الرواية ولا نعرف متى يخرجون وكيف» ومن النافذة أم من باب خلفي. ترى 
هل استعارت الرواية هذه اللعبة الفنية من المسرح حيث أصبح الحضور يفاجأ 
بشخصيات من المسرحية نفسها يجلسون في صفوفهم؟ وليس واضحا لاذا اختار الياس 
خوري «أليس» (وهي اسمه الأول من دون ألف) كى تحكى حكاياتها وهى التى لا 
تتمتع بصدقية کبيرة ولا تتتبه لشي» ولا تعرف حقيقة ما هري : ك 

وتظل اقائق غامضة رغم آن حکایات الیاس خوري مستمدة من ارب 
الأهلية اللبنانیة» وهو الذي حصد قمح هذه احرب وطحنه وعجنه وخبزه ويبدو أنه 
لم يأكله فهو لا يزال لديه مصدراً أساسياً مزيد من الحكايات غير العادية التي لا نعرف 
بداياتها وإن بدا لنا اننا ربما نعرف نهاياتها. هل يمكن أن نعرف النهاية حين لا نعرف 
البداية؟ وإذا كان ذلك مکناً فلماذا تعنی ختلف الروایات بكل هذه المقدمات الطويلة؟ 
هذا أمر لا يفهم» وإن كنا نعرف جيداً أنه لم يعد من المهم في كتابة الرواية أن يكون 
لها أبطال وقضايا كبرى. 


(۳۷۱) الصدر نفسه. ص ۱۰۹۰۱۰۵۰۹۲ و۱۲۸ ۰۱۲۹ 

(۳۷۲) الصدر نفسه ص ۱8۲ - ۰۱8٩‏ 

(۳۷۳) الصدر نفسه, ص ۱۰۲. 

(۳۷۶) آبو دیب «النص والحقيقة: دوار الأسئلة» آسئلة الدوار" ص ۱8۲ - ۰.۱8۳ 


۸۰۳ 












































































































وإذا كان الراوي لم يشهد الحقيقة والحقيقة لا تُروى» فماذا يكون الغرض من 
سرد الحكايات التي تتوالد من حكايات أخرى؟ هل الحكاية (أم الحكي بحد ذاته) هي 
المسألة؟ وهل أصبحت الرواية كبرج مدينة بابل يتكلم سکانها جیم اللغات من دون 
رغبة بالتفاهم والالتقاء؟ ولاذا | نعد نعرف الحقيقة (أو الحقائق إذا شئنا) بعد أن 
أصبح الناس ‏ العاديون منهم وغير العاديين ‏ تجيدون الكلام بمختلف اللغات 
واللهجات والأساليب؟ وهل خبر لبنان > by‏ أهلية لأن شعبه مولع بتکلم جميع 
اللغات ولا لغة له» فأصبح شعوباً وقبائل تتطاحن في نطاق ضيق فيكون الخيار 
الوحيد المتبقي للمواطن أن يمخوض معارك عبثية انتحارية او ان يبحث عن منفى؟ 
وربما ما كانت الحرب تقع لو لم تكن كل قبيلة مقتنعة كل الاقتناع بما ترويه هي ولا 
تصدق ما ترويه القبائل الأخرى. 


وربما نتوصل إلى أجوبة مقنعة لكل هذه الأسئلة حين ندرك أن حكاية غاندي 
الصغير ما هى سوى حکایات بیروت التی لا تتضب. وأن بيروت أجادت اک د 
أي شيءَ آخر فن تقويض ذاتها. من-هنا قول كمال أبو ديب إن الاتفضام. والتشظي 
بلغا حدهما الأقصى في رواية رحلة غاندي الصغيرء وقد أصيبت الحكاية ذاتها 
بالتشظي . بل ان الراوي یتشظی ال رواة» ويرى في ما يرويه غيره كذباً. وهنا يجري 
أبو ديب مقارنة مع رواية هاني الراهمب آلف ليلة ولیلتان (۱۹۷۷) «مع فارق جوهري 
هو أن اللغة نفسها تتشظى وتنقسم وتتضاءل وترفض بعناد أن تحتل مركز الفعل 
الروائي وتتوّج نفسها بطلا. هنا عالم بلا أبطال. عالم الأصوات الصغيرة واللغات 
الصغيرة والحكايات الصغيرة والوت الصغیر. .. ۸ یعد أحد أو شيء أو كلام أو 
أسلوب بما في ذلك الراوي والولف کبیرا. لقد انتهی کل ما هو کبیر... انه عام 
البشر العادیین الذین لا یملکون من سبیل لتغییر العام ولا یقطن آرواحهم هاجس 
تغییره. لقد انتهی عهد الابطال العقاندیین وآلهة الفعل وأرباب التحديث وأصحاب 
الرسالات الكبيرة»*"" . 


قلنا إن الياس خوري حصد قمح الحرب الأهلية اللبنانية وطحنه وعجنه وخبزه» 
ول يأكله ساخنا ربما كي يظل يسرد علينا حكاياته باللجوء إلى لعبة فنية قديمة تتوالد 
بها الحكاية من حكاية من دون نباية ومن دون أن نكتشف العلاقة العضوية فى ما 
بينها سوى من خلال التجریب الفني ومن خلال الناخ اللفسي الذي خیّم على الكاتب 
ae bles‏ لرا ل فن حال عام تقحل فی حالات خاصة وان عرض اشارة 
ی آن القصص متزج للتحول ال حکاية. وحین یتعدد الرواة نکتشف من دون جهد 
کبیر آن مشکلتهم الاساسية آنبم یتکلمون بصوت الولف الذي يجيد تقليد الأصوات 


„or الصدر نقسه ص‎ (Yvo) 


























المختلفة. التعدد هنا تداع لأحداث ذات تأثير خاص بحياة الراوي» التي هي امتداد 
لااهتمامات و الحكاية هي الراوي والراوي هو الحكاية» وسرد الحكايات 
ا هو اللعبة الفنية التي > يختبىء المؤلف وراء‌ها 


وحين يجري حديث عن تغيير العالم في رواية تملكة الغرباء؛ يتم ذلك من غير 
ا أن يعي الرواة ما يقولون وإن وعوا تماماً لماذا. يتحدثون عن تغيير العالم لأنهم كانوا 
يقولون ذلك في السابق. يصبح هاجس الحكاية ليس مسألة تصميم الإنسان على 
الفعل في التاريخ وتجاوز اغترابه» بل لماذا وكيف ثُروى الحكايات؟ وهكذا تصبح 
الرواية الجديدة عند البعض لعبة سرد الحكايات وتوليد الذكريات. يجري تساؤل في 
هذه الرواية ما إذا كنا نكتب لأننا لسنا أبطالاً؟ ويأتي الجواب قصيراً ودقيقاً: «الأبطال 
يموتون» وآما نحن فنروي حکایاتهم» ۰۲ ویصبح احدیث عن الکتابة جزءا لا 
یتجزاً من جوهر الرواية. 


ویبلغ العبث آقصاه حين تقول الرواية: انحن نخون الوتی بشکل دائم؛ الكتابة 
عنهم هي ذروة خيانتهم. لكن هذا ليس صحيحاً. مجرّد استمرارنا في BLA!‏ رغم 
۱ كل هذا الموت» هو خيانة. ولذلك نلجأ إلى الذكريات كي لا نخون» ولکن في 
النهاية» ماذا نذکر؟ لا نذکر سوی آنفسنا۳۳۲. ویهذا جرج الیاس خوري من الخباً 
الذي لجأ إليه هربا من القارىء كي يوهمه أنه يتحدث عن غيره حین یتحدث من 
of). atlas,‏ هل یکتب الیاس خوري ليروي لنا حکایات ارب الاهلية اللبنانية 
ررواسبها في الجتمع والنفس؟ تجاوز الیاس خوري حدود الذاتية حین ذکر الطبیب 
اليوناني «یانوه الذي أعرفه شخصيا أيضاً. ذكره الياس خوري لأنه كان بطلا حقيقياً . 
ونادراً. ولكن ربما لم يكن الكاتب قادرا على تجاوز الذاتية» كما هو شأننا جميعاً. حين 
حدثنا مطولا عن أحاديثه مع سلمان رشدي وتبادل الاراء معه حول الرواية. . ومع 
هذا تظل الأسئلة غائمة. إنما ليست تلك هی الشکلة. بل الشكلة موت الهاجس 
الكبير والخوف من أن تتلاشى الأحلام. ٠‏ 





























وحين تبدأ الرواية من التحرر الاجتماعي والنفسي» لا يعني ذلك أن نقلّد 
الآخر كما لا يعني الانغلاق فيصبح من الضروري عدم التوصل من خلال مقولة 
التعدّد إلى الأخذ بالمقولة الغربية بانتهاء التاريخ والقضايا الكبرى والتحوّل عنها إلى لعبة 
التفنن في السرد لمجرد التفئن. ان رواية التجديد تبدأ من هاجس التغيير لا من 
هاجس التخلي عنه واستبداله بالتفنن المتعمد بفن السرد. هذا ما ذهبت اليه في 


.٠٤١ الياس خوري» مملكة الغرباءء رواية (بیروت: دار الآداب» ۰۱۹۹۳ ص‎ )۳۷١( 
۰۲۲ الصدر نفسه. ص‎ )۳۷۷( 


































دراساتي الاجتماعية كما في مختلف رواياتي وخاصة رواية الرحيل بين السهم والوتر 
(۱۹۷۹) ورواية OM ally BEY‏ 


ليست الرواية موضوعاً أو فكرة أو رسالة. إنهاء قبل كل شىء» تجربة إنسانية 
وجودية حيمة تهز کیان الروائي وحرّك فیه کل طاقاته الابداعية والتأملية والتخيلية 
فیکتبها انطلاقاً منها فی ماولة لاکتشافها بکل آبعادها الفسية والاجتماعية. لا فصل 
هنا بین التجربة والأسلوب الفني» فکل تجربة تتخذ شكلها الخاص والتفرد بدءاً منها. 
تخوض رواية الرحیل بین السهم والوتر تجارب خاصة في علاقة الرأة بالرجل ویحتد 
الصراع العقلي والنفسي بين علاقات الاقتناص التي أرمز إليها بالسهم وعلاقات النمو 
الإنساني من خلال الحب المتبادل الذي أرمز اليه بالوتر أو الموسيقى. وأكتشف من 
خلال الكتابة أن علاقات الاقتناص هي السائدة في المجتمع العربي» فيحدث صراع 
داخلي للتحرّر من التقاليد وتجاوز الواقع. ولا يكون الصراع سهلاء بل يظل محتدماً 
ومفتوحاً فى بدايات الرواية كما فى خباياتها. 


والرواية ليست التجربة الإنسانية بحد ذاتها ولذاتهبا» كما ليست الأسلوب الفني 
فحسب . یندجان وينبئقان أحدهما عن الآخر تلقائياً» فتعاملتُ في الرحيل بين السهم 
والوتر مع الكتابة عن تجارب خاصة في علاقات عدد من الرجال والنساء كما يتعامل 
نائل البدري» وهو أحد شخصيات الرواية الرئيسية» مع البحر بأساليب متنوعة 
غامضة على شاطىء الاسكندرية مأخوذاً بألوانه وتحركاته. مخوضه كما يلتقى النهر 
بالبحر ويتمتع بالأمواج من دون أن يعرف أن يصف تلك المتعة. وإذا ما أصرّ على 
وصفهاء حتی لنفسه. تتسرب اخقائق في شقوق الذاکرة کما تتسرب الیاه بین 
آصابعه . یندمج في الامواج ویرتفع معها ویپبط نحو العمق ویترك جسده یتخذ شکل 
الماء. الرواية» باستفلال عن الراوي» تتخذ شکل الاء. تلك کانت علاقة BU‏ 
بالأمواج» ویسعی لان یقیم علاقة ماثلة مع صديقته زينب» ما آحدث ولا في 
نسيج حياتهما من حيث لا يدريان. يحكي لها قصصا وتحكي له قصصا ويصغيان 
بامعان فهما يسعيان كل لاكتشاف عالم الآخر من دون أن يتمكنا من تمييز الحدود 
بين القسوة والعطف. واللعب والجدء واللذة والألم. 

يحكي نائل لزينب قصة ابراهيم» الصديق الذي كان يحاول انقاذ أمته حين كان 
line‏ وعندما أصبح قوياً صار يحاول عبثاً انقاذ نفسه. وتحكي له هي قصة الست 
بدور التى تبحث عن عشيق كالشاطر حسن يجتاز البحار ويجندل الفرسان ويقول 


الشعر ويعبر الأهوال وإلا ضربث عنقه وفصلث رأسه عن جسده. وفكرا في ما إذا 


(۳۷۸) حلیم برکات. انانة والنهر» رواية (بيروت: دار الاداب ۱۹۹۵). 
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Js als‏ منهما يطلب المستحيل في الآخر. ويغنيان معاً: 

هجم السرور على حتى أنه من عظم ما قد سرني آبکان 

ياعين صار الدمع منك سجية تبكين من فرح ومن أحزانٍ 

ولا تختلف العلاقات الأخرى بين الرجل والمرأة. ف سيل أن يتا عضول 
علاقك ا و ec‏ يفترض = 
ليس وسيلة تواصل وتفاهم بل آداة لتجنب اميمية بینهما والاحتفاظ بالسافات التي 
حمیهما من معاناة اب ونتائجه الريرة. es‏ فى لد وان رید 
وتکون مارسة المد والجزر والتساؤل حول آمور لا آجوبة عنها. ویسلك الانسان دروباً 
لا تلتقي» في زمن آصبح به الاستکشاف منوعاً. ویستمر من دون انتهاء التعامل مع 
البحر الذي يتخذ شکل ذاته. والرحیل الدائم من دون استقرار بین السهم والوتر. 

ویتخذ العحرر الاجتماعي والنفسي شکلاً آخر في رواية انانة والنهر» فتحتل 
المرأة مركزاً رئيسياً بدءاً من التخلي عن الاسم الذي آطلق علیها في الطفولة وهو 
«إيمان» واستبداله پاسم «إنانة» ‏ ملكة السماء والأرض فى أسطورة سومرية. اكتشفت 
أنبا كي تكون سيدة مصيرها. وتلك هي أزمتهاء لا بد لها من أن تضع أسساً جديدة 
لحياتها وأن تختار الطريق التي تريدها لنفسها. وفي بحثها لم تعرف إذا كان وعيها 
الجديد قد تكوّن حين بدأت تتمرّد على السلطات التي تتحكم بحياتها وتعمل على 
تدجینها آو. عل العکس. بدا مردها حين تكوّن Sey Ld‏ خاص بذاتها وعلاقاتها 
بالناس والعالم. 

ومرّت إنانة فى تجربة قاسية فاتخذت قراراً حرّك سكينة قريتهاء وجرت أحداث 
غامضة انشفل الناس بسرد وقائعها کل من متطلقه اخاص» فتعددت الاصوات 
والرویات. اشتهر عنها آها شجاعة» ولکن لیس هذا ما تسمح به التقالید؛ فاضطربت 
الأحوال وتعامل آهل القرية معها کما لو آها فضيحة. وکانت القرية تمر فى مرحلة 
انتقالية بين ماضيها الوادع المطمئن وحاضرها الصاخب» بعد أن تحوّلت إلى مصيف 
یمه هل الدن. فكثرت المقاهي والمطاعم والفنادق وارتفعت أسعار الأراضي وأصيبت 
الينابيع والنهر بالتلوث واستقدمت السلع من كل نوع» وازدحمت الأزقة بالسيارات 
وكثرت مشاريع بناء المساكن الحديثة داخل القرية وعلى التلال المحيطة بها من دون 
تناسق مع بيئتها . 

وأدركت إنانة أنه كان للقرية في البداية ومنذ الزمن الأول سرّ ونكهة خاصة. 
كانت كل لحظة تجددا وكل صمت صخباً من نوع خاص تكتشفه في بدايات المواسم 
ونباياتها وفي هطول المطر وتدقق المياه. تغيرت الأمور كثيراً منذ طفولتها حين كانت 
تحب تسلق الأشجار وخوض السواقي إلى ينابيعها المتفجرة من الصخور. وهالها أن 
تفقد القرية سرها الغامض وآن تبجرها الطیور» وهذا ما ولد في نفسها غضباً شدید 
Avy‏ 











































































فأسست جمعية صديقات النهر لمحاربة التلوث وصيد الطيور. وكان أن توقّع لها 
البعض لا النجاح في ثورتهاء بل الجنون. 

ورأت أمها أن لا منقذ لابنتها من الجنون سوى الزواج من العقيد حسان» الذي 
كان يملك سيارة مرسيدس» وهو من عائلة وجيهة أبا عن جد. كان يحب انانف 
ولكنه بقدر ما كان يتودّد إليها بقدر ما كانت تنفر منه. ولجأت امها إلى wiles‏ 
الوسائل» ومنها السحرء ففرضت الزواج عليهاء ولكن الأمور لم تتوئف عن ذلك 
بل بدأت . اقدمت إنانة على إجراء لم تعرفه القرية في تاريخها فقد رفضت إقامة علاقة 
مع عريسها وطلبت الطلاق وأكدت له بلغة يفهمها جيداء فحدث اضطراب كبير م 
تتمكن القرية من التغلب عليه لزمن طويل وحتى كتابة هذه الرواية» وكثرت الشروح 
المتناقضة والحكايات حكاية داخل حكاية ينسجها الناس من خيوط "مومهم وأحدائها 
الخفية والظاهرة. 

وجاءت أيام ماطرة متعاقبة من دون انقطاع» ورأى العقيد حسان منزله قفصاً 
ففتح بابه فطارت منه عصفورته الملوّنة. جلس على صخرة باردة في الخارج وهطل 
المطر عليه غزيراً مصحوباً ببروق ورعود وصواعق وعواصف تكاد أن تقتلع الأشجار 
من جذورهاء وكأن الغيوم تحمل البحر كله هدية لقرية كفر الرّمان. أما هو فغرزت 
له جذور عمیقاً في الأرض وصمدت آغصانه مثل حصن منیع» وأحس بطمأنينة | 
یعرف مثلها منذ طفولته الاول. واحتفظت BU]‏ لنفسها بسرها الغامض وخرجت مع 
الناس بعد آن انحسر الطوفان لتکتشف آن النهر قد جرف في طریقه القاهي والطاعم 
عل ضفتیه فاسترد نفسه. مثلها» من الأسرء واستعاد طفولته النقيّة» كما فى بدايات 
طفولته الأول . : 


إن التحرر الاجتماعي والنفسي هو الجديد في عملية التغيير التجاوزي وليس 
التخرر اللهتی واللغری فخسب. وقه نیدن. ان اللعب هو ding Us coal Sag la‏ 
احدائت. ولکن مثل هذا اللعب كان دائماً متوفراً في تاريخ كتابة الرواية. هذا ما أثبته 
الروائى الحنوب إفريقى اندري برينك (8:121 42016) في كتابه اللغة والسرد من 
سيرفانتيز إلى كالفينو. يقول إن الرواية كانت دائماً شديدة الميل للانخراط فى مسائل 
اللغة وامکانياتها» ویدلل عل ذلك فن آعمال هذین الرواتیین وغیرها مثل دیدیرو 
وآوستن وفلوبیر وتوماس مان وکافکا وروب غریه ومیلان کوندیرا. هژلاء وغیرهم 
تميزوا بلغتهم الخاصة ورفض لغة الثقافة المتوارثة التي يفرضها المجتمع. ان اللعب 
اللغوي هو ظاهرة قديمة کلاسیکے' . 


André Brink, The Novel: Language and Narrative from Cervantes to Calvino (New (YV4) 


York: New York University Press, 1998). 



















خاقة 

حاولت فى هذه الدراسة تحليل الكتابات الروائية العربية وتحديد اتجاهاتها وإعطاء 
أمثلة عن كل اتجاه منها انطلاقا من منظور علم - اجتماعي نفسي يرتكز على قواعد 
تتعلق بالرؤية العامة لدى الكاتب وكما تنعكس في الرواية» وبالمفاهيم المستمدة منهاء 
وبالأسلوب الفني خاصة من حيث جدته آو تقلیدیته» وبمدى اغتراب شخصيات 
الرواية والتزامها بالقضایا الانسانية الکبری ومشارکتها في الصراع في سبیل تخییر 
الواقع . 

فی ضوء هذا النظور عکنت من دید بعض الاتجاهات فی الرواية العربية 
العاصرة» LS‏ حاولت آن آحدد مواقفی منها معلناً بصراحة عن انحيازي لذلك الاتجاه 
الذي ينطلق من رؤية جديدة ترى الجتمع والانسان في حالة تناقض وصيرورة» 
وتطمح إلى تغيير الواقع انطلاقا من الاهتمام بقضايا العدالة والحرية والتحرر 
الاجتماعي والنفسي وغیرها من القضایا الانسانية الکبری» من دون أن تتخلى عن 
مهمة الابداع الفني والتفرد. هتم الکاتب اللوري بالشکل الفني» إنما ليس من أجل 
نفسه وبذاته» بل من منطلق الابداع والتمسك بمهمة خلق وعي جدید وتکوین رژية 
جديدة للواقع . ان الکتابة تعبیر وتنویر. |نها الرأة والنارة في آن معا. 











(فصل ش(لثالت عشر 


الجدل الفكري: استعادة الماضي؛ 
والتحدیث, والتحقل الثوري 


إن الظالم لو رأى على جانب الظلوم سيفاً لما أقدم على الظلم. 
عبد الرحمن الكواكبي . 


عافت النفوس الإقامة في أرض تنبت شوك الظلم 
وتحت سماء عُطر نار الغرم . 


شیلي الشمیل . 


نتوخی الدقة والشمولية في تعریفنا بالفکر العربي العاصر؛ وهو ما نعتبره الکون 
الأساسى الثالث للثقافة العربية. وبين أكثر ما نحرص عليه تحليل الاتجاهات الفكرية 
۱ ۱ التصارعة في سیاق التحدیات والهمات التي کانت» ولا تزال. تواجه الجتمع 
العربي» وربط كل ذلك بالتناقضات الخارجية والداخلية التي OS)‏ لظهور حرکات 
سياسية واجتماعية وثقافية تكافح في سبيل فكرة النهضة القائمة على التحرير والتحور 
والوحدة القومية وتحقيق العدالة الاجتماعية وبناء مجتمع أفضل. في مثل هذا الإطار 
النظري العام» نجد ان الفكر العربي هو أبعد من ان يكون مجرد نتاج للالتقاء بين 
الشرق والغرب وأكثر تعقيداً ما توحي به مقولات تقليد الثقافة الغربية او رفضها. 
بدلاً من ذلك نقول ان الاتجاهات الفكرية العربية هي تعبیر عن البحث العري في 
الشکلات القائمة وكيفية التخلب علیها. وما یرانق ذلك من النقاش الحتدم من 
منظورات ختلفة . 


واجه العرب في مطلع القرن مهمات التغلب على مشاكلهم الداخلية والتحرير 
A\\‏ 

























































بالاستقلال حتی وجدوا آنفسهم یقاومون هيمنة آوروبية تصر على تجزئة الوطن 
واستنزاف ثرواته. وکان بین آشرس ما واجهوه بشکل خاص مقاومة الاستیطان في 
الجزائر وفلسطين. وما ان بدأوا يحصلون على الاستقلال من الاستعمار الأوروبي في 
الثلث الثاني من القرن العشرين حتی وجدوا انفسهم معرضین للهيمنة الأمريكيةء وما 
زال العرب یعانون هذه الشكلة ونتائجها السلبية حتى نهاية القرنء وخلال ذلك كله لم 
يكن الصراع الداخلي مع الذات في مجامة الشکلات الاجتماعية والاقتصادية والسياسية 
أقل قسوة من الصراع مع الآخر. 


ولأن المواجهات الخارجية والداخلية في سبيل التحرير وبناء مجتمع أفضل هي 
التي تشكل الإطار العام الذي نشأ فيه الفكر العربي المعاصر وتطور خلال ما يزيد على 
قرن ونصف» نرى أن هذا الفكر هو بالدرجة الأولى فكر مواجهة من منطلق شعبي› 
يقابله فكر تسويغي من منطلق القوى والانظمة الهیمنة» يتوسطهما فكر إصلاحي 
حذر يوازن بين المصالح الوطنية والمصالح الخاصة. لذلك لا يُفهم التوجّه الفكري 
لأي مفكر على حقیقته بمعزل عن التیارات الفكرية التصارعة في الجتمم» كما لا 
يُفهم أي تيار فكري بمعزل عن التيارات الأخرى والصراعات الحتدمة بین قوی 
متعددة ومتناقضة في مصالحها وتوجهاتها. 


ان التوجه الفكري الذرائعي الذي يقول بنهاية الأيديولوجيا والتاريخ هو نفسه 
فكر ايديولوجي وتاريمخي من موقع القوى المسيطرة» وبغية التعتيم على طبيعة 
التناقضات القائمة. لذلك نتمسك هنا أيضاً بالأطروحة ذاتها التى خرجنا مها فى تناولنا 
للحياة السياسية والإبداعية: ان الفكر ینبثق من ايديولوجية واعية أو غير واعية لذاتها 
في صراعها مع ایدیولوجیات آخری مضادة آو بدیلة» کما آن الایدیولوجیات بدورها 
تنبثق من خلال التفاعل مع الواقع ونتيجة للتناقضات في البنی والعلاقات 
الاجتماعية» وتتمثل بالصراعات القائمة داخل الجتمع في علاقته مع نفسه كما في 
علاقاته بالجتمعات الأخری. 


لیس الفکر العريي واحدا ولیس حتی متنوعاً فحسب بل هو في صراع مع 
نفسه كما مع غيره. ومن هنا أن لكل نظام وجماعة أو طبقة أو حركة اجتماعية 
مفكريهاء الأمر الذي لا يعني بالضرورة أنه ليس هناك من مفكرين قادرين على سلوك 
نهج حيادي متحرر. إن المفكرين هم بين أكثر الفئات قدرة على التحرّر من خلفياتهم 
وانتماءاتهم وسلوك ما يرونه حقا وحقيقة. من هذا أن هناك بالفعل مَنْ يختارون بحكم 
وعيهم ‏ لا بحكم مواقعهم وانتماءاتهم ‏ أن يقفوا إلى جانب الطبقات الشعبية 
والجماعات المظلومة ويتبنوا غاياتها وتطلعاتها المستقبلية. 


A1۲ 


وإننا نتبين في المجتمع العربي» كما في الجتمعات الاخری» ثلائة تیارات فكرية 
أساسية هي: تيار الفكر المحافظء وتيار الفكر الإصلاحيء وتيار الفكر النقدي 
الثوري. وتكاد هذه التيارات أن تتوازى أو تتقارب مع ما يُعرف في الثقافة السياسية 
بالیمین والوسط والیسار» وهذه تکاد آن تتوازی بدورها إلى حد بعيد (مع وجود 
استثناءات واضحة) مع الانقسامات الطبقية بین الطبقات والعائلات الحاكمة والمتمولة 
الكبرى» والطبقات الوسطى القديمة والجديدة» والطبقات الشعبية الكادحة. وبكلام 
اخر لا بد من تحليل التيارات الفكرية على آنها جزء لا یتجزا من الحركات السياسية 


يختلف هذا المنهج الذي نسلكه في تحليل الفكر العربي المعاصر عن المناهج 
الأخرى المتبعة فى هذا المجال. افترض ألبرت حوراني في كتابه الفكر العربي فى عصر 
النهضة أن هذا الفكر بدأ بعد حملة نابوليون» وحين وعى المثقفون العرب افكار أورويا 
الحديئة وأحسوا بقوتها. لذلك ركز حوراني عل مسألة الاستعارات الفکریة» أي على 
ماذا يجب أن يستعير العرب من الغرب من أجل تحقيق النهضة الرجوة من دون التخلی 
عن هويتهم الخاصة. ومن أجل تبين طبيعة هذا الاستعارات» حذّل حوراني الأعمال 
الفكرية لعدد من المفكرين» مركزاً على الأفراد أكثر ما على الحركات الاجتماعية 
والسياسية. تناول» بکلام آخر» أعمال عدد من المفكرين العرب (كأفراد لا كممثلين 
لتيارات فكرية مختلفة) ونظر في مدى تأثرهم بالغرب. وبهذا بدأ النقاش الذي لا يزال 
مستمراً حتى الوقت الحاضر حول التقليد مقابل الحداثة» والأصالة أو الخصوصية 
مقابل نزعة تقليد الغرب والأخذ بمقتبساته المادية والروحية. 


ودرس هشام شرابي الفكر العربي في كتابه المثقفون العرب والغرب. خلال 
السنوات التأسيسية ۱۸۷۵ - ۰۱۹۱6 في سياق السعي لعرفة الطرق السليمة للدخول 
في عالم الحداثة. ولم يختلف شرابي عن ال حوراني من حيث ربطه بين بروز الفكر العربي 
المعاصر و«انتشار العلم والاستنارة نتيجة لتزايد الاتصال بأوروبا»» ولكنه تجاوز ذلك 
حين بحث في العلاقة بين هذا الفکر «والتحولات في النفود السياسي للعائلات 
الأرستقراطية والزعامات الإقطاعية a‏ وبروز طبقة مركانتيلية» وانهيار الهيمنة 
العثمانية يقابلها توسع السيطرة الأوروبية»”") 


وقد جرت عدة محاولات أخرى للربط , بين الفكر العربي والمذاهب الفكرية 
الغربية» وذلك من منطلق الدعوة للحدائة. من ذلك أعمال قدمها رئيف خوري الذي 
درس تأثیر الفکر الأوروي التحريري وخاصة ما یتصل منه بالثورة الفرنسية. على 


Hisham Sharabi, Arab Intellectuals and the West: The Formative Years, 1875 - 1914 (\) 


(Baltimore, MD: Johns Hopkins University Press, [1970]), pp. 2 - 3. 
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الفکر العرپ. كذلك اهتم أنون بعتن الملك في كتابه الفكر السياسي العربي المعاصر 
اهتماماً عميقاً بتيار الحداثة الليبرالي» الذي طمح إلى إقامة مجتمعات حديئة كتلك التي 
سادت في الغرب . وبمنهج عاثل توقف عيسى بلاطة في كتابه اتجاهات وقضايا في 
الفكر العربي العاصر عند عدد من التیارات الفكرية العربیة» ومنها تیار الفکرین 
العمرب الذین حللوا الثقافة العربية العقليدية من منظور احدائة الأوروییة۳. 


وتوصل محمد عابد ابحابري في کتابه الخطاب العري العاصر ال آن العرب 
وجدوا أنفسهم عند بدء يقظتهم في أوائل القرن التاسع عشر (وفي رأيه أن الأمر ما 
زال كذلك إلى نماية القرن العشرين) «أمام نموذجين حضاريين: الحضارة 
الأوروبية... والحضارة العربية الإسلامية»: فلم يتعاملوا معهما تعاملاً إبداعياً بل 
انتقائياًء ومن هنا أن الخطاب العربي جاء «خطاباً متوتراً يتميز بما يتميز به كل خطاب 
يقوده الانفعال والعاطفة»”". وبكلام آخرء وجد المفكر العربي نفسه «مضطراً عندما 
يختار أحد النموذجين لأن يخوض حرباً ضد النموذج الآخر... لا فرق في ذلك بين 
من يدعو إلى بعث النموذج العربي الا سلامي» وبين من الب بالاقتداء بالنموذج 
الاورويي آو من یقول بأخذ «أحسن» ما في النموذجین»! a‏ اا ست هذا 
التصور علاقة اقتداء واختبار وآخذ. لا علاقة ابداع . کذلك سنکتشف حین pes‏ 
إسهامات عبد الله العروي وعبد الكبير الخطيبى انهما توقفا عند نسقين فکریین 
نموذجيين حضاريين هما النموذج العربي الإسلامي مقابل النموذج الأوروبي. 


في هذا الفصل سنسعى» بدلا من ذلك لتقديم المفكرين العرب وأفكارهم 
كممثلين لحركات وايديولوجيات متصارعة» لا تنفصل فيها التوجهات الفكرية الثقافية 
عن التوجهات السياسية والاجتماعية» التي لها جذورها العميقة في الواقع الاجتماعي 
العربي والصراع القائم بين قوى التغيير وقوى الأنظمة السائدة بكل تنوعاتها وتفرعاتها. 
ليس الفكر العربي مجرد مسألة اقتداء بالغرب أو رفض له»ء وليس المفكرون العرب 
مجموعة من الأفراد ينشطون بمعزل بعضهم عن البعض. إن المفكرين العرب وبالتالي 
انتاجهم الفكري» جزء لا ينفصل عن الحركات السياسية والاجتماعية في سياق 
مجتمعي وتاريخي مجدد. 


Anouar Abdel - Malek, ed., Contemporary Arab Political Thought, translated by (Y) 
Michael Pallis (London: Zed Books, 1983), and Issa J. Boullata, Trends and Issues in 
Contemporary Arab Thought, SUNY Series in Middle Eastern Studies (Albany, NY: State 
University of New York Press, 1990). 
محمد عابد الجابري» الخطاب العربي المعاصر: دراسة تحليلية نقدية (بيروت: دار الطليعة؛ الدار‎ )۳( 
۰۱۹ - ۱۸ البيضاء : المركز الثقافي العربي» ۰6۱۹۸۲ ص‎ 
الصدر نقسه.‎ )4( 
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والمعرفة التي نحن بصدد دراستها وتحليلها هي في كثير من الأحيان صراع 
ثعافي ba poo‏ میدعین ومعندین يمثلون تيارات عامة. إنها محاولاات المجتمع لرسم 
صور ونماذج لذاتها ومن آجل ذاتبا. طبعا هناك آفراد یفکرون من مواقعهم اخاصت 
ولكنهم لا يفعلون ذلك بمعزل عن الصراعات القائمة في الجتمع. إن المعرفة في 
جوهرها هي في الأحوال كافة ايديولوجية» بما فيها المعرفة الذرائعية» أدركنا ذلك أو 
لم ندرك. وينطبق ذلك على المجتمع العربي الذي كان منذ قرن ونصف. ولا يزال» 
يمرّ في مرحلة انتقالية احتدم فيها الجدل حول الواقع المعيش تتجاذبه القوى الداخلية 
والخارجية» كما يتجاذبه الماضي والحاضر والمستقبل . 


وقد تميّز الفكر العربي كجدل ايديولوجي وسجالي بالوعي الحاد بالكوارث 
المتكررة وبانبئاق عهد جديد يسعى فيه البعض لاستعادة سيطرة العرب على واقعهم 
ومواردهم» فيما تُعنى العائلات والطبقات الحاكمة قبل كل شيء بشؤون استقرارها 
وديمومتها. ٠‏ ومن هنا أن الكثير من المثقفين العرب يعالجون القضايا من موقع 
احساسهم با باتهم ی يشاركون في حركات تارخية يدافع المجتمع من خلالها عن نفسه 
ويعيد تحديد هويته. ومن هنا هذا الإحساس العميق بالحاجة للربط بين الأفكار 
والعمل السياسي والاجتماعي على أمل استعادة القدرة على صنع التاريخ وتنشيط 
المجتمع» وهذا الانشغال ہاجس النهوض والتجدد وإقامة النظام ا ولیس 
الغرب في مثل هذا الفکر العري نموذجاً نسعی ال تقلیده بقدر ما هو تحد يستدعي 
فینا مختلف طاقات الواجهة وأساليبها. 


وفي تحلیلنا للاجاهات الفكرية التصارعة في الثقافة العربية منذ مطلم عصر 
النهضة حتی الوقت الحاضر» نطمح هنا لتناولها في سياق الصراع بین قوی استعادة 
الاضي. والتحدیث, والتحول الثوري» وهو صراع لا ینفصل عن مهمات مواجهة 
الذات ومواجهة الغرب . وفي نظرتنا ٍل الفکر کجدل وصراع بین هذه القوی» یکون 
من الضروري آن نحلله في مراحل زمنية محدّدة تعایش فیها الفکرون ودخلوا في 
نقاشات في ما بينهم» كل من موقعه الخاص في زمن محدّد. آما هذه الراحل الزمنية 

فهى: المرحلة التأسيسية (منذ منتصف القرن التاسع عشر وحتى الحرب العالمية 
الأول)۰ ومرحلة الصراع في سبيل الاستقلال وتعزيز الوعي القومي (بين الحربين 
العالميتين» وقد يكون من الممكن في بعض الحالات تمديد هذه المرحلة الى منتصف 
الستينيات)» ومرحلة الهزائم والتراجم منذ حرب الخامس من حزيران/ يونيو عام 
۷ وحتى الوقت الحاضر في ule‏ القرن (وقد یکون من احائز أيضاً النظر إلى فترة 
ما بعد الحرب العالمية الثانية وإنشاء اسرائيل على آنبا بداية هذه الرحلة) من دون 
تجاهل Ue Sd Coll ULV‏ الثورة المصرية والثورة الجزائرية بشكل خاص . 
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أولاً: الفكر العربي فى المرحلة التأسيسية 
(بين منتصف القرن التاسع عشر والحرب العالمية الأولى) 

نشأ الفكر العربي المعاصر في مرحلة انتقالية نتجت في البدء من حصول انحلال 
تدرجي في الخلافة العثمانية» وصعود أوروباء وهو ما عرّز من قدراتها على تهدید 
المنطقة وديجها في النظام الاقتصادي العالمي» فتنج من ذلك قيام تناقضات داخلية 
جديدة. واقتضى ذلك حدوث جدل بین الفکرین العرب» كل من منطلقاته وانتماءاته 
الخاصة» حول قضايا الهوية والتجدد والنهوض استجابة للتحديات التاريخية الجديدة. 

كنا قد ذكرنا أن عدداً من الباحثين أعادوا بدء عصر النهضة عادة ال عام ۱۷۹۸ 
عندما غزا نابوليون مصرء باعتبار أن هذا التاريخ يمثل بداية المجابهة المباشرة بين 
الخرب والشرق - أو بالأحرى بين الخلافة العثمانية التي تعاني الخلل وأوروبا الصناعية 
المتوثبة للهيمنة على العالم. في المشرق العربي حصل تنافس حاد بين فرنسا وانكلترا في 
سبيل الاستيلاء على المنطقة وبث ثقافتيهما كدعامة أساسية من دعائم فرض الهيمنة 
الشاملة. وفي المغرب العربي كان التهديد باستيلاء فرنسا عليه بدءا من فرض 
الاستعمار الاستيطاني في الجزائر في الثلاثينيات من القرن التاسع عشر. 

في سياق هذه المواجهات» الداخلية منها والخارجية» يمكن أن يقال إن عصر 
النهضة أخذ يتشكل تدريجياً من خلال مقاومة الهيمنة الأوروبية» وفي الوقت ذاته من 
الاحتكاك الثقافي وانتشار التعليم الحديث» وهو ما ساعد بدوره على قيام الجمعيات 
والمنتديات الثقافية والحركات السياسية والاجتماعية المتصارعة. فى هذا السياق» توالت 
الأسئلة الفكرية من مواقع مختلفة» بل متناقضة: ما هي طبيعة الضعف والخلل في 
الشرق وما مصادر قوة أوروبا؟ ما هو الداء وما هو الدواء؟ كيف ننهض من كبوتنا 
ونصلح حیاتنا؟ ما هي السبل الفضلی للخروج من حالة الركود والتخلف والجهل إلى 
حالة الحركة والتقدم والوعي؟ كيف يكون التعامل مع الحضارة الغربية؟ هل تُقبل 
عليها أم نرفضها كلياً أو جزئياً؟ كيف تكون الاستعارة من الغرب من دون التخلي عن 
الاصالة؟ هل نحدد هویتنا عل آساس ديني آم عرقي آم قومي علماني أم طبقي؟ هل 
نصلح الجتمع بالدين أم بالعلم؟ كيف نحرّر انفسنا من النظام الاستبدادي ونقيم نظاما 
بديلا يتجاوب مع رغبات الشعب ویمثل ارادته» ويستند إلى قانون يتساوى أمامه 
المواطنون كافة» من دون تمييز» وبصرف النظر عن الانتماءات المتعددة؟ كيف نحقق 
العدالة الاجتماعية؟ ما هي وسائل التغيير؟ من يعمل من أجل التغيير ومن يقاومه؟ ما 
العلاقة بين الحاكم والمحكوم؟ كيف التغلب على الاستبداد؟ 

هذه هي عينة من الأسئلة التي أثارت نقاشات حادة خلال المرحلة التأسيسية وم 
تتوقف بانتهائها. وقد تنوعت محاولات الإجابة عنها فى إطار التحديات والمجاہات 
الخارجية والداخلية فتكوّنت بمرور الوقت ثلائة تيارات فكرية واضحة المعالم: التيار 
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| الديني المنقسم بدوره بين المحافظة والاصلاح» وتيار التحديث الليبرالي» والتيار النقدي 
الثوري. 
وقبل أن نتناول هذه التيارات بالتتابع يكون من الضروري أن نوضح أن cll‏ 
| الثقافي م يقتصر على الخلافات بين تيار وآخر فحسبء بل كثيراً ما كانت تنشأ 
| خلافات وانقسامات حادة ضمن كل تيار منها. ومن مصادر الخلافات هذه مدى 
الارتباط بالمؤسسات والسلطات القائمة أو التحرّر منهاء ومدى النزوع نحو التقليد أو 
الإبداع» ومدى التعلق بمفاهيم حرية الرأي والتعبير والمشاركة وغيرها من حقوق 
الإنسان. كما كان هناك فكر ينطلق من يقينيات ثابتة» كذلك كان هناك فكر مرن 
منفتح على التيارات الأخرى. وم يكن من النادر أن تتبدل الآراء والمواقف وأن يجمع 
البعض بين أكثر من تيار» أو أن يحصل تحول بين من اتجاه الى آخر . ويكون من المهم 
جداً التوقف عند ظاهرة الارتداد من تيار إلى آخرء كظاهرة العودة إلى الدين فى 
الأزمات؛ کما حدث لعباس محمود العقاد وخالد محمد خالد واسماعیل مظهر؛ وعدد 
کبیر آخر» في الربع الاخیر من القرن العشرین. 
١‏ - التيار الديني 
تمسك التيار الديني في المرحلة التأسيسية بفكرة الخلافة الإسلامية» إما من موقع 
الولاء للسلطة العثمانية أو من موقع الاصلاح الديني في مجاءبة الهيمنة الأوروبية. 
بکلام آخر» کان التیار الديني منقسماً بين جماعة محافظة تقليدية موالية للنظام القائم 
وموسساته. فعمدت ال استعمال الدین کمصدر من مصادر الشرعية وکأداة سيطرة 
تسويغية» وجاعة اصلاحية وعت مصادر الخلل والضعف فى حياة الأمة ورنضت 
الأمر الواقع؛ فدعت لاستعادة الاضي بالعودة إلى منابع الإسلام ونقائه الأول. 
ونسمّي هنا الجماعة الأولى تقليدية والجماعة الثانية سلفية إصلاحية. 
تألفت الجماعة التقليدية من علماء الدين والفقهاء وأتباعهم. وارتبطت 
بالعائلات والطبقات الحاكمة والزعامات الكبرى من «ذوات البلد وأعيانها»» واستمدت 
من الدين والتراث الفكري الذي خلّفه أمثال الماوردي  44١1(‏ ١١٠٠م)‏ في كتابه 
الأحکام السلطانية. والغزاي (۱۰۵۸ -۱۱۱۱) وابن تيمية (۱۲۲۳ - 0۱۳۲۸ 
مقولات طاعة احاکم» » عادلاً كان أو ظالاًء تجنباً للفتنة وتجزئة الامة والتمسك بالنقل 
على حساب العقل . من ذلك قول ابن تيمية بمفهوم حق الحاكم في أن يفرض الطاعة 
على رعاياه» وواجب الرعايا أن يمتثلوا لإرادة الحاكم حتى ولو كان ظالاًء بحجة أن 
ذلك خير من الفتنة وانحلال ORS‏ 









() ألبرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة» ۱۷۹۸ ۔ ۱۹۳۹ء ترجمة كريم عزقول (بيروت: 
دار اللهار» »)]۱۹٦۸[‏ ص ۲۲. 
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ومما أعان الجماعة التقليدية على استغلال الدين واستعماله كأداة سيطرة» اخضاع 
الحاکم الشرعية للسلطات السياسية الرسمية وجعلها جزءاً لا يتجزأ من جهاز الدولة. 
وبذلك أصبح بإمكان السلطان أن يفرض أحكامه على الرعايا بواسطة علماء الدین 
الذين كانوا يذعنون لتوجيهات السلطة. هكذا شكل علماء الدين طبقة كهنوتية كما 
في الطوائف غير الإسلامية» وبنية شرعية بيروقراطية هي جزء من بيروقراطية الدولة. 
وبذلك أصبح لهذه الطبقة الكهنوتية امتيازات ونفوذ ومكانة اجتماعية خاصة» فلعب 
افرادها دوراً قمعياً في اجهزة الحكم وعارضوا الإصلاح» انسجاماً مع مواقعهم الطبقية 
المتميزة في السلطة. 

ولكنهم رغم استيلائهم على التربية لم يتمكنوا من أن يشكلوا حركة فكرية 
بارزة» وكانوا أقرب ما يكون للحركة السياسية القمعية المتصلة بإدارات الدولة. يعتبر 
مشام شراي في کتابه اللقفون العرب والغرب ان هؤلاء وغيرهم فشلوا في التعبير عن 
ايديولوجيتهم بأسلوب فكري منهجي. لاعتقادهم الراسخ بأنه لیس هناك من جدید 
يمكن lye yd cdl ol‏ کل طاقاتبم نحو حفظ القولات التقليدية وتردیدها. وکان 
من قادة مثل هذه احماعات التقليدية في الرحلة التأسيسية للفکر العربي العاصر الشیخ 
آبو الهدی الصيادي (توفي عام ۱۹۰۰) الذي عمل مستشارا للسلطان 
عبد الحميد» وشارك» كما يترذد» فی اضطهاد عبد الرهن الکواکبی» وأظهر عداء 
لجمال الدين الأفغاني» ول يكن موضع ثقة وود لدى محمد عبده. ولهذا الشیخ 
مولفات عدة مد فیها من موقعه الخاص وفى خدمة مصالحه. الطريقة الرفاعية 
وأجداده والتراث الاسلامي الشعبي؛ مصراً على أن الأمة لا تجمع على خطأء ودافع 
عن حق السلطان في الخلافة وضرورة التفاف المسلمين حوله. 

ومن مؤلفات الشيخ الصيادي كتابه راعي الرشاد لسبيل الاتحاد والانقياد الذي 
ورد فيه قوله: «إن الخلافة ضرورة إيمانية انتقلت شرعياً من أبي بكر إلى العثمانين؛ 
وبأن الخليفة هو ظل الله على الأرض ومنمّذ احكامه؛ وبأن من واجب المسلمين أن 
يطيعوه وأن يكونوا من الشاكرين إذا أصاب» ومن الصابرين إذا أخطأ؛ وبأن عليهم» 
حتى إذا ما أمرهم بمخالفة شرائع cdl‏ أن يلجأواء قبل عصيانه» إلى النصيحة 
والدعاء واثقين بأن الله أقوى منهم على تغییره»۳*. في هذا الجال یذکر عزیز العظمة 
آن الرجعية اميدية استندت فکریا وثقافیاً لل عنصرين» فقهي وصوفي. وقد تولى 
الشق الصوفي بصورة أساسية الشیخ أبو الهدى الصيادي الذي «شدّد علی ضرورة انقیاد 
الرعية بالاذعان للراعي»» واعتبر السلطان عبد احمید «خليفة احضرة النبویة»۲۳ . 


(7) الصدر نفسه ص ۰.۱۳۱ 
(۷) عزیز العظمة. العلمانية من منظور مختلف (بیروت: مرکز دراسات الوحدة العربیت ۰۱۹۹۲ 
۸ ۱-۱۲ 
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رغم كل ذلك وما أضمر الصيادي من عداء للأفغاني» قال هذا إن «أبو الهدى 
الصيادي» هو «خير عربي صحب السلطان»ء وقد درأ شراء واستدر ما استطاع من 
الخير لقومه. وفي الرجل هزة هاشمية» وخلق كريم» وهمم وشممء لا ينبغي أن يناله 
طعن الطاعنين» ولا Jol‏ على فضل الرجل من قياسه ع8 غيره من العرب الذين انسلوا 
الى السلطان ودخلوا في خدمته و«بضدها تتميز الأشياء ae‏ 


مقابل هذه الجماعة التقليدية» كانت هناك جماعة الإصلاح الديني التي ربما كان 
بين خير مثليها في هذه المرحلة التأسيسية رفاعة رافع الطهطاوي وخير الدين التونسي 
وحمال الدين الأفغاني وخمد عبده وخمد رشید رضا (في مراحل حياته الأرل)» 
وغيرهم ممن قالوا بإحياء الإسلام من خلال استعادة ماضي السلف في عهده الأول» 
وبتوؤحد المسلمين في مواجهة الاجتياح الأوروبي. وهنا يكون من المهم أن نذكر ان 
بصفوف السلفية الإصلاحية أو بصفوف التحديثيين الليبراليين. كذلك يمكن أن يدرج 
البعض عبد الرحمن الكواكبي في صفوف جاعة التغییر الثوريء بالتركيز على كتابه 
طبائع الاستبداد (وهذا ما أذهب إليه شخصياء كما سنرى)» أو في صفوف الا صلاح 
الدینی استناداً إلى aks‏ أم القرى . 

ولد رفاعة رافع الطهطاوي (۱۸۰۱ - ۱۸۷۳) في عائلة ثرية (آقامت في 
طهطا في مصر العلیا) توارثت الاهتمام بالعلوم الدينية. وقد كان لمحمد علي تأثير 
خاص فى حياة عائلته إذ جرذها من ثروتهاء وبحياته الخاصة إذ عيّنه إماما لأول 
البعثات التي كان يرسلها للتخصص في فرنسا بناء على ترشيح شيخ الأزهر. وكان 
ألبرت حوراني بين من تنبّهوا إلى توزرّعه بين الليبرالية والإسلامية والوطنية المصرية 
بعد ان عاش في باريس من ۱۸١١‏ إلى ١۱۸۳ء‏ فترك «عصر التنوّر الفرنسي أثراً 
دائماً في تفكيره» بعد ان كان قد "تربّى على تراث الفكر السياسي الإسلامي)” . 
وعند عودته من فرنسا نشر كتاباً بعنوان تخليص الابريز في تلخيص باريز عبّر فيه 
عن إعجابه بالحضارة الغربية من دون التردد فى نقد الكثير من تقاليدها. وتوضل 
هشام شرابي إلى أن الغرب شکل بالنسبة للطهطاوي وعداً آکثر ما شکل دید 
وبفعل هذه التأثیرات دعا الطهطاوي فی بعض کتاباته دون غیرها لاشراك الشعب 
في الحكم. وتغيّر الشرائع بتغير الأزمنة والظروف وتربية البتین والبنات والتمسك 
بمحبة الوطن كأساس للفضائل السياسية» والأخذ بالعلوم الحديثة» وتحسين الأوضاع 


(۸) جال الدین الافغانی الأعمال الكاملة» مع مقدمة بقلم محمد عمارة (القاهرة: المؤسسة المصرية 
العامة للتأليف والنشرء .)١958‏ ص OTH‏ 

)4( حوراني الفكر العربي في عصر dag‏ ۸ - ۰۱۹۳۹ ص At‏ 

Sharabi, Arab Intellectuals and the West: The Formative Years, 1875 - 1914, p. 27. (۱۰ 
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الاقتصادیة» رابطاً بين التقدم والرفاهية. 


غير أن التدقیق في آعمال الطهطاوي الکاملة "۰ ومنها مناهج الألباب المصرية 
في مناهج الاداب العصرية یرینا آن نظرته للسلطة کانت آقرب ال النظرة الدينية 
التقليدية» معتبرا ان للحاكم سلطة مطلقة لا يحد منها سوى احترامه للشريعة» فقال 
عزيز العظمة |ن الطهطاوي نفسه «ما کان. . ببعید آبداً عن التنظیر للاستبداد 
السياسي»""'“. ومن ذلك قوله ان الحاكم لا يمثل الشعبء بل الله وهو مسؤول 
تجاهه فقط ‏ وليس له من دون الله ديان سوق ضميره» فيكون على رعاياه واجب 
الطاعة المطلقة . 


من هنا الحيرة في تصنيف الطهطاوي من قبل مختلف التيارات الدينية 
والتحديثية. يرى طاهر عبد الحكيم من ناحية أنه «رغم كل ما تعلمه الطهطاوي من 
الليبرالية الفرنسية ظل يعتبر الحاكم غير مسؤول عن أعماله أمام أحد من الرعية» 
وإنما هو مسؤول فقط أمام الله. .. ولعل هذا هو السبب في آن فکر الطهطاوي ۸ 
يبرز أثناء الثورة العرابية رغم أنه مات عام ۰۱۸۷۳ وکانت قد بدأت بالفعل تلك 
الحركة الوطنية الليبرالية التي ولدت مع ميلاد الملكية الفردية عام ۱۸۷۱ فهذه الحركة 
الوطنية الليبرالية كانت موجهة ضد أسرة محمد على التى خدمها الطهطاوي وأشاد بها 
أيما اشادة» كما أنها كانت موجهة ضد أوتقراطية الدولة المركزية التي دافع عنها 
الطهطاوی»(۳ . 

ومن ناحية أخرى» يرى عبد الحكيم إن ذلك لا ینتقص من الانجازات 
الفكرية الأخرى للطهطاوي» والتي كان يعبّر بها عن نفسه كواحد من العلماء الذين 
ظلوا حتى قيام «الحزب الوطني» الأول يشكلون المؤسسة القومية الوحيدة في 
البلاد. . . فلقد تجاوز الطهطاوي المفهوم البدائي للوطن» إذ أصبح الوطن المصري 
يعني في فهمه «حقيقة جغرافية وتاريخية وحضارية» وأمة بدأت قبل الفتح العربي 
بحكم انها «تعيش على أرض واحدة. وتتكلم لغة واحدة» وتكون ذات تكوين نفسي 
وخلقي واحدء وتخضع لتشريع واحد ودولة واحدة» أي تكون ضمن وحدة سياسية 
وحقوقية. وهذا أول مفهوم لأمة يقوم على أساس اجتماعي ‏ سياسي ‏ حقوقي؛ 
خلافاً للمنهوم. ۰۰ الشائع قبل ذلك والذي کان الانتماء الديني أساساً ۳ . 


(۱۱) رفاعة رافع الطهطاوي. الأعمال الکاملة تحقيق محمد عمارة (بیروت: الوسسة العربية 
للدراسات والنشرء ۱۹۷۳). 
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(۳) طاهر عبد اشکيم. الشخصية الوطنية الصرية (القاهرة: دار الفکر» ۰6۱۹۸۲ ص ۱6۱ - 
۱۹۷ 
(۱۶) الصدر نفسه ص NEA‏ 





الابریز في تلخیص باریز. إذ رأى أن هذا الكتاب هو رژية مصر في مرآة فرنساء 
ورژية فرنسا في مراة مصر. فكان أقرب إلى أدب الرحلات منه ی علم دقیق. وفي 
هذا المجال يبدي حنفي عدة ملاحظات قيمة حول wks‏ الطهطاوي» ومنها: 

١‏ إن أحكام الطهطاوي هي أقرب إلى انطباعات شخصية لعالم أزهري وقع 
تحت تأثير صدمة حضارية. 

۲ - یتفاوت الکتاب من حيث الصنعة بين الوصف التاريخى والاجتماعى والفن 
الادبي وخاصة الشعر. 

۳ - الكتاب موجه إلى جمهور عريض لا إلى جمهور المتخصصين. 

٤‏ - الحديث عن احتلال فرنسا للجزائر أقرب إلى الحدث الفرنسي منه إلى 
الحدث الاسلامی» فليس فيه إدانة أو دعوة للتحرر. 

ه ‏ إن انبهار الطهطاوي بالغرب جعله يعتبر النموذج الأوروبي نموذج 
التحديث» فالغرب عنده مرآة مثالية تنعكس فيها عيوب الذات. 


1١‏ جعل الطهطاوي التقابل بين الشرق والغرب تقابلاً بين أولوية الدين أو 
العلم؛ فقد أعطى الشرق الأولوية للدين على العلم فضل الدنياء بينما أعطى الغرب 
الأولوية للعلم على الدين فضل الآخرة. ولما كان الضلال في الدنيا في نظر 
الطهطاوي أقل خطراً من الضلال في الآخرة» فإن الدين يغدو أفضل من العلم (لأن 


الدين هو الأصل والعلم هو الفرع)» والشرق أفضل من الغرب. 
۷ - تکثر في کتاب تخلیص الابریز من أوّله ٍل آخره مدائح السلطان» وذلك 
لدرجة التملق. ويدافع الطهطاوي عن السلطان ضد اتهامه من قبل dole‏ الشعب 
فاه (Vo‏ 
بجلب الافرنج والترحیب هم وموالاتهم "۳ . 


لقد قال الطهطاوي بمفهومي الوطن والامة ویقصد مصر ولکنه ظل ینظر ال 
الأمة بمفاهيم إسلامية وإلى غير المسلمين من شعبه «کشعوب ذمیة" واعتبر آن تعلیم 
البنت ضروري لتحسين موهلاتها» ولکنه اعتبر الرجال الغربیین «عبید النساء*. ومع 
أنه كان يعيش في فرنسا حين بدأت احتلالها للجزائر» الا آنه ۸ يعتبر ذلك خطرأ بل 
برره بقوله [ن اوروبا لا تسعی وراء القوة السياسية والتوسع والسيطرة الاقتصادية بل 
وراء نشر العلم والتقدم والتمدن. وفي تبریره الدعوة للاقبال عی العلوم احدیثة. قال 


(۱۵) حسن حنفي» «جدل الأنا والاخر: دراسة في «تخلیص الابریز» للطهطاوي » الاداب, السنة 
۱ العدد ۱۲ (کانون الثانی/ ینایر ۱۹۹۳). 
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إنها علوم إسلامية أخذتها أوروبا عن العرب» فيجدر بالمسلمين استعادتها. و 
مختصرة» تبتی الطهطاوي بعض الأفكار التحديثية» من دون أن يتخلى عن منطلقاته 
السلفية . 
وبين أبرز رواد مفكري الإصلاح الديني في هذه المرحلة التأسيسية خير الدين 

التونسي (۱۸۱۰ - ۰۱۸۹۹ الذي کان ملوکاً شركسياً ثم أصبح أحد شخصيات 
الطبقة الحاكمة العثمانية» ثم وک للوزراء في تونس . وقد بهرته الانجازات الحضارية 
الغربية بعد ما شاهدها أثناء أسفاره للبلدان الأوروبية التي أرسله إليها باي تونس» 
فكتب على أثرها كتابه الشهير أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك (۱۸۲۷) وهو 
مژلف من مقدمة مطولة تحتوي عل عدد من الطالب والاراء الاصلاحية. وعل 
وصف مفصّل لأحوال أوروبا. وقد قام بهذا الجهد من موقع الولاء للرابطة العثمانية 

وإصلاح أحوال البلدان الإسلامية في مواجهة التهديد الأوروي المتزايد (ويجدر بنا أن 
نذكر هنا أيضاً أن فرنسا كانت في ذلك الوقت قد سيطرت على الحزائر) . 


وقد جمعه مع بقية الرواد الإصلاحيين في القرن التاسع عشرء كما يقول معن 
زيادة» اعتقاد تبسیطی موحد «قوامه آن السلمین ضعفاء» وآن الطریق ال عودة القوة 
إليهم إنما تكمن في أحذهم بالتكنيك والعلم» اللذين أعطيا الغرب قوته وتفوقه. 
وكان رواد الإصلاح هلا يشتركون في قناعة واحدة» وهي القائلة بأن الأخذ 
بمعالم الحياة الاوروبة لا یتعارض مع دعائم الدين الإسلامي ولا يبتعد بالمسلمين عن 
تعاليم دینهم» . وترتكز هذه الثقافة السياسية الإصلاحية على مقولاات العقل 
والشورى (من أهل الحل والعقد) والعدل والحرية بوضع حد للظلم والاستبداد انطلاقاً 
من التمعن في أسباب عدم الأمم وتأخرها. يقول خير الدين التونسي في مقدمة كتابه 
هذا إنه تأمل طويلاً في أسباب تقدم الأمم وتأخرهاء متصفحاً ما أمكنه من التواريخ 
الإسلامية والإفرنجية وتسابقها في ميادين التمدن. ومن خلال ذلك توصل إلى 
القناعات والمطالب التالية بلغته هو: 


- التماس ما يمكن من الوسائل الموصلة إلى حسن حالة الأمة الإسلامية. 


- تحذير المسلمين من عادییم في الإعراض عما يحمد من سيرة الغيرء ف «الحكمة 
ضالة المؤمن ياخذها “Wades Co‏ ولا من مانع من أخذ بعض المعارف eel‏ 
يحتاجون إليها فی دفع الكائد وجلب الفوائد) . 


- مشاركة أهل الحل والعقد فى كليات السياسة . 


: معن زيادة» خير الدين التونسي وكتابه أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك» ط ۲ (بیروت‎ (V1) 
ve uf (۵ المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر»›‎ 
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واستند خير الدين التونسى فى مطالبه هذه وغيرها الى تحليل رائد للخلل 
العمراني والسياسي. قال: «وأما خلل العمران» فبعدم انتفاع صناع البلاد باصطناع 
نتائجهاء الذي هو أصل مهم من أصول المكاسب» ومصداق ذلك ما نشاهده من أن 
صاحب الغنم مناء ومستولد الحريرء وزارع القطن» مثلاء يقتحم تعب ذلك سنة 
كاملةء ويبيع ما ينتجه عمله للافرنجي بثمن يسيرء ثم يشتريه مئه بعد اصطناعه في 
مدة يسيرة بأضعاف ما باعه به. وبالجملة» فليس لنا الآن من نتائج أرضنا إلا قيمة 
مواردها المجردة. . . وأما الخلل السياسي» فإن احتياج المملكة لغيرها مانع لاستقلالها 
وموهن لقوتها... ولا سبب لا ذكرناه» إلا تقدم الافرنج في المعارف الناتجة عن 
التنظیمات نوس عل العدل والحرية» فكيف يسوغ للعقل حرمان نفسه مما هو 
مستحسن في ذاته» 


آما الضعف العام» فهو في نظر خير الدين التونسي «ان الدولة الاسلامية 
أخذت في التراجع لا انقسمت ال دول ثلاث الدولة العباسية ببغداد والشرق» 
ودولة الفاطميين بمصر وافريقيةء ودولة الأمويين بالاندلس. د ثم تكائرت الحروب 
الداخلیة» وانقسمت تلك الدول» خصوصاً الاندلسية» ae‏ صارت ملوك 
طوائف»"۳؟۰ بل ذهب آبعد من ذلك فقال ان تصرف ولا: المالك من دون قید 
شرعي واضطهادهم أهل الذمة والأقليات في العهد العثماني جعلها تلجأ «الى الاحتماء 
بالأجانب» لأن الإنسان إذا cal‏ آمله من حاية شرعية الوطن لنفسه وعرضه وماله 
يسهل عليه الاحتماء بمن يراه قادراً على حمایته»۳. 


إن للطهطاوي وخير الدين التونسي أثرهما الفعال في الإصلاح الديني» غير أن 


أشهر الرواد وأكثرهم سجالية وتأثيراً فهو جمال الدین الأفغانی (۱۸۳۹ - ۱۸۹۷) الذي 
يُعتبر «استاذ» هذه الحركة الإصلاحية من دون منازع. هو أيضاً حاول أن يوازن بين 
شوم مزدوجة: كان المرشد الكامل بالنسبة إليه هو المستبد العادل. ولكنه كان يتمسك 
بالدولة العثمانية الظالة التي تعاملت من دون عدل مع رعاياها على انها القوة الرئيسية 
في التصدي للاستعمار الغربي. وفضل» في عصر القوميات وضرورة قيام وحدة 
المجتمع» الانتماء الديني المشترك على انه في أساس الوحدة الحقيقية. ونادى من ناحية 
باقتباس المفاهيم والمؤسسات التحديثية بما فيها العلوم الأوروبية الحديثة والحكم 
الدستوري واعتماد العقل وتضامن الطوائف في ترسيخ وحدة المجتمع والاختيار 
الإنساني الحر كبديل للجبرية» ولكنه طالب من ناحية ثانية» بالعودة الى السلف وبناء 


.۱۵۳ - ۱۵۲ المصدر نفسهء ص‎ )١0 
A4 الصدر نفسه 6 ص‎ )۱۸( 
۰۱۸۱ الصدر نفسب ص‎ )۱۹( 




















































الدولة على أساس ديني» وهاجم بعنف الدهريين من خلال مصادر ثانوية على ما 
یبدو» ومن دون اطلاع مباشر على أعمالهم . 


تمسك الأفغاني ب «الأصول الثابتة في زمن التغيير ورأى إن العلاج الناجع 
لأمراض الأمة Lap‏ يكون برجوعها إلى قواعد دينهاء والأخذ بأحكامه على ما كان فى 
بدايته... ومن طلب اصلاح آمة شأنها ما ذکرنا بوسيلة سوى هذهء فقد ركب 
شططاً. . . ولا یزید الامة الا نحساً ولا یکسبها الا تعسا** ب ولکنه من ناحية 
أخرى» رأى Cee!‏ روابط التعاضد وانفصام عری التعاون وتفرق celal‏ 
فوصف الدواء في «جمع الكلمة بعد افتراقها» وفي ابعث eet‏ مرج وفي 
«إحياء الرابطة الدينية» وفي «صيانة الدين من البدع» وفي «رفع ستار الأوهام عن 
© الحقائق» وفي التحرر من الجبن الذي «يسهل على النفوس احتمال 
ذلة. .. ويوطن النفس على تلقي OMG ily wally GLY‏ 


وبحث الافغاني في وحدة الاديان فتوصّل إلى أن الأديان الثلائة ‏ «الموسوية 
والعيسوية والمحمدية» ‏ «على تمام الاتفاق في المبدأ والغاية»» وعلى هذا لاح للأفغان 
«بارق أمل كبيرء أن یتحد آهل الأدیان الثلائة مثل ما اتحدت الأدیان فى جوهرها 
وأصلها وغایتها. وآن بهذا الاتحاد یکون البشر قد خطوا نحو السلام خطوة کبيرة في 
هذه الحياة القصيرة». وأما الاختلاف فهو في «أهل الأديان» فليس هو من تعالیمها؛ 
ولا أثر له في كتبهاء وإنما هو صنع بعض رؤساء تلك الأديان الذين يتجرون 
بالدين» ويشترون بآياته ثمناً قليلً» ساء ما يفعلون»"'. 


ول يعر الأفغاني العامل القومي والتناقضات المادية بين الأمم الاهتمام الضروري 
في هذا المجال» وإن أظهر اهتماما باختلاف الحكام وطالبي الملك» فقال «ان لا 
جنسية للمسلمين إلا في دينهم فتعدد الملكة عليهم كتعدد الرؤساء في قبيلة واحدة 
والسلاطين في جنس واحد مع تباين الأغراض وتعارض الغايات»"" بل انه نه فضل 
«التعصب on‏ على «التعصب الجنسي») أو القومي لكونه «أقدس وأطهر واعم 
De uu‏ يقول كذلك إن الدول لا تتکزن إلا بقوتين - قوة الجنس وقوة الدين. 
أما في ما Bs‏ بالعرب» فلم يكن لهم شأن قبل الإسلام «لأن قوة الجنس توزعت 
في قبائل... وعلى هذه الصورة لم ينتفع العرب كأمة من قوتها الجنسية... فكانت 


(۲۰) الافغاني الأعمال الكاملة. ص .١198‏ 
)1١(‏ المصدر نفسه.ء ص ۳۷-۳۱۱ 
(۲۲) الصدر نفسه. ص ۲۹۰ - ۲۹۵. 
(۲۳) الصدر نفسه ص ۳4۲. 

() الصدر نقفسب ص ۳۰۷. 


قوة الجنس ف ا عل هذا الحال» أشبه شيء بسلاح المنتحر»”*" إلى إن جاء 


وفي تعليق لعواطف عبد الرحمن حول موقف الأفغاني من الانتماء الديني 
والانتماء القومي. تقول إن رؤيته الفكرية تطورت خلال مرحلتين رئيسيتين: في 
المرحلة الأولى ركز الأفغاني كلياً على العامل الديني وأهمل LUE‏ العامل القومي فكان 
يرذد أن رابطة المسلمين هى أقوى من الروابط القومية واللغوية» «وأن لا جنسية 
للمسلمين إلا في دينهم»» وذلك لأن «المحدين بالدين الإسلامي متى رسخ فيه 
اعتقاده» يلهو عن جنسه وشعبه ويلتفت عن الرابطة الخاصة بالرابطة العامة وهي 
علاقة المعتقدء لهذا نرى العربي لا ينفر من سلطة التركي» والفارسي يقبل سيادة 
العربي» والهندي یذعن لرياسة الافغای». آما في الرحلة الثانية فآظهر الأفغان اهتماما 
بالعامل القومي آکثر من ذي قبل. ولکنه ظل جعل الغلبة للعامل الديني ویژکد آن 
«إيمانه با لجامعة الإسلامية هو Me LN‏ 


ودعا الأفغاني للأخذ بالعلوم الحديثة وتحكيم العقل بصفته أسمى ما عند الإنسان 
من صفات والتوسع في الفنون والابداع في الصنائم» وذلك ان «الدول المسيحية 
[نما یغلبون اخکومات الاسلامية بالعلی مصدر القوة وینغلب السلمون باخهل» 
مصدر الضعف». ولکنه تساءل ما |ٍذا انتفع العثمانیون من تشیید مدارس على النمط 
الجديد وارسال بعض شبانم ال البلاد الخربية لیطلعوا على ما محتاجون له من العلوم 
والعارف والصنائع» وحذر ioe‏ «علمتنا التجارب. . . بأن المقلدين من كل أمة» 
النتحلین آطوار غیرها» یکونون فیها منافذ وكوى لتطرق الأعداء إليها. . . لأن نتيجة 


العلم عند هؤلاء. . . ليست إلا توطيد المسالك والركون إلى قوة OO ali‏ بل 
ذهب أبعد من ذلك فقال: «إنا معشر المسلمين» إذا لم يؤسس نهوضنا وتمدننا على 
قواعد دیننا وقرآننا فلا خير لنا فيه ولا يمكن التخلص من وصمة انحطاطنا وتأخرنا 
إلا عن هذا الطريق» وان ما تراه الیوم من حالة ظاهرة حسنة فینا (من حیث الرقي 
والأخذ بأسباب التمدن) هو عین التقهقر والانحطاط لأننا في تمدننا هنا مقلدون 
للأمم الغربية» وهو تقلید مجرنا بطبیعته ال الاعجاب بالأجانب والاستكانة لهم 
والرضا بسلطائهم Mitte‏ 


.۳۱۲ المصدر نفسهء ص‎ )١5( 

)11( عواطف عبد الرمن» *الواد الدينية في الصحافة الصرية وعلاقتها بأحداث العنف الديني في 
السبعينات ٠»‏ المحلة العربية للعلوم الإنسانية؛ الستة ۰۵ العدد ۱۸ (ربیع ۵ ص ۲ ۰۱۱ 

(۷) الأفغاني» المصدر نفسه» ص ۲۲۹ و۱۹1 - NAV‏ 

(۲۸) المصدر نفسه» ص ۳۲۷ - ۳۲۸. 
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وتخوف الأفغاني في رده على الدهريين من تفسير العلوم الطبيعية والمادية للتطور 
وعلى رأس الدهريين داروين على أساس ما سمع عنهم» فزعم أنه على «زعم داروين 
هذا یمکن آن یصیر البرغوث فیلاً بمرور القرون. . . وأن ینقلب الفیل برغوثا 
کذلك»۳. ومن الدهریین الذين رذ عليهم من دون اطلاع مباشر «بیقور» اليونان» 
واولتیر» أي فولتیر واروسوا» ویتهمهم ب «غرس بذور الاباحة a ce‏ 
کذلك تحدث عما آسماه «الاباطیل الدهریة» التی قامت علیها بحسب زعمه مذاهب 
«الکمون» و «السوسیالیست» أي الاشتراکیین» بدعوى «أنهم سند الضعفاء والمطالبون 
بحقوق الساکین والفقراء*۳ . وفى معرض الحديث عن الدهريين والتطور العلمی» 
سمل الأفغاني عن قول المعري: 

والذي حارت البرية فيه حيوان مستحدث من جماد 


وهل يمكن أن يُقصد به ما عناه «داروين» بنظرية «النشوء والارتقاء)؟, 
فأجاب» «لیس عی سطح الارض شيء جدید. .. آما مقصد أب العلاء فظاهر 
واضح. .. فهو یقصد النشوء والارتقاء» آخذا بما قاله علماء العرب قبله بهذا 
المذهب. إذ قال أبو بكر بن بشرون... فى بحث الكيمياء (إن التراب يستحيل نباتأء 
والنبات يستحيل Line‏ وإن أرفع المواليد هو الإنسان «الحيوان» وهو آخر 
الاستحالات الثلائية وأرفعها". وأضاف الافغانی مظهرا احترامه لشبلى الشميل مشيدا 
ب «جرأته الادبیة» فقال: «لا يسعني آن افر عل Be‏ اكيم رقي ب من آبدوا 
مذهب داروین وآخذوا بناصره وهجموا على مألوف الشرقیین بقواعد ذلك الذهب 
فمن حیث اهر بمعتقد یعتقد الانسان آنه اعتقاد صحیح ولو خالف الجمهورء فله 
في نشر مذهب داروين» وتحمله أعباء المكفرين له (عن غير علم وتحقیق)؛ ما ایعد 
للحتي pear‏ 

وفي مقالة للأفغاني حول الاشتراكيةء قَذّم فهماً يختلف عن مفاهيم أحمد فارس 
الشدياق وعبد الرحمن الكواكبي وشبلي الشميل وغيرهم من الكتّاب التقدميين» كما 
سنظهر لاحمقا. حلل الاشتراكية فى الغرب من حيث الممارسة العملية وليس من حيث 
النظریة ولکنه عل عکس ذلك؛ تحدث عن الاشتراكية الاسلامية من حیث التص 
المثالي وليس من حيث السلوك والمارسة العملية في امحياة اليومية. رأی ان الاشتراكية 
في الغرب «محض ضرر بعد آن کان النتظر منها کل law‏ فقد قامت في رأيه نتيجة 


۳۲۹( الصدر نقسه  NTO vue‏ 
(۳۰) الصدر نقسب ص .١١١‏ 
(2 المصدر نفسهء؛ ص ۰۱:۳ 
(ry)‏ الصدر نقسه ۰ 


«حاسة الانتقام من جور الحكام»» و «عوامل الحسد في العمال من أرباب الثراء»» 
فكل عمل يكون مرتكزاً على الافراط لا بد أن يكون نتيجته التفريط . أفرط الغربيون 
(الأغنياء) بنبذ حقوق العمال والفقراء. . . فأفرط العمال بمناهضة أهل الثروة 
وغاصبى حقوق aN‏ 

أما في معاته للاشتراكية في الاسلام» فیری آنها ملتحمة مع الدين الاسلامي 
ملتصقة في خلق آهله. منذ کانوا آهل بداوة وجاهلیة. وآول من عمل بالاشتراكية 
بعد التدين بالاسلام هم آکابر اخلفاء من الصحابة. ولکنه لا یشرح لنا ذاذا اتسعت 
الفجوات الطبقية وسوء توزیم ثروات الامة في خلافة عثمان بن عفان؛ ومنذ قیام 
الاسر امحاکمة من آموية وعباسية وعثمانية. وکان بين أول من تنبّه لهذا التطور آبو ذر 
الغفاري فخاطب کلاً من معاوية بن ¿ أبي سفیان وعثمان بن عفان مطالباً بالرجوع ال 
سيرة السلف. 


ويبقى الأفغاني بين أكثر المفكرين المسلمين سجالية وموضع اختلاف في الرأي 
بشخصه وأعماله. من ذلك ان لويس عوض طرح أسئلة عديدة حول شخصيته 
وكتاباته في مقالة بعنوان «الإيراني الغامض في مصراء نشرها في ثلاث حلقات في 
مجلة التضامن (۱7/؛ - ۹/۱۰ عام ۰0۱۹۸۳ ثم ضمنها کتابه تاریخ الفکر الصري 
احدیث من عصر اسماعیل ای ثورة ۰۱۹۱۹ قال عوض في بحثه هذا ان الأفغاني أقام 
في مصر بين 14871١‏ - ۰۱۸۷۹ وفي هذه السنوات التسع فجر براکین ما زال لهيبها 
بعد مرور آکثر من مثة سنة. ولهذا تساءل عوض. مستعيناً بأبحاث قام با بعض 
الدارسین الایرانیین وبعض الستشرقین في أوروبا وأمريكاء مَنْ يكون حقاً هذا 
الأفغاني؟ ومن أين جاء؟ ولاذا جاء الى مصر؟ وأجاب عوض عن تساؤلاته هذه بقوله 
ان الأفغاني لغزء فهناك من يعتبر أنه لم يكن افغانياً بل إيراني» وليس من أصول سنية 
بل شيعية. وأنه كان صاحب انتماءات واتصالات سياسية مباشرة بعضها ظاهر 
وبعضها خفي . 

وأثارت تساؤلات عوض جدلاً كبيرأ وردود فعل قوية أخذت طابعاً سياسياً 
وتشكيكياًء فاعتبر محمد عمارة وعدد كبير من الباحثين ان هناك محاولة افتراء على 
الأفغاني فى وقت ازدهرت فیه امحرکات الاسلامية الاصولية*۳. ولکن ما زاد من 
فة الان نشاطات الأفغاي السياسية ومفاوضاته وتوسطاته مع الانکلیز والروس 
والتعاون مع السلاطين» وقد اشتهر عنه أنه عمل مستشارا لشاه إيران ناصر الدين» ثم 


(۳۳) المصدر نفسه» ص ENE‏ 
() انظر: محمد عمارة» جال الدين الأفغاني الفتری علیه (۱۹۸۶). کذلك نشرت صحيفة الأهرام 
سلسلة من المقالات بعنوان «الأفغاني بين الحقيقة والافتراء؛ خلال صيف وخريف 19187. 
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انقلب علیه. وتدخل لدی الهدي في السودان من أجل اطلاق سراح غوردن 
والوصول إلى اتفاق أعم» ومات اطا بالاكرام في كنف السلطان عبد الحميد. ومهما 
تشعبت الآراء حول الأفغاني فإنه قاوم الهيمنة الغربية وانتقد استعبادها للشعوب 
الضعیفة» وحث المسلمين على اتفاق الكلمة والمقاومة» لا على الاستكانة للذل 
والهوان وانتقد بجرأة استبداد الحكام وانغماسهم في الترف والتخاذل. 


وتتلمذ على الأفغاني عدد كبير من السلفيين كان في طليعتهم محمد عبده 
(1849 - ۱۹۰۵) الذي بدا مثله متمرداً مصلحاً وانتهى محافظاً متصالحاً مع النظام قبل 
أن يبلغ الأربعين من عمره. pe aia ae ee‏ 
فذهب إلى بيروت poly‏ بالأفغاني في باريس حيث اصدرا معاً العروة الوثقى وأسسا 
جمعية سرية إسلامية . ی إلى مصر إثر و 
عدة بما فيها وساطة الوكالة البريطانية» حدم السلطة وتوج مفتي الديار المصرية nes‏ 
Lal‏ عضواً : فی الجلس التشريعي » وأقام صلة وثيقة بكرومر» ورضي بالتعاون 
الانكليز. ٠‏ ثم انتقد الاتجاه القومي العقائدي وحتی احد عرابي واستاذه الأفغاني» متهما 
إياه بالتدخل في دسائس القصر في استانبول بدلاً من أن يقنع السلطان باصلاح النظام 
التربوي. كذلك كتب محمد عبده مقالة ينتقد فيها محمد على بمناسبة الذكرى المئوية 
لتوليه عرش مصر فهاجمه بقوله: «إنه لم يستطع أن يحِيء ولكنه استطاع أن يُميت» إذ 
إنه من أجل تعزيز سيطرته الخاصة «سحق رؤساء البيوت الرفيعة والكرام» وأخذ gin‏ 
الاسافل ویعلیهم في البلاد والقری» جاعلا من «البلاد المصرية جميعها اقطاعاً واحداً 
عل آثر اقطاعات کثيرة لغیره»۲۳*۲. 


ولكن أكثر ما غرف عن محمد عبده أنه دعا للاجتهاد الديني ومواکبة التطور 
احضاري. ومن مبادئه الاصلاحية آنه دعا ل «تحرير الفكر من قيد التقليد». ول «فهم 
الدین على طريقة سلف الأمة قبل ظهور الخلاف» والرجوع في كسب معارفه ال 
ينابيعها الأولى» soe ey‏ ن العقل البشري التي وضعها الله لترد من 

شططه وتقلل من خلطه وخبطه» العقل الذي يصبح «على هذا الوجه e‏ 
باعثاً على البحث في آسرار الکون» داعیاً ی احترام احقائق الثابتف مطالباً بالتعویل 
عليها في أدب النفس Nad oul‏ رلك عا هاا ep‏ يري ال 
هذا العقل السلفي لا ر ينتج العلم ويبحث في ial‏ الکون» فهو عقل الاضي الذي 
كبح مسيرة النهضة التي أشادها المترلة والفلاسفة . وبعبارة أخرى» يقول الجابري» 
لقد فكر الشيخ محمد عبده في مسألة تحرير الفكر «داخل الحقل المعرفي ‏ الأيديولوجي 


415-00 ص‎ ۰۱۹۳٩۹ - ۸ حوراني» الفكر العربي فى عصر النهضت‎ (Yo) 
كما وردت في : الجابري» الخطاب العربي المعاصر: دراسة تحليلية نقدية. ص ه".‎ )۳١( 
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القديم وضمن اشكاليته»”"". بهذا المعنى أن العقل الذي يتكلم عليه عبده هو عقل 
استعادة الماضي لا عقل صنع مستقبل جديد. 

في إطار هذه المرجعية السلفية» دعا محمد عبده إلى ترشيد الدولة واقامتها على 
دعائم مؤسساتية والمشاركة السياسية والإصلاح والانصافء وإلى اعتماد العلم 
الصحيح» لا علم الأزهر الذي عمل طويلاً لغسل دماغه منه» وافتی بحق الرأة 
الطلب من القاضي تطليقها من زوجهاء وبأن تنص وثيقة الزواج على تمليكها 
عصمتهاء وباجازة ابطال تعدد الزوجات» وحث على تعلم اللغات الأجنبية للاطلاع 
على ما فيهاء وأكد أن التأويل المنضبط سيؤدي إلى الاتفاق مع ما يثبته العقل 
ال 


وخلاصة ما قذمه محمد عبده للثقافة العربية المعاصرة هو فكر سلفى متنور. فى 
اطار مذا الفکر السلفی التتويري. وکما ابدی الاققاني تفدیره لشبل الشمیل؛ اظهر 
محمد عبده احترامه لفرح انطون الذي دخل معه في مناظرة حول ابن رشد وفلسفته 
وتشعب الکلام بینهما للمقارنة بین السيحية والاسلام من حیث مدی تسامهما آو 
اضطهادهما للعلم والعلماء ۳۳ . 

وأنشأ محمد رشيد رضا (۱۸۱۵ - ۱۹۳۵) ملة النار بعد مغادرته مدينة طرابلس 
إلى مصر عام ۱۸۹۷ لتنطق باسم حرکة الاصلاح الديني فکرر مقولات استعادة 
الماضى وتمسك بفكرة الخلافة على آنها وحدها قادرة عل احیاء احضارة الاسلاميت 
بالتشاور مع العلماء من رجال الدين وأهل الحل والعقد. نشأ رضا بين بلدته القلمون 
ومدينة طرابلس وتأثر بالناخات السياسية السائدة فی ذلك الوقت. ذکر وجیه کوثراني 
أنه في المرحلة الأولى من حياته قبل سفره إلى مصر حرص على دراسة «عنوم الدنیا 
وعلوم الدين» معتبراً أن الأمة الإسلامية لا تصلح وترقى إلا بالجمع بينهما. وقد 
عانى كمفكر إسلامي إصلاحي ‏ أصولي في الوقت ذاته في مرحلة حكم السلطان 
عبد الحميد الثاني» الاستبداد السلطاني الفردي» واضطهاد أبي الهدى الصيادي بسبب 
عدم تعاونه وانتقاده للطرق الصوفية. 

وبتأسيسه مجلة المنار في مصر عام ۱۸۹۸ بدأ مرحلة جديدة» فركز في سنواتها 
الأولى وحتى 1405 على مسألة الإصلاح الديني» متجنبا الموضوعات السياسية 
المباشرة. في تلك السنة توفي محمد عبده الذي كان يمانع في إقحام المجلة في جال 


(۳۷) الصدر نقسه ص ۰۳۱ 

(۳۸) انظر : العظمت العلمانية من منظور مختلف» ص ۰۹۰ ۸ ۰۱۱۸ ۱۱۱ و۰۱۷۰ 

(v4)‏ فرح انطون» ابن رشد وفلسفته مع نصوص المناظرة بين محمد عبده وفرح انطون قدم لها 
أدونيس العكرة» المؤلفات الفلسفية؛ ۲ (بیروت : دار الطلیعت ۱۹۸۱). 


۸۳۹ 


























































































العمل السياسي. فأصبح رضا يكتب المقالات مؤيداً الرابطة العثمانية القائمة على 
الدستور. ومما دعا إليه اتحاد العرب والترك ونبذ التفرقة بينهما فكتب بقول: (إن تنفير 
العرب من الترك مفسدة من أضر الفاسد واننا في آشد احاجة ال الاتحاد بالترك 
والإخلاص لهم rales OY‏ ومصلحتهم في ذلك. على أننا احوج إليهم منهم 
إلينا. . . ويجب أن يكون الأساس الذي نبنی علیه حاضرنا ومستقبلنا الاخلاص 
لدولتنا والاتحاد بالترك وسائر العناصر العثمانية ما دامت هذه العناصر متحدة بالدولة 
مخلصة لهاء وأن نكون الآنء من أشدّ الأعوان لجمعية الاتحاد والترقي على بث روح 
ONG gail‏ 

وما إن اقتحم رضا العمل السياسي المباشر حتى بدأت تحولاته: فقد اصطدم 
ب «العصبية التركية» واعتبر Lal‏ هي التي أحيت «العصبية العر بیة). فأید ثورة الشريف 
حسين باعتبار آن احزيرة ae eal‏ المؤهلة لخلافة الدولة العثمانية ولكونها 
sh‏ بقاع الاسلام» . وقد اختلف why‏ هذا عن موقف إسلاميين آخرين» ومن 
في السياسة الاستعمارية الغربية» وأنه مهما بلغ سوء التفاهم مع الأتراك فإنه لا ينبغي 
ولا يجوز أن يكون ذلك مبرراً لإعلان الاستقلال عن الدولة es as‏ 

وتتابعت تحولات clay‏ فتخل عن الشریف حسین وأبنائه ووقف (کما یظهر 
خاصة في اعداد المنار لعام )١975‏ إلى جانب عبد العزيز بن سعود والحركة الوهابية» 
فبرزت» بل ترسخت» أصوليته على حساب التغيير الإصلاحي. وهو في الأصل أكثر 
تعصباً وتزمتاً من الافخاني وعمد عیده» اد دخل في عدة مساجلات طائفية فوضع 
اللوم على الشيعة في مسائل البدع» وأظهر عداء للمسيحية ولحقوق المرأة تيور عدم 
مساواتها الفعلية (رغم مساواتها المبدئية في الحقوق) على أساس تفوق الرجل في القوة 
والذکاء موصيا بممارسة سيطرة الرجل على المرأة }3 of‏ الاصلاح الإسلامى 
الحمدي يقضي بأن یکون لکل امرأة کفیل شرعي یکنیها کل ما بهمها""" ۳ . 

كذلك أظهر عزيز العظمة في كتابه العلمانية من منظور مختلف ان محمد رشيد 
وماك بل اج ومنه «حلق اللحية الذي رأى أصله في التخنث»"*» 
ورأى «ان الإسلام لم يبطل الرق لأنه كان في ذلك تعطيل للمصال“» وافتی عام 


(4۰) وجيه كوثراني» «رشيد رضا والدولة العلمانية ومسألة اخلافة: الفقیه والسلطان»» الوحدة, 
السنة ۰4 العددان 4 - ٤۷‏ (موز/پولیو - آب/ اغسطس ۰6۱۹۸۸ ص ۰۱۲۱ 

(۶۱) الصدر نقسه. ص ۰۱۲۹ 

۰۲۸۲۰ ص‎ ۰۱۹۳۹ - ۸ ۰ ACN SA حوراني» الفكر ا‎ (ED 

(4۳) العظمة. العلمانية من منظور ختلف» ص ۰۱۰۷ 

(44) الصدر نقسه. ص ۰۱۲۱ 


۸۳۳۰ 








8 ابمنع انتساب السلمین ال الدارس الأجنبية الا بعد مکنهم من عقائد 
الاسلام»"؟ ۰*۳ وآشار ٍل العلمانیین العرب (ومنهم اسماعیل مظهر والشاعر العراقي 
صدقي الزهاوي وعلي عبد الرازق) بأنهم «ملاحدة التفرنجین»» کما کفر طه حسين 
لاعتباره اسماعیل وابراهيم شخصیتین أسطوریتین واتبمه ببث «سموم الإلحاد) 
واغدرات الاباحة والاغراء بالشهوات»۰ كما حرّض الأزهر على ملاحقة علي 
عبد الرازق ووصفه بالمرتد"“. وهذا تحوّل محمد رشيد رضا من مفكر إسلامي 
اصلاحي ال مفکر [سلامي تقليدي یمارس الا ضطهاد کعدوه السابق الشيخ الصيادي . 

هذه هي» |ذا. بعض نماذج من امحدل الفكري الذي خاضته حركة الاصلاح 
الديني السلفية التمثلة بالافغاي ومد عبده وحمد رضاء رغم اصطدامها بالسسة 
الدينية التقليدية» ظلّت فى التحليل الأخير حركة توفيقية محافظة تعمل فى خدمة 
تثبيت الثقافة السائدة المعارضة لقيام القومية العربية» فمات الأفغانٍ في كنف السلطان 
عبد احمید؛ وتعاون محمد عبده مع الادارة الانكليزية في مصر بعد أن تحوّل فكره 
عن الثورة العرابية إلى الاصلاح كبديل للعمل الثوري» وانتهى محمد رشيد رضا إلى 
تأييد عبد العزيز بن سعود والوهابية» فأصبح مفكراً إسلامياً تقليدياً بالمعنى الذي 
حددناه في مطلع حدیئنا حول التبار الديني . 


۲ - تیار التحدیث الليبرالي 

ee‏ هذه المرحلة التأسيسية قبل الحرب العالمية الأول وفي وسط هذه 
الجاهات الفكرية تیار تحدیثی للیبرای شدّد be‏ الأفکار القومية کبدیل للخلافت 
والعلمانية کبدیل للدمج بين الدين والدولة. والعقلانية النسبية کبدیل للایمان الطلق 
والیقینیات» والتعحرر الاجتماعي والثقافي کبدیل للامتثال التقليدي. وکان بین رواد 
هذا التيار في المرحلة التأسيسية ناصیف اليازجي (۱۸۰۰ - ۰۱۸۷۱ ورفاعة رافع 
الطهطاوي (۱۸۰۱ - ۱۸۷۳) وخیر الدین التونسي (۱۸۱۰ - ۱۸۹۹) اللذان سبق 
اخدیث عنهما وقلنا (ن فکرهما تراوح بین الفکر الديني والفکر التحديثي» وبطرس 
البستاني (۱۸۱۹ - ۰0۱۸۹۳ ویعقوب صروف (۱۸۵۲ - ۰)۱۹۲۷ وقاسم آمین 
 ۱۸۱۳(‏ ۱۹۰۸) وأهد لطفي السید (۱۸۷۲ - ۱۹۳1) وغیرهم. 


عمل ناصیف البازجی بانجاه اليقظة القومية باسهاماته فی |حیاء اللغة العربية 
وآدامهاء وبين أهم أعماله مجمع البحرین الذي آعاد فیه (حیاء فن القامات. وکان ابنه 
إبراهيم اليازجي هو الذي اطلق تلك الصرخة القومية الأولى في بداية النهضة «تنبهوا 


)£0( المصدر نفسه » ص ١154‏ . 
(۶7) الصدر نفسه ص NEE LIT‏ 






















































































واستفيقوا أها العرب». وفي إثرهما انطلق بطرس البستاني من فكرة الرابطة الوطنية 
رافضاً الطائفية في مدرسته (المدرسة الوطنية)» التي أسسها عام ۳ على مبدأ 
«احرية الدينية ومبداً الجامعة الوطنية» إثر اصطدام ع الارسالیات الانجيلية التبشيرية 
ol‏ لدت jek Lege‏ دينياً في التربية» وكان بين أساتذة المدرسة الوطنية ناصيف 
اليازجي . وقد عملا معاً للتأكد من أن ينشأ طلبة المدرسة على مبدأ التسامح الديني 
والقيم الوطنية» وقد ضمت طلبة من مختلف الطوائف في وقت كانت كل طائفة 
تسعى في مناطقها لتأسيس مدارسها الخاصة بها. 


حرّر بطرس البستاني ربما أول نشرة سياسية اسبوعية بعنوان نفير سورية التي 
اصدرها عام ١95١‏ إثر الفتن الطائفية» والتي كان يستهل أعدادها بنداء» «يا أبناء 
الوطن» وختمها بتوقیع» امن محب الوطن». وقد توجه في هذه النشرة إلى سائر 
الطوائف» ليس على أساس انتمائهم الطائفي بل على أساس كونهم شركاء في الانتماء 
إلى أمة واحدة» مما جعل ناصيف نصار يصف نفير سورية بأنها «أول وثيقة مهمة 
للفكر القومي في تاريخ الشرق الأدنى الحديث»“ . 


ناشد بطرس البستاني مختلف أبناء الوطن من منطلق القناعة بعدم المزج بين 
الأمور الدينية والأمور السياسية والمانية» Sos‏ بين التدین الصحیح والتعصب المذهبي 
الذي Lease‏ عن قلة الديانة»» وطالب بالتوجه i‏ إلى المستقبل «کاعضاء عائلة واحدق 
آبوها الوطن وأمها الأرض وخالقها واحد هو الّه» وجميع أعضائها من طين واحد وقد 
تساووا فى المصير إلى مال واحد»*۴. وعمل البستاني فى التأليف في خدمة الثقافة 
له ee ees‏ الشهير محيط المحيط في جزأين »)۱۸۷١(‏ وموسوعة دائرة 
المعارف التى صدر منها ستة أجزاء (وقد توفى فجأة بالسكتة القلبية وهو يعمل على 
مشروعه هذاء وقد اكتشف ميتأ والقلم بيده والكتب من حوله). 


كان بطرس البستاني كذلك قد أنشأ مجلة الجنان وحرّرها بين عام 14810١‏ وعام 
1 مصدراً إياها بشعار احب الوطن من الإيمان»» وكانت غايتها نشر المعارف 
العمومية من علمية وأدبية وتاريخية. وكان في كل ما كتب ودرّس قد شدد على 
التعليم باللغة العربية كي ١لا‏ تصبح سورية بابل لغات كما هي بابل أديان»““» على 
عكس ما فعلت المؤسسات التعلمية التي تدبرها الارساليات. ومن مأثر البستاي 
«خطاب في تعليم النساء» طالب فيه بإعطاء المرأة حقوقها المشروعة ومساواتها 


(۶۷) ناصیف نصار؛ نحو مجتمع جدید: مقدمات آساسية في نقد الجتمع الطائفي» ط ۲ (بیروت: 
دار النهار» ۰۱۹۷۰ ص ۰۱۹ 
(4۸) الصدر نفسه ص VE‏ 
(14) الصدر نفسه. ص ۲۸. 
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بالرجل . وقد وصفه جر جي نقولا باز بأنه «أول رسول نسائي سوري). 


وكان البستاني قد قرن بين القومية والعلمانية» فميّز بوضوح بين «الأديان» التي 
اعتبرها علاقة بين الإنسان والخالق و«المدنيات» التى هى علاقات بين الإنسان 
والإنسان وبين المواطن والحكومة في الوطن الواحد» وعلى أساس هذا التمييز تبنى 
الهيتة الاجتماعية والدولة الدع اللين كون يما الد و هذا امجال» عيب أن 
نتأمل في مثل هذه الأفكار في مجاببة قيام نظام المتصرفية  1874(‏ 1914) الذي 
كرّس الطائفية في لبنان كأساس للتمثيل السياسي» وهذا نظام لم یتمکن لبنان من 
التحرّر منه حتى نهاية القرن العشرين رغم ما جلب عل لبنان من ويلات وخراب. 


وذكر جورج انطونيوس في كتابه الشهير اليقظة العربية ان ناصيف اليازجي 
وبطرس البستاني قد أسسا عام 1847 جمعية الآداب والعلوم (وهي الأولى من نوعها 
فى سورية) بالاشتراك مع مرسلين منهم كورنيليوس فان دايك hls‏ سمیث؛ تلك 
الجمعية التي استبدلوها بعد عشر سنوات ب «الجمعية العلمية السورية» كي لا يقتصر 
اعضاؤها على المسيحيين» فانضم إلى هذه حسين بيهم والأمير محمد ارسلان الذي أصبح 
رئيسها لعدة سنوات. وكان من نتائج انتشار هذا الوعي القومي العلماني أن تأسست 
جمعيات (بعضها سرية) ومحلات ونشرات وطنية» ثما جعل السلطة العثمانية تتنبّه للأمر 
فلجأت لزيد من القمع الذي أدى إلى هجرة عدد من هؤلاء المفكرين إلى مصر . 


كان بين هؤلاء يعقوب صرّوف وفارس نمر اللذان انتقلا بمجلتهما العلمية 
القتطف (ظهرت آصلاً في بیروت عام 4۱۸۷۱ وجرجي زيدان الذي اصدر عام 
۲ مجلة الهلال الشهيرة» وکان ge‏ زعماء الثورة الطلابية التي حدئت عام ۱۸۸۲ 
نی الكلية السورية الانجيلية (سمیت هذه الكلية بعد ذلك الجامعة الاميركية فى 
بيروت). كانت هذه أول ثورة طلابية من أجل حرية الفكر واستعمال اللغة العربية في 
التعليم ودفاعا عن استاذ طرد من كلية الطب بسبب الحديث عن داروين ونظريته في 
التطور. وطرد من سلك التعليم يعقوب صرّوف وفارس تمر اللذان كتبا في 
المقتطف”"”' مقالة ينتقدان بها الكلية السورية الانجيلية» لاهتمامها بنشر الدين أكثر من 
نشر المعرفة ولاستعمال اللغة الانكليزية بدلاً من العربية في التعليم في خدمة مصالح 
اجنبية. وقد ربطا بين تعليم العلوم باللغة العربیف من جهة والابداع والوعي القومي 
والحضاري وجمع كلمة الأمة المتعالية على الفروق الاجتماعية والطائفية وإحياء آمالهاء 
من جهة أخرى. ولقد اصدر يعقوب صرّوف وفارس نمر واحدة من أفضل المجلات 
العلمية في عصر النهضة وقد اسماها جرجي زيدان «شيخ المجلات العربية». 


(۵۰) القتطف (آیار/ مایو ۱۸۸۵). 







































































































































دعا صرّوف لاعتماد العلوم الطبيعية والاجتماعية وإرساء أسس التحليل 
الاجتماعي للمعرفة» مشيراً إلى مقولات ابن خلدون وهربرت سبنسر وأوغست 
كونت. واعتبر أن هذه العلوم والصناعة هي في أساس التقدم الحضاري الغربي» وأن 
غيابها هو في أساس التخلف الشرقي» فيكون علينا كعرب أن نقتدي بهم . وقد أشاد 
صروف بالتجربة اليابانية» فاليابان «تستحق أن تكون قدوة لكل الأمم الشرقية والغربية 
Lal‏ لأنها تركت تقاليدها القديمة وسارت في خطة أوصلتها في خمسين سنة إلى ما 
لم تبلغه دولة آوروبية في خسماية OMG‏ ولارتقاء الأمم شرطان لا بد منهما في 
نظر صرّوف: «أن تكون الأمة مستعدة للارتقاء وليس في شرائعها وتقاليدها ما يبعدها 
عنه . .. وأن يقوم منها أناس ذوو علم وعزم يعرفون كيفف يرشدونها في سبيل 
الارتقاء ویقوون عل مقاومة العقبات التي تعترضهم)””” . 

من ناحية أخرى» لم یفت صروف. رغم دعوته للتحرّر من التقالید العيقة 
للتقدم» أن يقرن بين التحديث والاعتماد الذاي والاستقلالية في شبابه فیقول عام 
۲۳ «فلا مستقبل لسورية ولا مَدّن حقیقیاً ما تغزل هي خبوط تذنها وتسجها 
في نولها آو تنقل ما طاب من التمدن الاوروي وتغرسه في تربتها وتسقیه بعرق 
رجالها. . . ان حلّة التمدّن الأوروبي تناسب الذین حاکوها وحیکت ag)‏ ومع 
هذا كان يهم صرّوف دائماً تحسين صورة العرب في الغرب مما «يزيدنا رفعة في 
عيونهم) رغم نقده التعالي الغربي . 

وفي dle‏ التحديث الاجتماعي» اهتم قاسم أمين )١908  18517(‏ بقضية 
تحرير المرأة» فنشر فى هذا المجال كتابين هما تحرير المرأة”*”؟ والمرأة احدیدة؟*؟ وقد 
أشرنا إلى ذلك في الفصل الثامن حول العائلة. وجاء اهتمامه هذا كجزء لا يتجزأ من 
دعمه للحركة الوطنية المصرية ومن منطلق تحديثي ليبرالي يختلف اختلافا بینا عن منطلق 
صديقه محمد عبده» وإن جمع بينهما الاهتمام بالاصلاح وبقضايا العائلة والمرأة. رأى 
قاسم أمين أن هناك علاقة وثيقة بين إصلاح أوضاع المرأة وإصلاح أوضاع الأمة 
وأخلاقهاء كما لفت النظر إلى التلازم الوثيق بين انحطاط المرأة وانحطاط الأمة. يعود 
انحطاط المجتمع في رأيه إلى جهل العلوم» ویکون الانقاذ بالتالي بالتغلب على الجهل 
بنشر العلم. وبين دوافع اهتمامه بالمرأة اعتقاده أن الجهل ينشأ في العائلة» أو 


(۵۱) سامي عون؛ آبعاد الوعي العلمي : دراسة في الفكر العربي الحديث (بيروت: منشورات المكتبة 
البولسیت ۰۱۹۸۲ ص ۳۲۸. 

(۵۲) الصدر نفسب. ص ۲۳. 

(۵۳) الصدر نقسه. ص ۳۵. 

(۵6) قاسم آمین» نحریر الرأة (القاهرة: مکتبة الترقی) ۱۸۹۹). 

)00( قاسم آمین. الرأة امحديدة (القاهرة: مطبعة العارف» ۰۰ 


۸۳ 


سس س 


بالأحری من طبيعة العلاقات السائدة بین الرجل والرأة. بدا تحليله من منطلق 
الداروينية القائل إن العلاقات الاجتماعية تتسم بالتناقض والتصادم. فذهب إلى أن 
النوازع التي تنظم العلاقات ضمن العائلة هي النوازع نفسها التي تنظم العلاقات في 
٠ oe‏ فيكون اضطهاد المرأة شكلاً من أشكال الاضطهادات الأخرى. لذلك 
as‏ - كما أظهرنا سابقاً - بقوله الشهیر : «فانظر إلى البلاد الشرقية تجد ان المرأة في رق 
الرجل ١‏ والرجل في رف اخاکم؛ فهو ظالم في بيته مظلوم إذا خرج منه. ثم انظر إلى 
البلاد الأوروبية تجد أن حكوماتها مؤسسة على الحرية واحترام الحقوق الشخصية فارتفع 
شأن النساء فيها إلى درجة عالية من الاعتبار وحرية الفكر OO Lal‏ 

هناك في نظر قاسم أمين علاقة» إذآء بين السلطة الاجتماعية (كما تتمثل خاصة 
بالسلطة العائلية والسلطة المؤسساتية الدينية) من ناحية» والسلطة السياسية. كما تستعبد 
المرأة فى العائلة ويكون للرجل تلك السلطة المطلقة فى منزله. هکذا یستعبد الشعب فى 
علاقته بالحاكم والدولة» فالخليفة هو أيضاً يحكم من دون قيد أو دستور. هنا يتوقع 
قاسم أمين ردأ تسويغياً مألوفا فيسرع إلى التوضيح: «ربما يقال إن هذا الخليفة كان يحكم 
بعد أن يبايعه أفراد الآمة. 2 ونحن لا ننكر هذاء ولكن هذه السلطة التي لا يتمتع بها 
ee eG‏ أما في الحقيقة فالخليفة وحده صاحب 
الامر... غیر مومن بان الواجب غليه أن يشرلة حداً في OMe‏ 


إن حال المرأة کما وصفها قاسم أمين هو جزء من حال «البلاد التي تدار 
بحكومة استبدادية لأنها تحكم كذلك بقانون القوة ... ومضت القرون على الأمم 
الإسلامية وهي تحت حکم الاستبداد الطلق آساء حکامها في التصرف. وبالغوا في 
اتباع أهوائهم واللعب بشؤون الرعاياء بل لعبوا بالدين نفسه في أغلب الأزمنةء > 
مح متيل ولا غدد فلیل: لا یکاد يدكر بالسينة إل عالبهم,- . وكان من أثر هذه 
الحكومات الاستبدادية أن الرجل في قوته gas gl eel‏ وکل 
المصريين الذين عاشوا تحت حكم المستبدين... يعلمون أن شيخ البلد الذي كان 
يُسلب منه عشرة جنيهات كان يستردها مائة من الأهالي» والعمدة الذي كان يُضرب 
مائة كرباج كان عند عودته إلى بلدته ينتقم من مائة فلاح... وعاشت المرأة في 
انحطاط شدید. .. لیس لها شأن ولا اعتبار ولا رأي. خاضعة للرجل. لأنه رجل 
ولانا امرآة. .۰ . واستعملها الرجل متاعاً للذة. ۰ . له احرية ولها الرق له العلم ولها 
احهل. له العقل ولها البلی. له الضیاء والفضاء ولها الظلمة والسجن. له الأمر 
والنهي ولها الطاعة MC nally‏ 


(۵7) الصدر نفسه. ص ۷ 

(۵۷) الصدر نقسه» ص ۰۱۷۷ 

ei co VE المرأق التمهيد» ص‎ pe cul (OA) 
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ویتکامل في کتاب الرأة الجديدة المفهوم التحديثي الليبرالي» إذ دعا قاسم أمين 
إلى التحرّر من نزعة تحري الكمال في الماضى» حتى فى الماضى الإسلامى» فالطريق 
المؤدية للنهضة ‏ إذا كان لها أن توجد في المستقبل ‏ هي العلم الذي بلغ ذروته في 
أوروبا. وقد أضاف أمين أنه من العبث تبني علوم أوروبا من دون تبني المبادىء 
الخلقية خلفهاء فتوصل بذلك إلى أن الدين لا يستطيع بحد ذاته بناء مجتمع ودولة 
متقدمين" . وكان بتوصله إلى مثل هذه النتائج قد هدم جسوره مع تيار استعادة 
الماضي» واقترب من مذ جسور مع التيار الثوري التقدمي المستقبلي . 


لقد أسهم الفكر التحديثي الليبرالي بالدعوة للوحدة القومية والعلمنة والاستفادة 
من تجارب الشعوب خاصة في المجالات العلمية» ولكنه لم يميز كفاية بين مثل هذه 
الاستفادة وما تقتضيه من الحرص على الاستقلالية الثقافية والسياسية والاقتصادیة» من 
جهت والدعوة للاقتداء بالغرب واتخاذه نموذجاً میاتنا» من جهة أخرى. إن الدعوة 
إلى تقليد أوروبا لم تدرك عمق التهديد الغربي لاستقلالية الشعوب الأخرى وسلبها 
حرياتها ومواردها وحقوقها بتقرير مصيرها. 


كذلك لم تستوعب الحركة التحديثية الليبرالية أهمية تحقيق العدالة الاجتماعية في 
جتمعاتها» بل ظلت تنظر إلى هذه الأمور من موقع الطبقات والأسر الحاكمة. ويتبينٌ 
هذا حتى في فكر أحمد لطفي السيد الذي اعتبر بين أهم رموز الحركة التحديثية 
الليبرالية في المرحلة التأسيسية وما بعدها. وقد قال ودافع بحرارة عن الفكرة القومية 
المصرية وكانت محور تفكيره (نادراً ما أشار إلى العروبة) كبديل لفكر الخلافة ومفهوم 
الأمة الإسلامية. وأظهر أحمد لطفى السيد تعلقاً بفكرة الحرية كما قرأ عنها فى الفكر 
Le pcely Gust‏ الغذاء الضروري للحيات فأله استبداد الدولة فی مصر وعلاقات 
الأمر والطاعة آو السید والعبد وخنوع الشعب وعبادته للقوة» ولكنه لم يكن يُعنى 
کثیراً بمسألة العدالة الاجتماعية كغيره من التنویریین اللیبرالیین. لقد ساهم آحد لطفي 
السید. كما أظهر طاهر عبد الحكيم بجلاء» في صياغة فكر حزب الأمة المصري وهو 
حزب النخبة وكبار الملاكين» وفي التعبير عنه. تقول وثيقة تأسيس حزب الأمة التي 
نشرت عام 1407 في صحيفة الجريدة التي كان يرأس تحريرها أحمد لطفي السيدء 
وقد ساهم هو نفسه في صیاغتها: ان السنن الالهية والنوامیس الطبيعية قضت أن 
يكون رقي كل أمة على يد... أولي الرأي فيها». ويعلق طاهر عبد الحكيم بقوله إن 
«القومية الليبرالية» التي قال بها أحمد لطفي السيد هي قومية نخبوية رأت من مصلحتها 
التعاون مع بريطانياء وإن فاخرت بالوطنية المصرية””'©. 


(59) أمين» المرأة الجديدة. ص 4لا١‏ - ۱۷۸. 
(1۰) عبد الکیم. الشخصية الوطنية الصرية. ص ۲۱۰ - ۰۲۱۳ 
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وبین الفکرین التحدیثیین الذین تمحور فكرهم حول الفكرة القومية العربية 
والعلمانية (بفصل السلطة المدنية عن السلطة الدينية) نجيب عازوري (توفي 117١)؛‏ 
الذي أسس عصبة الوطن العربي عام ٠۹٠٤‏ وأصدر لة الاستقلال العرپ؛ ووضع 
كتاباً باللغة الفرنسية عام ١405‏ بعنوان يقظة الأمة العربية (التي كانت تشمل في رأيه 
الشرق العربي لا مصر والغرب) واتهم أوروبا بإثارة النزاعات الطائمية والخلافات 
الداخلية. وشارك في المؤتمر العربي العام الأول في باريس في شهر حزيران/ يونيو 
عام 141۳ وكان» ريماء أول من حذّر من سعي الصهيونية لإقامة دولة مپودیة فق 
ار را وتنباً آنه سینشأً بینهما صراع ال آن تتخلب 
الواحدة على الأخرى. غير أن عازوري لم يربط بين هذه الحركة الصهيونية والنزعة 
oe‏ الغربية» ae‏ تا الأول وم يدرك ماما ا وبريطانيا 
oo‏ ا ih‏ الاستبداد التركى ي التي اه في goles‏ التخلف 
1 
yal‏ 


- التيار النقدي الثوري 


يلتقي الفكر النقدي الثوري مع الفكر التحديثي الليبرالي من حيث الميل للتنظير 
القرمى والعلماني والعقلاني والتحرّري» إنما يذهب أبعد من ذلك فيُعنى بالتحوّل 
الثوري في بنية العلاقات التقليدية والمؤسسات والنظم السائدة باتجاه التأكيد على أهمية 
مقولات العدالة الاجتماعية للتخفيف من حدة الفروق الطبقية. ويتمئل هذا التيار 
التقدمى فى المرحلة التأسيسية بدرجات متفاوتة فى كتابات أحمد فارس الشدياق 
(18417-1805) وعبد الرحمن الكواكبى )١1907  1805(‏ وشبلى الشميل (۱۸۵۰ - 
۷ وفرح انطون (۱۸۷۶4 - )۱٩۲۲‏ وغیرهم من مثلوا في هذه الرحلة طليعة 
الشقافة النقدية الضادة للثقافة السائدة وتفرعاتها. ونجد آن الكواكبي کان یشارك التیار 
الديني الکثیر من مفاهیمه وان اختلف نوعیاً من حیث مرامیه الاخيرة ومنطلقاته 
الفكرية. كذلك قد يشترك الشدياق والشميل وانطون مع التيار الليبرالي في بعض 
توجهاته. ولكنه كان أكثر تعلقاً بمفاهيم العدالة الاجتماعية والتحليل الطبقي 
والاشتراكية. من ناحية آخری» وعلى عكس رع قد نجد ان بعض 
أصحاب التيار التقدمي والتحوّل الثوري كانوا ربما eT‏ اهتماما بقضايا المرأة والحريات 
الفردية من التحديثيين الليبراليين . 


)2۱ نجیب عازوري؛ يقظة الأمة cay pl‏ تعریب وتقديم aa}‏ بوملحم (بيروت: المؤسسة العربية 
للدراسات والنشر آد. ت.]). 
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صحيح ما قاله لنا فواز طرابلسي وعزيز العظمة من أن أحمد فارس الشدياق 
كان متضارب الانتماءات» فقد ولد ونشأ مارونياء وانحاز إلى الانجيلية» ثم انقلب 
عليها واعتنق الإسلام. وقد تنازع رجال الدين المسيحيون والمسلمون إثر وفاته حول 
مَنْ يصلي على رفاته وأين يدفن. انتمى الشدياق إلى آسرة من الوجهاء ولكنه ترد 
على العائلات الإقطاعية ورجال الدين المسيحيين وانتقدهم أشد الانتقادات بسخرية 
متميزة» وكان عثماني الولاء ولكنه عاد فانتسب إلى العروبة القائمة على الرابطة اللغوية 
والثقافية. وانحاز إلى الفقراء من عمال وفلاحين» فكان بذلك رائداً للفكر الاشتراكى 
العربي في مطلع عصر النهضة”""2. وللشدياق مؤلفات عديدة تبلغ حوالى الخمسين» 
ولکن آهم ما کتب هو الساق على الساق (۱۸۵۵). وقد تعرّضت مولفاته للتعتیم 
والمنع والرقابة حتی فقد بعضها فأسماها طرابلسي والعظمة «الاعمال الجهولة». وفي 
عرضهما لکتاب الساق عی الساق. توصّلا ای آن الشدیاق تصدّی لثلائة حرمات هي 
الدین» والثورة الاجتماعیة والرأة واطنس : 

أولآء توصل الشدياق من خلال نقده الساخر لرجال الدین السيحي وانحیازه 
عن الارونية والانجيلية ٍل التشكيك في الاورائیات کلها والتمسك بالعقل» وال 
الدفاع عن حرية الرأي والتعبیر؛ وال القول بالفصل بين السلطتین الزمنية والدينية آر 
فصل الدين عن الدولة» ول نبذ التفرقة الذهبية والدينية والتمسك بدلاً من ذلك 
بالتاخي بين ¿ آبناء الوطن الواحد کافة. وال الاعتقاد بأن الدین شأن فردي . 


ثانيأء توصل الشدیاق من خلال النقد الاجتماعی لٍل القول بالاشتراکیة» ویظهر 
ذلك في نقده لفاهیم الناصب والثروات التوارئة والالقاب؛ وفي تهجمه على امتیازات 
امحکام وأصحاب الاقطاع والأغنياء» مستنكراً عيش القلة على حساب الکثرة الکادحت 
وفي تساژله کیف بني العام على الفساد والظلم. ومبذا كان «أول عربي يعتنق الذهب 
الاشتراكي ویذهب به إلى أبعد حدود الالتزام»" . 


tle شكل كتاب الساق على الساق «رحلة ا لرجل شرقي في‎ WE 
الشدیاق «الادب النسي عند العرب»(*۱ . ويرى طرابلسي والعظمة‎ Lol ay coal tt 
أن الجديد في تناول الشدياق لقضية المرأة لیس فقط في قوله ان «لا ضهة للشرق الا‎ 
بنهضة المرأة»» وليس في دعوته إلى مساواة المرأة بالرجل في التعليم والعمل» وليس‎ 


(1۲) فواز طرابلسی وعزیز العظمةء أحمد فارس الشدياق» سلسلة الأعمال المجهولة (بيروت: 
رياض الريس للكتب والنشرء 1498). 

(1۳) مد فارس الشدیاق. الساق عل الساق في ما هو الفارياق أو أيام وشهور وأعوام في عجم 
العرب والاعجام قدم له وعلى عليه الشيخ نسيب وهبة الخازن (بيروت: منشورات دار CLAN‏ 
[د.ت.])» ص ۰۳۱ ط ۱ (۱۸۵۵). 
(14) الصدر cand‏ ص ۳۲ - ۳۳. 


mat Atay iM te‏ و رس یه at ature or aberrant‏ وگیم مسب 


سم هس سس ی مسج را ی امیس یگ سس دمص وی ماهر 








0 لاحترام حقها باختیار زوجها وآن تتمتم بحق متساو في الطلاق. اخدید 
أيضاً هو في دعوته لمساواتها بالرجل من حيث حقها باللذة الجنسية . 


وفي قراءتي الساق على GL‏ فى ما هو الفارياق »)١1855(‏ تبينٌ لي أن لهء 
cai, ebay Susi‏ أميلويا أى ,مده نكاما ذا له متميزة أطلق 
عليه هو بنفسه تسمية «الفاریاقیة». وهی تسمية منحوتة من الجزء الأول من اسمه 
(فارس) والجزء الأخير من الاسم العائلي (الشدیاق). واصبح یعرف باسم الفاریاق. 
ويتصف اسلوبه بالسخرية والتلاعب باللغة في سبيل إظهار سيطرته على العربية 
والتأكيد على هويته. واستوقفتني في الساق على الساق خاصة مواقفه من رجال الدين 
SN eee aah Soy we ON‏ فى وات کاو ا ف Bush say coolly‏ 


استوقفني في موقفه من رجال الدين والأثرياء قوله: «والظاهر أن سادتنا رؤساء 
الدين والدنيا لا يريدون لرعيتهم المساكين أن يتفقهوا 3 أن يتفقحوا. بل يحاولون ما 
أمكن أن يغادروهم متسكعين في مهامه الجهل والغباوة» ‏ ''. كذلك oe‏ قوله: 
«فإن أكثر الرهبان ا اند من امتهم في الدیر لا لهم ولا لخررهم ge ree‏ 
من نساء الاثرياء: «طناطير النساء تطول بمقدار ثراء أزواجهن” a‏ وتوجّهه إلى ثري 
all Sule.‏ وجوو معة ols‏ ندارك . :. أرق gli ala ga‏ الكتهيرية وكلك 
الفراء السمورية وهذه الآنية النفيسة والحل الفاخر؟ فإن الإنسان إذا نظر إلى الحلي لا 
ين م حي لا Wad aa‏ : 


وفي نظرته إلى علاقة الشرق بالغرب» م يكن الشدیاق يعاني عمدة cle‏ وم يعمد 
إلى التبسيط فى وصف المجتمعات وثقافاتهاء بل صوّرها بكل تعقيداتها وتعدديتها 
وحسناتها وسيئاتها وأوجه التناقض والتكامل وصراعاتها الداخلية والخارجية. ينصح 
بالسفر ليس ل «مجرد التفاخر»» بل في سبيل أن تختبر «احوال غير قومك وعاداتهم 
واطوارهم وتدري اخلافهم ومذاهبهم وسياستهم. ثم تقابل بعد ذلك بين الحسن 
عندهم وغير الحسن (Gare‏ 6 فان في مختلف المجتمعات «الطيب والخبيث» و «اتکثر 
فيها الرذائل كما تكثر النضائل۳. أهم ما يراه مفيداً في التبادل بين الشرق 
والغرب یتجلی بوضوح بتوجيهه سؤالاً إلى ثري شرقي: افلم تشتري من الافرنج الخرٌ 





(50) المصدر نفسه. ص ۸. 
(17) الصدر نقسه ص .١159‏ 

(1۷) المصدر نفسه» ص .١‏ 

(1۸) المصدر نفسه» ص LOTT‏ 

(19) المصدر نفسه. ص ۵٩۲۱‏ - ۵۲۲. 

















































































والمتاع ولا تشتري منهم العلم والحكمة والآداب؟. . . فلعل تحت قبعته أفكاراً ومعاني 
ل تخطر ALS yb CF Ly‏ 


ول يكن الشدياق يعاني عقدة علاقة الشرق بالغرب؛ فيقول إنه كان يحسب قبل 
زيارته لانكلترا OW‏ الانكليز احسن الناس حالاً وأنعم Au‏ فلما قدمنا بلادهم 
وعاشرناهم إذا فلاحوهم أشقى خلق الله. انظر إلى أهل هذه القرى التي حولنا وأمعن 
النظر فيهم تجدهم لا فرق بينهم وبين الهمخ. يذهب الفلاح منهم في الغداة إلى الكد 
والتعب ثم يأتي بيته مساء فلا يرى أحداً من خلق الله ولا يراه أحد. فيرقد في العشاء 
ثم يبكر لما كان cad‏ وهلم جرًا. فهو كالآلة التي تدور مداراً حتماً فلا في دورانها لها 
حظ وفوز ولا في وقفها راحة. فإذا جاء يوم الأحد وهو يوم الفرح واللهو في جميع 
الأقطار لم يكن له حظ سوى الذهاب إلى الكنيسة. فيمكث فيها ساعتين كالصنم 
يتثاءب ساعة ويرقد أخرى ثم يعود إلى Mae‏ 


وفي نظرته للعلاقة بين الترك والعرب» يقول: «فإن للترك سطوة على العرب 
وتجبرًء حتى إن العربي لا يحلّ له أن ينظر إلى وجه تركي كما لا يحل له أن ينظر إلى 
حرم غيره. وإذا اتفق في نوادر الدهر ان تركياً وعربياً تماشياء أخذ العربي بالسّنة 
الفروضة» وهى أن يمشى عن يسار التركى محتشماً خاشعاً ناكسا متحاقراً متصاغراً 
متضائلاً. . . [يتبع ذلك ٤٠٠‏ وصفاً آخر من مثل هذه الأوصاف التي تظهر ميل 
الشدياق للعب باللغة ومدى معرفته القاموسية والاشتقاقية ا]. . فإذا عطس التركي 
قال له العرربي: رحمك الله. وإذا تنحنحء قال: حرسك الله. وإذا مخط قال: وقاك 


ل 


ويسخر الشدياق من علاقة الرجل بالمرأة فيقول بلسان حاله: «حوّجت على 
زوجتي بأن تطلعني على جميع ما يخطر ببالها ويخلج صدرها من الأفكار والهواجس. 
وبما تحلمه أيضاً في الليل من الأحلام. ره لوا رن ات ری 
أبانا القسيس فيكفرك ويحظر عليك ثم يستخرج منك کل ما تكتمين»””” . ثم يحذر 
الرجل» انيما ol Sealy‏ تر ل emg)‏ ی اا ا ا 
les Os‏ يرويه في هذا الجال ساخراً من نفسهء كما يسخر من غیره؛ انه بات 
عند فتاة انكليزية» وفي اليوم التالي خرج إلى متنزه فإذا بتلك الفتاة «تماشي رجلا 


(۷۰) الصدر نقسه» ص ۵۲۶ - 
(۷۱) الصدر نقسب ص .09١‏ 
(۷۲) الصدر نفس ص ۰۲۱۲ 
(۷۳) الصدر نقسه. ص ۰۱۰۰ 
(VE)‏ الصدر نشسه. ص OYE‏ 





يغازلها. فلما رأتني تبسّمت وسلمت علي . وكأن سلامها لم يسؤ الرجل» فإنه نزع لي 
قبعته فعجبت جداً من عدم غيرته. إذ لو كانت الفتاة عندي لحجبتها عن النور»””". 

إن مثل هذه السخرية والطرافة لا تخفى ان احمد فارس الشدياق خبر قسوة 
الحياة» ولكنها تؤكد لنا أنه خرج منها سليماً معاقٌ. 

أثار عبد الرحمن الكواكبي السؤال نفسه الذي شغل المصلحين الدينيين 
والتحدیثیین اللیبرالیین في هذه المرحلة التأسيسية» فبحث مثلهم في أسباب الخلل 
والضعف والركود والتقهقر في حياة الأمة» وقدّم حلولا في كيفية تحقيق النهضة 
المرجوة. ولكنه في معالجته لهذه القضايا تمكن من أن يتميّز من الآخرين وأن يصبح 
رائداً من رواد التقدمية العربية المعاصرة» فلا ينطبق عليه أي من مصطلحات عباس 
محمود العقاد عندما ميّز بين الرجعي (الإنسان «الجامد الذي يعيش في الأيام الماضية») 
أو العصري «الإنسان الذي يعيش عصره») أو الطوباويّ (الإنسان «الحالم الذي يعيش 
في الأيام القبلة»). لیس هو بالرجعي فقد شن هجوماً علل الفکر التقليدي الذي 
تتمسك به المؤسسة الدينية» ولا حتی بالسلفي رغم ما يقال من أنه دعا للعودة إلى 
الإسلام الصحيح في كتابه أم القرى فوصفه الشيخ محمد رشيد رضاء مثلاء بأنه 
«رجل عظيم من رجال الإصلاح Oe EY‏ 

ظهر كتاب أم القرى أولاً في صحيفة المؤيد عام ۹ ثم أعاد محمد رشيد 
رضا نشره فى مجلته المنار بعد أن حذف منه عبارات نقد الدولة العثمانية» وهى طبعة 
ختلفة عن الطبعة المعتمدة. ومن المعروف عن كتاب أم القرى أنه يوميات مؤقر SE‏ 
الكواكبى انه عقد فى مكة بين مفكرين من الاقطار الإسلامية تحت شعار «لا نعبد إلا 
لله». ويبدو واضحاً فيه انه اهتم في الأساس بإقامة الحكم على أساس ديمقراطي» 
وحمل مسؤولية داء الخلل الذي أصاب المجتمع إلى «الجهال المتعممين الذين يزيّنون 
للأمراء معاداة الشورى» ويحثونهم على الانفراد بالرأي من دون الناس جميعاً... حتى 
صارت الحكومات تجبي الأموال من الفقراء وتمنحها للأغنياء الذين يوالوا. . . وانتشر 
تحريف الدین حیث غدا یعنی الطاعة العمیاء والاتکالیة۳*. وقد شجب التقلید 
والتعضّب للمذاهب. وركّز على أهمية طلب الحرية ومقاومة الاستبداد» وعدّد أسباب 
فساد الادارة العثمانية . 


(۷۰۵) الصدر نفسه ص 055. 

(۷۲) عباس محمود العقاد؛ الرحالة (کاف) عبد الرمن الکواكبي (القاهرة: مطبوعات الجلس الأعل 
لرعاية الفنون والاداب والعلوم الاجتماعیة» ۰۱۹۵۹ ص 45. 

(۷۷) عبد الرهن الكواكبي؛ الاعمال الکاملة للكواكبي: |عداد وحقیق حمد جمال طحان؛ سلسلة 
التراث القومي (بیروت : مرکز دراسات الوحدة العربیف» ۰6۱۹۹۵ ص ۲۲. 

(۷۸) الصدر نفسهی ص ۷۸ - ۰۷۹ 
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عبر بلسان النتدین عن زوال عزة الدين بعد أن كان عزيزأء وميّز بين أهل 
التبصر وأهل التقليد» وتوصل إلى آن مسألة تقهقر الاسلام نتيجة آلف عام آو آکثر؛ 
ودعا ال آن یترك جانبا اختلاف الذاهب التبعة تقلیدا» وشبّه احالة النازلة بالسلمین 
بالمرض» وانتقد العقيدة الجبرية التي تقول بأن الانسان مسيّر (على عکس القدرية التي 
تعتبر أن الإنسان خالق لأفعاله) . وأوضح أن البلية هي في فقدان الحرية التي عرّفها 
بأن يكون الإنسان ختاراً في قوله وفعله» مشدداً على حرية التعليم والخطابة والطباعة 
والباحثات العلمية. وقد ربط بين الحرية والعدالة حتى لا يخشى إنسان من الظلم 
والظالمين» وذهب إلى أن nd‏ الإسلامية تحوّلت عن اشتراكيتها الأولى فتفرقت الأمة 
إلى طوائف متباينة متعادية و«خرج الدين من حضانة آهله وتفرقت کلمة الامة»۳۳۳ 
واقترب كثيراً من القول بالعلمنة حين اتفق على «أنْ داءنا الدفين دخول ديئنا تحت 
ولاية العلماء الرسميّين» وبعبارة أخرى تحت ولاية الجهلة المتعممين... وهم المقّربون 
من الأمراء على ثم علماء وارتبط القضاء والامضاء بهم». 


في رأيي» ومن خلال قراءتي لکل من آم القری وطبائع الاستبداد. ان الكواكبي 
تمكن من أن يتحرّر من انتماءاته العائلية والدينية والطبقية (تنتسب عائلته فى حلب 
ومن أبويه إلى علي بن أبي طالب» وكانت في عهدتها نقابة أشراف حلب قبل أن 
«يغتصبها» أبو الهدى الصيادي) فتجاوز المفاهيم والمعتقدات السائدة في عصره إلى 
القول باستبدال النظام السائد بنظام بديل يقوم على مقولات القومية والعلمانية 
والديمقراطية والاشتراكية. شخخص النظام الذي أراد تقويضه بأنه نظام مستبد مطلق 
جبري مذهبي طبقي تقليدي وأسير للأوهام والتعصب والجهل والنفاق والتخلف» 
وتصوّر نظاماً بديلاً يقوم على العلم والتبصر وتحكيم العقل والتسامح والحرية والعدالة. 


في ما یتعلق بموقفه من القومیة. تخلی الكواكبي عن فكرة الخلافة أو أية فكرة 
أخرى تدعو لإقامة نظام سياسي ديني» واقتنع بالفكرة القومية العربية. لقد دافع محمد 
عمارة عن عروبة الكواكبي وقوميته في مقدمته وتحقيقه لأعماله الكاملة. وجاء في 
كتاب الشخصية العربية الإسلامية لهشام جعيط أن الكواكبي أول منظر للقومية 
العربية . لقد نادى الكواكبي في كتابه أم القرى بعودة الخلافة إلى مصدرها في الجزيرة 
العربية وإلى القيادة العربیة» ولكن ذلك لا يجوز أن يستدل منه أن الخطاب الكواكبي ۸ 
يكن bed‏ بل دينياً كما استدل بذلك عزيز العظمة في كتابه العلمانية من منظور 
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لقد شدّد الكواكبي في طبائع الاستبداد على عنصري اللغة والوطن أو الأرض 
في تكوين الأمة» ورأى ان «رابطة الوطن فوق كل رابطة"”. وقد توّجه إلى العرب 
من المسلمين ومن غير المسلمين فنادى : «يااقوم: وأعي مدكم السلمين. ...إن 
جرئومة دائنا هي خروج ديننا عن كونه دين الفطرة والحكمة.. . إنا جعلناه دين 
الخيال والخبال» دين الخلل والتشويش... يا قوم: قد ضيّع دینکم ودنیاکم ساستکم 
الأولون وعلماؤكم المنافقون... ويا قوم: وأعني بكم الناطقين بالضاد من غير 
المسلمين» أدعوكم إلى تناسي الاساءات والاحقاد... فهذه أمم اوستريا وأمريكا قد 
هداها العلم لطرائق شتى وأصول راسخة للاتحاد الوطني ‏ دون الديني» والوفاق 
الجنسي دون المذهبي. . . دعونا ندير حياتنا الدنيا ونجعل الأديان تحكم في الأخرى 
فنقط. دعونا نجتمع على كلمة سواءء ألا وهي: فلتحي الأمة» فليحي الوطن» فلنحي 
طلقاء اعزاء»۳۱. 

UL,‏ توصّل الكواكبي إلى العلمنة؛ إذ إنه ذهب أبعد من مجرد القول بتوخد 
الطوائف فى أمة واحدة إلى مقولة فصل الدين عن الدولة أو السلطتين الدينية 
والسياسية. فان «ادارة الدین» وادارة AU‏ ۱ تتحدا في الإسلام تماما إلا في عهود 
الخلفاء الراشدين» وعمر بن عبد العزيزء فقط... ولا يوجد في الإسلام نفوذ دين 
مطلقاً في غير مسائل اقامة الدين»”*. ونبّه الكواكبي الى المضار التي تلحق بالدين 
نتيجة لإصرار البعض على خلطه بالنظام السياسي» واعتبر ان الکثیر من هژلای لا 
يتراؤون بالدين إلا بقصد تمكين سلطتهم على البسطاء من الأمة»» ويتخذونه «وسيلة 
لتفريق الكلمة وتقسيم الأمة شيعاً»» ويستمدون افكارهم م «الزواتد الباطلة» مما يطرأ 
عادة على كل دين بتقادم عهده» وبتأثير من «غوغاء العلماء الغفل الأغبياء» الذين 
حشوا «رؤوسهم محفوظات كثيرة كأنها مكتبات مقفلة)”*" . 


وحذر الکواکبی لیس فقط من التاجرین بالدين» بل أيضاً من استخدامه فى 
بث روح الاستكانة واخنوع» فیقول ان المتدين المعذب قل «يسلى نفسه بالسعادة 
الأخروية» فیعدها بجنان ذات آفنان ونعیم مقیم آعده له الرهن. .. ولبسطاء 
الإسلام مسليات أظنها خاصة مم یعطفون مصائبهم علیها وهي نحو فولهم : 
الدنيا سجن المؤمن» اذا أحب الله عبداً ابتلاه... وكل هذه المسليات المثبطات 
تبون عند ذلك السم القاتل» الذي ول الأذمان عن التماس معرفة سبب 


(AY)‏ عبد الرهن الكواكبي: الأعمال الکاملة لعبد الرهن الكواكبي: تحقیق ودراسة حمد عمارة 
(بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء ۰۱۹۷۵ ص EA‏ 

(۸۳) الصدر نقسه. ص ۲۰۱ ۰۲۰۸۰ 
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(۸۵) الصدر نس ص ۰۸۰ ۰۱8۸ VO‏ و545١‏ على التوالي. 
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الشقاء» فیرفع السژولية عن الستبدین ویلقیها علی عاتق القضاء والقدر». 


بل إن الكواكبي يرى بوضوح آن الاصلاح لا یتمْ عن طريق الدین في ظل 
الاستبداد والتخلف فیحذر بقوله : «والامر الغریب» ان كل الأمم المنحطة من جميع 
الأديان تحصر بلية انحطاطها السياسي في تباونها بأمور دينهاء ولا ترجو تحسين حالتها 
الاجتماعية إلا بالتمسك بعروة یلید و ويريدون بالدين العبادة» ews‏ الاعتقاد لو 
كان يفيد شيئاء لكنه لا يفيد أبدأء لأنه قول لا يمكن أن يكون وراءه فعل» وذلك 
ان الدين بذر جيد. . . فإذا صادف مغرساً طيباً نبت ونماء وإذا صادف أرضاً قاحلة 
مات وفات... وماهى أرض الدين؟ أرض الدين هى تلك الأمة التى أعمى 
الاستبداد بصرها وبصيرتما وأفسد أخلاقها ودينها.... وقد علمنا هذا الدهر 
الطویل» مع الاسف. آن آکثر الناس لا يحفلون بالدين إلا إذا وافق أغراضهم. بناء 
عليه ما أجدر بالأمم المنحطة أن تلتمس دواءها عن طريق إحياء العلم وإحياء 
ees)‏ ی 


واعتبر الكواكبى أن الاستبداد يفسد الدين» وهذا ما شهده المسلمون «منذ قرون 
ال الآن من استعانة مستبدیهم بالدین... ومولاء الهیمنون عل الأدیان کم پُرهبون 
الناس من غضب الله . . . وأن السياسيين يبنون كذلك استبدادهم على أساس من هذا 
القبيل» فهم يسترهبون الناس بالتعالي. .. ويذلونهم بالقهر والقوة»» فيجد العوام 
«معبودهم وجبارهم مشتركين في كثير من الحالات والأسماء والصفات . .. وبناء عليه 
يعظمون الجبابرة تعظيمهم الله1» وبذلك تصبح بين الاستبدادين السياسي والديني 
«مقارنة لا تنفك»» ويكون «قصر المستبد» هو «هيكل الخوف عينه» كما يكون «الملك 
الجبار Ms gall ga‏ 

وعندما يقترن الاستبدادان الديني والسياسي يفسد العلم وتفسد التربية» 
فيستخلص الكواكبي ان «الاستبداد والعلم ضدان متغالبان» فكل إدارة مستبدة تسعى 
جهدها في إطفاء نور العلم... والغالب ان رجال الاستبداد يطاردون رجال العلم 
وینکلون م“ فالسعيد منهم من يتمكن من مهاجرة دياره... وأكثر العلماء الأعلام 
والادباء النبلاء تقلبوا في البلاد وماتوا غرباء. ۰ . آما الستبدون الشرقیون فآفئدتهم. .. 
ترتعف من صولة العلم» ۹ . 


وکنا فی الفصل العاشر من هذا الكتاب» حول السياسة والدولة والجتمع» قد 
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ذکرنا ان عبد الرهن الکواکبی توصّل. ای القول ب «الفلسفة الاشتراكية» من خلال 
بحثه في طبائع الاستبداد مشیراً لل «الاستبداد الاجتماعي الحمي بقلاع الاستبداد 
السياسي» الذي ایرسخ. .. في الامم التي یکثر اغنیاژها» ویخاف الفقراء ظالیهم 
«خوف دناءة ونذالة. .۰ . وان الانسان لا یکون حرا تماما ما ۸ تکن له صنعة مستقل 
فیه آي غیر مرژوس لاحد». فیکون التحرر من الاستبداد بتشیت «العدالة والساواة 
بوضع حد لاحتکار القلة لثروات البلاد «فان آهل السياسة والادیان ومن یلتحق بهم 
وعددهم لا یبلغ اخمسة في OU‏ یتمتعون بنصف ما یتجمد من دم البشر آر 
زيادة. .. مثال ذلك آنبم یزینون الشوارع بملایین الصابیح لرورهم فیها Ghat‏ 
متراوحین بین اللاهي والواخیر ولا یفکرون في ملايين من الفقراء یعیشون في بيوتهم 
في الظلام . 

«ثم آمل الصنائع النفيسة والكمالية والتجار الشرهون والحتکرون وآمثال هذه 
الطبقة» ویقدرون کذلك بخمسة في الائة» یعیش آحدهم بمثل ما یعیش به العشرات 
gi CLL GI‏ الالوف من الصناع والزراع. وجرئومة هذه القسمة التفاوتة التباعدة 
الظالمة هى الاستبداد... لا. لا. لا يطلب الفقير معاونة الغنى... ولا يلتمس منه 
الرحمة» إنما يلتمس العدالة. .. إن المال هو قيمة الاعمال ولا يجتمع في يد الأغنياء 
إلا بأنواع من الغلبة والخداع. فالعدالة تقتضي أن يؤخذ قسم من مال الأغنياء ويرد 
إلى الفقراء بحيث يحصل التعديل ولا يموت النشاط للعمل. وهذه القاعدة تسعى 
وراءها جمعيات. . . منتظمة. . تقصد حصول التساوي أو التقارب في الحقوق والحالة 
المعاشة بين الناس» وتسعى ضد الاستبداد المالي» فتطلب ان تکون الأراضی والاملاك 
وآلات المعامل. . . مشتركة الشيوع بين عامة الأمةء وإن الأعمال والثمرات تكون 
موزعة بوجوه متقاربة بين البشر»» وذلك بحسب آصول نم «تراکم الثروات الفرطة 
الولدة للاستبداد»" *, 

من منطلقات القومية العلمانية والديمقراطية الاشتراكية. حرزض الکواکبی ضد 
استبدادية کل من السلطة الدينية والسلطة السياسية منبهاً بل آن الظالم لو «رأى على 
جانب المظلوم سيفاً لا أقدم على الظلم»» وإلى أن على «الرعية أن تعرف مقامها: هل 
خلقت خادمة اکمها. .۰ . آم هي جاءت به لبخدمها لا لیستخدمها»؟ ٩۲‏ واستعان 
بتحريضه بقول Jl‏ العلاء العو 


ee فلي فيل‎ (ee eee io 
ال يل بين الاشتراكية والتقدم الاجتماعى معتمداً منهج الفكر‎ et OB) 


() الصدر نفسه. ص ۹ _- لال .١‏ 
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العلمي كبديل للفكر الغيبي المثالي. إذا كان الدواء لدى الافغاني وعبده ورضا العودة 
إلى الدين» فإن الدواء لدى الشميل هو في العلمء والعلم عنده ليس «علم الكلام» 
كما في الماضي بل هو «علم تجربة وعَمّل» وفي طليعته العلوم الطبيعية والعمرانية 
والفلسفة المادية. درس الشميل الطب في الجامعة الأميركية في بيروت وتخرج فيها عام 
١‏ (عندما كانت تعرف باسم الكلية الإنجيلية السورية) وتناولت أطروحته مسألة 
«تأثر الإنسان والحيوان بالمناخ والطبيعة والبيئة» واقتنع بنظرية التطورء وأصدر في مصر 
مجلة الشفاء» ونشر من ثم کتابه الشهیر فلسفة النشوء والارتقاءی فأحدث ضجة كبرى 
وتعزض لانتقادات شديدة القسوة وغیر منصفة» حتی انه كان مضطراً لأن يدخل فى 
نقاشات حول ما إذا كانت الأرض كروية» ولكن ذلك لم يكن إلا ليزيد من قناعاته» 
فواصل معركته معتبراً انه al‏ حجراً في المستنقعات الراكدة» فكان ذلك لا بد سيقلق 
الضفادع المطمئنة. ونشر ا موسا بعنوان «الحقيقة» رد فيه بجرأة ودقة علمية نادرة 
على منتقديه وجعله مقدمة للطبعة الثانية من كتابه هذا. كذلك كتب مقالاات عديدة 
في المجلات والصحف ومنها المقتطف والمقطم والمؤيد والهلال ومصر الفتاة. 


بدأ الشميل من حالة السبات التقادمة التي آرهقت الامة Bh oth‏ 
ee a ee oe a5)‏ تن 
الجهل ات وبذلك يكون الشميل قد تخلى ليس عن الطائفية فحسب» بل عن 
الدين بحد ذاته وعن الرؤية الغيبية المهيمنة على العقول والنفوس وحتى انسداد الأفق. 
وفي ثورته على الدين الممارس في الحياة اليومية لم ينطلق من موقع نظري علمي مجرّد 
ومن زاوية «الفلسفة المادية ومذهب النشوء تن بحد ذاتبا» بل من منطلق انشغاله 
الإنساني بتأثيرات الدين السلبية على الفكر والمجتمع والسلوك المعيش» ولكونه عنصر 
تفرقة ووليد خيالات ومشاعر واهية بدائية وليس وليد العقل والتقدم. 


وفي رأي الشميل أن المجتمعات تنهض وتتقدم بقدر ما ينتشر العلم» وقصد 
به بالدرجة الأولى العلوم الطبيعية» وبالدرجة الثانية العلوم البشرية وأخضع هذه 
لتلك. وتوقف عند العلم الطبيعي من حيث إنه هدم الاعتقاد بأن «مواليد الطبيعة 
منفصلة عن بعضها البعض»» وإن «كل نوع من الأنواع الحية خلق خاص وثابت 
لا يتغيّر»» «فلما ترعرع العلم الطبيعي واكتهل؛ سقطت كل هذه الحواجز بين 
الکائنات في الطبیعة واتضح حینثذ آنبا جیعها من حي وجاد وانسان وحیوان من 
deol‏ واحد مشترك في موادها وقواها» وأا جیمها متحولات بعضها ال بعض 


)۲( شبل الشميل» فلسفة النشوء YL cela Vly‏ (القاهرة : القتطفب ۰۱۹۱۰ ص د. 
)٩۳(‏ شبل الشميل» «فلسفة المادية ومذهب النشوء» القتطف» الستة ۳4 (۱۹۱۰). 
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AOE te Ai gees Cia 
وأوضح في كتابه آراء الدكتور شبلي الشميل أن نظرته حول الدين تبدو غريبة‎ 
لكونها مخالفة لآراء الغالبية العظمى من الناس. ومن آرائه هذه أن الإنسان في القديم‎ 
«عبد كل من رأى له سلطاناً عليه» بما فيه الملوك» ثم تحوّلت العبادات إلى اديان «بعد أن‎ 
. ارتقى الإنسان وأصبحت الشرائع المدنية بأيدي الأقوياء آلة يتصرفون فيها لمصلحتهم‎ 
فصار من اللازم لمصلحة الاجتماع وضع نظام يكبح جماح الجبابرة الصالحين ويخفف من‎ 
الضعفاء المظلومين. . . على أا عادت في أيدي الرؤساء كما كانت الشرائع المدنية‎ 
بأيدي الملوك انفسهم. ولكنها مع ذلك هوّنت على الإنسان تحمل الظلم في دنياه». وفي‎ 
دفاعه عن آرائه هذه يوضح أنه لم يتعمد نفي الأديان لغرض في نفسه» بل بسبب‎ 
عرقلتها العمران ف «نفعت كثيراً وأضرّت كذلك ككل نظام يكون نفعه أكثر من ضرره‎ 
في أولهء ثم ينقلب في أيدي أتباعه إلى الضد آو آنه لا یعود یصلح» شأن كل موضوع‎ 
لا بد من تعدیله علی الدوام لیوافق روح كل زمان ومکان»» واستدرك بأنه یعتبر واضعي‎ 
الأديان بين أكبر رجال الاصلاح في التاریخ» ولکن «مصلح الیوم لا یلبث آن یصیر‎ 
الدوام في کل اصلاح مهما‎ le رزءا ثقیلاً علی مصلح الغد. .. لوجوب التعدیل‎ 
كان.. وإذا كنت قد قمت على الأديان من الجهة العلمية فلأنها لا مسوغ لها في العلم.‎ 
. ومن الجهة الاجتماعية فلأها أضرّت بجمودها وحمود أتباعها سا2"‎ 
ومن اللافت للنظر أن علاقة صداقة واحترام متبادل كانت تقوم بين شبلي‎ 
الشميل وحمال الدين الأفغاني ومحمد رشيد رضاء فكتب عن الأول يقول: «وأما جمال‎ 
الدين فكان من نوابغ عصره عاماً واسع الاطلاع في علوم الأقدمين وفلسفتهم» ذا ذكاء‎ 
. مفرط وأدب رائع» مع شجاعة في القول لا تصدر إلا عن نفوس مستقلة كريمة»"7"‎ 
وسبق أن ذكرنا أن الأفغاني أظهر احترامه لشبلي الشميل مشيداً ب «جرأته الأدبية» فقال‎ 
إن للشميل فضلاً «من حيث الجهر بمعتقد يعتقد الإنسان أنه اعتقاد صحيح» ولو خالف‎ 
OMS الجمهور. . . في نشر مذهب داروين» وتحمله أعباء المكفرين‎ 
وكان الشميل شديد الاحترام لمن يخالفه الرأي» ودعا للتسامح في الأديان وفي‎ 
التسامح أساس العمران» وفي سبيل الإصلاح‎ OY cole yy ole YI المذاهب وبين‎ 
الحقيقي. وقد كتب إلى صديقه محمد رشيد رضا: «أنت تنظر إلى محمد كنبي فتجعله‎ 
وأنا أنظر إليه كرجل وأجعله أعظم. ونحن وإن كنا في الاعتقاد. . . على‎ Like 


(44) شبلى الشميل» آراء الدكتور شبلى الشميل (القاهرة: دار العارف» .)۱٩۱۲‏ 

(45) المصدر نفسه. ۱ 

)41( شبلي الشمیل» حوادث وخواطرء جمع وإعداد وتحقيق آسعد رزوق (بیروت: دار احمراء؛ 
۱ ص ۰۷۹ 

(4۷) الأفغاني الأعمال الکاملت. ص ۲۵۰ - ۲۵۱. 
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طرفي نقيض » Oe ee‏ 7 في القول وذلك eal‏ 
لعرى امود“ . 

في كتابات سياسية وإصلاحية › أطلق الشمیل لقلمه امرية منبها منبّهاً إلى أن سبب 
التأخر هو فقدان العلم والعدل والحرية» وبغيابها تنشأ الانشقاقات بين الأجناس 
والطوائف والقبائل» ويقل الأمل باتحاد كلمتهاء وكل ذلك من أسباب «انحطاط 
الدولة العلمانیة» فأصبحت الاأمة في العقد الأول من القرن العشرين والملوك كالآلهة 
على عروش مجدهمء والناس کالسائمة في حقول جهلهم» . وقد بحث في 
شخصية عبد الحميد «بسيكولوجياً وفزيولوجياً»» فقال عنه إنه ممثل للذكاء «الشرقي 
الفطري» وللسياسة «الشرقية المكتسبة من تربية الشرق الاجتماعية»» التى قصد من 
ede Vay,‏ ا اطاصة: ‏ وعات مزه ا وة یی نس وکر 
من كل من سواه واعتقاده الراسخ فيه أن مصلحته لا تتفق مع مصلحة غیره؟؛ فشبّهه 
ب «الملوك النازلين من فخذ جوبیتر»» وتحدث عن «وسواسه الاضطهادي» بحیث انه 
«لى يطمئن له بال حتى جعل كل شيء في يده" . 


وضمّ هذا الكتاب رسالة وجهها الشميل عام ۱۹۰۹ إلى جمعية الاتحاد السوري 
في نيويورك نظر فيها إلى نفسه «كباحث طبيعي في الأخلاق E‏ فنادى بتقوية 
روابط «الجامعة القومية» التى ايجب آن تنتهي باطامعة الانسانیة»» وندد بالتراخي في 
العلاقات بین الطواتف واللل والمذاهب والنحل المختلفة التي تألف منها المجتمع 
السوري في زمانه حتی ان ابحهل «حفر . . . بينها خنادق لا اتصال فیها الا على جشث 
القتلى»» وساءه ان «السوري کفرد أعظم جداً منه کمجموع» حتى تى «عافت النفوس 
الإقامة في أرض تنبت شوك الظلم وتحت سماء تمطر نار Be Mae pd‏ 


كذلك اشتمل هذا الكتاب على مقالة بعنوان «سورية ومستقبلها» نشرها عام 
۵ قال فيها مرة أخرى: «سوريا لا ينقصها شىء من المواهب الطبيعية لتكون 
تی عداد الدول المتازة فی العمران. ۰۰ ولکن: .۰ السوري بات لا یقری عل 
ماقف من دند شرا وارید به کامفه Gall Geel el calla OV‏ 
الكبرى التي لا تنهض أمة بسواهاء ولأن الجهل الذي حيّم عليه كل هذه القرون ولا 
سيما تحت الحكم العثماني أفقده كل مزايا العلم الذي لا يستتب استقلال إلا به. 
فتفرّق المذاهب جعل فيه بدلاً من العصبية الواحدة عصبيات» كل واحدة تقاوم 


۰.۲۱۲ الشمیل؛ حوادث وخواطر ص‎ (4A) 

(49) شبلي الشميل» کتابات سياسية واصلاحية. جع وإعداد وتحقيق أسعد رزوق (بيروت: دار 
الجمراء؛ ۰۱۹٩۱‏ ص ۷۷. 

(۱۰۰) الصدر نفسه. ص ۸۰ - ۸۷. 
(۱۰۱) الصدر نفسی ص ۱۰۳ - ۰۱۰۵ 




























الأخرى وتضعف كلمة المجموع. .. والسوري سريع التحصيل للعلوم كافة. . 
ولكن oS‏ مدای Ce‏ ا E‏ 
Vg <i‏ ا : 


وكنا قد ذكرنا في الفصل العاشرء حول السياسة والدولة والمجتمع» أن الشميل 
كان قد قرن بين الاشتراكية والتقدم الاجتماعي. أدان التعصب الطائفي ونبّه إلى 
ضرورة النظر إلى التعصب القومي انطلاقاً من التشديد على الوحدة الاجتماعية بصرف 
النظر عن ke‏ الفروق العنصرية والمحلية والطائفية والمذهبية» ودعا لتأمين المساواة 
والتحرر من المؤسسات الرجعية» ولفصل الدين عن الدولة» وللتغلب على مختلف 
أنواع الاستغلال والاستبداد. وقد ضمّن مفهومه للاشتراكية تنظيم العمل من قبل 
الدولة لضمان العدالة الاجتماعية في توزیع الارباح. أما الغرض النهائي من 
الاشتراكية فهو في رأيه تحقيق السعادة علی الارض واستعادة الفردوس الفقود» ویکون 
ذلك اوضع نظام یکبح جاح الجبابرة الظالمين ويخفف عن الضعفاء 
المظلومين 


| وجاء في كتاب آراء الدكتور شبلى الشميل دعوته إلى «احترام الحق بمكافأة 
| العمل لئلا يصيب أفراد الهم جنات تصن ررم هالا متها كلهاء وتحدیده 
للاشتراكية علی آنها «اصلاح حال الاجتماع باصلاح حال كل واحد فيه»» فالاشتراكية 
الصحيحة هي المبنية على مبدأ العلوم الطبیعیة» بحیث «یصیر الناس في الاجتماع 
۱ این JS ce i‏ واحد على فدر استحقاه حتى لا يق في الاجتماع اس 
۱ عاطلون وآخرون مغبونون یشوشون فیه ویفسدون» و«الاجتماع لا يتم. . . إلا إذا 
كان تكافؤ تام بين العمل والجزاء» على عکس نظام الاجتماع القديم أ الذي آساسه 
٠‏ سلطة الفرد ومبدأه الأعمال لمصلحة هذا الفرد. فالناس في هذا النظام أرقّاء يشقون 
ويكدون ويقتتلون. .. ولا ينال الواحد منهم القوت الضروري إلا بشق النفس». 
ومن آرائه فى هذا المجال أيضا ما يتعرض لعلاقات القوة والاستغلال فيتحدث عن 
ابطش القوي بالضعيف»» وعن ان «الجمهور حتى اليوم لا يستفيد كل الفائدة من 
تعبه ولا يستفيد الفائدة الكبرى منه حتى الساعة إلا أفراد قليلون»» و«النظام القديم 
نظام أثرة يفرّق بين الناس ویقتل الهمم ویطفیء الواهب" و«شدة التباين بين 
| الناس. . . تفقدهم الصلة في ما بينهم في كل أمورهم المعاشية فتسوء حال الأفراد 


A‏ یس س 





Y) |‏ ۰) الصدر نقسه ص ۲۰6 - ed‏ 


(۳ ۰) انظر بین ما آلفه الشمیل بخاصة : آراء الدكتور شبلى شبلى الشميل؛ فلسفة النشوء والارتقاء ؟ 
افلسفة الادية ومذهب النشوء » واحول الاشتراكية الحقيقية» 1 المقتطف (كانون الثاني/ يناير ۳ 


۸:۹ 






























ویتزعزع کیان الاجتماع. قصور فخمة بجانب آکواخ حقيرة. وأحیاء نظيفة بجانب 
أحياء قذرة. . . وأصحاء تکتنفهم کل آسباب الراحة بجانب مرضی ینقصهم حتی 
القوت الضروري... فنظام الاجتماع القديم وكما هو حتى اليوم تبذير في قوى 
الاجتماع»* ۱ 


غیر آن الشمیل» رغم تقدميته» كان قد اتهم بالقسوة على النساء كما ورد في 
مجلة فتاة الشرق ٩۳‏ لصاحبتها لبيبة هاشمء 2 ثائرته وكتب يوضح آراءه» ومنها 
قوله «ان تعرف تاريخ شعب فاقراً تاريخ فتاته»» وافتاة الشرق مظلومة وظالها 
الرجل» وما یظلمون الا آنفسهم». ون رفع الحجاب العتوى عل القن Obs‏ 
يؤدي إلى رفع الحجاب الحسي عن الجسم. . . فتحرير العقل إلى الغاية القصوى لا يتم 
بدون محریر الجسم إلى الغاية القصوى)», واللرأة منذ القدم مظلومة مهضومة 2 
من الرجل لانه آفوی منها. وهي مظلومة في كل الشرائع دون استثناء لأن واضعيها 
رجال»» و«قتل احهل مواهبها العقلية والرجل محسب آنه بذلك صانبا وصان نفسه 
be Ley oly‏ فیها الا جهله إذ المرأة مرآة الرجل جاهلة فجاهل وعالة فعال»۳ . 


وجمع فرح انطون (۱۸۷6 - )۱٩۹۲۲‏ في فکره بین مقولات الاشتراكية والعلمانية 
والعقلانية والقومية ومقاومة الاستعمار الغري» وقرن بين النظرية والعمل التحريضي 
بجرأة متميزة في تاريخ الفكر العربي. ولد في طرابلس عام 1874 وكان ابوه تاجراً 
في الأخشاب وتخرج في مدرسة بكفتين (مدرسة في قضاء الکورة) ولجأ إلى مصر 
بصحبة ابن بلدته محمد رشيد رضا عام ۱۸۹۷ لأن صناعة القلم في سوريا كانت في 
ظل الحكم العثماني المستبد «مقيّدة بقيود وكأنها سلاسل حديد'. ولكنه لقي في مصر 
اضطهاداً قاسياً بسبب تنديده بالاستعمار الإنكليزي» فقد كان ينادي بالجامعة العثمانية 
قوية ومتطورة لتقف سداً منيعاً ضد أطماع الغرب. عمل في الصحافة وعاود نشر 
مجلته امحامعة (۱۸۹۹ - ۱۹۰۵) التي كان قد أسسها في بيروت عام ۰۱۸۹۲ وهاجر 
من ثم إلى نیویورك بتشجیم من آخته وصهره نقولا حداد» وهناك تابع نشر امحامعة 
بین: عافي ۰۱ ۰ ۰۱۹۰۸ ولکنه ما لبث آن عاد ال مصر ساحة المعركة التي وجد 
نفسه غريباً خارجها. في: نضتر, BAB op SAE‏ صحف » فتابع الكتابة في جريدة الأهالي 
بتوقیع فان (ختصر فرح انطون) فأوقفت السلطة الجريدة» فانتقل مح زملائه إلى 
جریدة النبر فأقفلتها السلطة أیضا فانتقلوا إلى جريدة المحروسة التي لقيت المصير 
اتد رانف كل فة عل مها كلق SLES‏ لار واجفاداته Racal‏ 
للاستعمار البريطاني» فتفكه أصحابه بأنه متخصص في إغلاق الصحف. 


(۱۰6) الشمیل حوادث وخواطر» ص ۱۰۵ - ۰۱۱۲ 
(۱۰۵) فتاة الشرق» ج ۸ (۱۹۰۸+ ج ۲ (۱۹۰۹) وج 6 (۱۹۱۰). 
( ۱۰ الشمیل» حوادث وخواطر» ص ۸۷ ۸۸ و۹۵ - ۰.۹۷ 
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وعرفه مارون عبود في کتابه جدد وقدماء بأنه «اشتراكي حموم حرارته دائماً 
فوق الأربعین». وکما کان حموما في دعوته للاشتراكية . کذلك كان في دعوته للعلم 
والفلسفة الادیت فقال عبود أيضاً إنه أول من عرّف العرب بفکر نیتشه وکارل مارکس 
وتولستوي. وکان شدید الاعجاب بعدد من الفکرین العرب من آمثال اي العلاء 
المعري وابن رشد وابن طفيل وابن ن¿ خلدون ومميي الدين بن العربي» وقد استعان 
بكتاباتهم في معاركه التي لم تتوقف حتى وفاته في الثامنة والاربعين من عمره. 

وم يقل فرح أنطون بتقليد الغرب كما فعل عدد من التحديثيين الليبراليين» فقد 
نادى بالانتقال من طور «الاتباع» إلى طور «الابتداع» في المعارف الشرقية» فقال في 
مطلع القرن: «وإذا ساعدت الأحوال المعارف الشرقية فإنها ستنتقل إن شاء الله من 
طور «الاتباع» إلى طور «الابتداع»؛ وحيئئذ ينبع في الشرق المبتكرون والمخترعون. ولا 
نعود نرى المعارف الشرقية عبارة عن نسخة من المعارف الأوروبية وصدى لمجلاتها 
وجرائدها العلمية والسياسية. .. وربما وصل الشرق إلى هذا الزمن بعد قرن ونصف 
قرن |ذا ساعدته الأحوال»۲. 

وفي مقالة له حول الکاتب الشرقي وحاجاته یمیز فرج انطون بین «مذهب 
الذين يعتمدون على قواعد السلف وأصولهم في الكتابة والتألیف فلا خرجون عنها 
ame] 43‏ ومذهب الذين «بحكمون عقولهم وأفهامهم في جميع شؤونهم ويكرهون 
التقليد إذا لم يكن في محله ویرومون آن یکتبوا کما یشعرون» فانتسب انطون إلى 
المذهب الثاني وأكد على ضرورة الاهتمام «بالمعاني قبل اهتمامه بالألفاظ» والنفور من 
«الأسجاع والألفاظ المترادفة والتعابير الخطابية التي تسرد منها سطرين أو ثلاثة ولا 
يكون تحتها الا فکر واحد؛. واطلاق «الْلغة العربية من أسر الاهتمام بالألفاظ 
والسجع والترادفات» . 

وفي حواره مع التحدیثیین الشرقیین الذین یمیلون لتقلید الغرب؛ یمتدح فرح 
انطون كورنيليوس Ob‏ دايك (أحد مؤسسي الجامعة الأميركية في بيروت ولکنه استقال 
منها احتجاجاً بعد الثورة الطلابية عام ۱۸۳۸۲ وم يعد إلبها): فيقول: «صدق المرحوم 
كورنيليوس فان دايك إذ قال يوماً لمن كان يمتدح أمامه تأثير الغرب على الشرق ما 
معناه ان النور الذي أدخله الغرب إلى الشرق قد انحصرت فائدته في تفتيح عيون 
الشرقيين لرؤية الأخربة التي حولهم دون أن ينتشلهم من ها 
وقد اهتم فرح انطون بأهمية الوحدة القومية مقارناً بين «التعصب الجنسي»» 

























































)¥+\( عون» أبعاد الوعي العلمي : دراسة في الفكر العربي الحديث» ص ۰۲۰۱ نقلاً عن: فرح 
انطون» «الکاتب الشرقی وحاجاته»» الحامعة » السنة ٤‏ » ج et‏ ص ۳ 


(۸) الصدر نقسه  ve‏ ° . 
(۱۰۹) الصدر نقسه ص ۰۳۱۷ نقلاً عن: الجامعة» السنة ۰۱ ج ٩‏ (۱۵ توز/ یولیو ۱۸۹۹). 
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المحمود في بعضص وجوهه ‏ واالتعصب الديني» المذموم في ختلف وجوهه. وفي 
العلمي الصحیح ویتجل في «احتقار باقي Holby‏ والشعور الوطني الطبيعي المؤلف 
co el‏ من النظر العقل الموضوعي وہدف إلى (انماء مواهب الواطن وقواه 
دون اعتداء عل آحد و کراهة لأحد»۲۱. 

وکنا قد آشرنا في الفصل العاشر» حول السياسة والدولة والجتمع» J!‏ موقف 
فرح انطون من الاشتراكية» فقلنا إنه عرف القراء العرب بأفکار کارل مارکس بین 
غیره من الفکرین الغربیین وعاش لیرحب بالثورة الروسية. وقد اعتبر ان الاشتراكية 
«دین الانسانیة»» راجياً أن تسيطر الدولة على العمل والتجارة والصناعة لصلحة 
الکادحین » ونتوخی السعادة للجميع والسلم ب ell oe‏ ورأى المجتمع في حالة 
تناقض وصراع فالکبیر یأکل الصغیر والقوي یلتهم الضعیف ومبادیء القوة والدهاء 
کم مصیر الأفراد واحماعات ویتم تجاوز هذا الواقع بقیام مجتمع انساني جدید عن 
طريق الاشتراكية التي يكون فيها القضاء على الفقر والظلم في التفاوت الاقتصادي. 

وقد لجأ فرح انطون إلى الرواية في سبيل عرض افكاره الاجتماعية والسياسية 
فکتب ثلاث روایات الدین والعلم والال ۰۱٩۰۳(‏ والوحش الوحش الوحش آو 
سياحة في أرز لبنان (۰)۱۹۰۳ وأورشليم الحديدة أو فتح العرب بيت القدس 
(۱۹۰4). صور في رواية الدین والعلم والال الصراع بین الطبقات وأشار إلى «احزب 
العمال» الذي طالب ب «إشراك العمال في ربح الاعمال». وآطرف ما فی هذه الرواية 
النقاش الحاد الذي جرى بينَ ممثلي العمال وأرباب المال والعلماء. وبدأ النقاش ممثل 
«حزب العمال» فقال: «إننا الآن نخدم أصحاب الأعمال كما يخدم العبد سيده. . 
لذلك نطلب منکم نحن العمال باسم الانسانية والاخاء البشري أن تنصفوناء فإننا 
نحن الأكثرية في البلاد» وبدوننا لا تقدرون أن تصنعوا شيئاً. فنحن نحارب. . 
ونحن نفلح الأرض... ونحن نخدم في دوائر الحكومة والمحال العمومية 
Cine pals‏ ونحن ندير المصانع . . فحرام أن نصنع كل شيء وعلى ظهورنا تلقى كل 
الأحمال» ثم تترك الحكومة ۷ eo‏ 000 
وخیراتها» ویسخر لثفسه الأمة كلها. . فاسمعوا رأي الفيلسوف كارل ماركس . 
معامل الأمة ومصانعها ومتاجرها Ouest‏ . لا يجوز أن تكون ملكا لفرد er‏ 
بل هي ملك لجميع الأمة. فعلى الأمة» اذل أن تتولى ادارتها بنفسها وتوزع ارباحها بين 

ON 
أبنائها‎ 


(۱۱۰) الصدر نفسه ص TEV‏ 


() فرح انطون. الولفات الروائیة قدم لها آدونیس العکرة سلسلة التراث العريي العاصر 
(ییروت : دار الطلیعت ۱۹۷۹٩‏ - ۰ )۰ ص ۱۰ - ۰1۲ 
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ورذ تمثل أهل المال بقوله: «مسألتنا مع عمالنا قديمة منذ وجود الإنسان في 
هذه الأرض. فمنذ وجد فيها رجل نشيط قوي مدیُر عامل» ورجل ضعيف ساذج 
مهمل» تسلط الأول على الثاني» واستخدمه فى ما فيه مصلحتهما معا. وان هذا 
الاتفاق بين القوي والضعيف... بقي وثيقاً وطيداً إلى ذلك اليوم الذي قام به الحسد 
والطمع يحرضان الضعيف على القوي . . . الحسد والطمع سبب كل هذا الخلاف. . 
إننا مصدر ثروة البلاد وحياتها... إن حق الملكية حق مقدس لا يجوز للحكومة 
مسه. . . إن المخلوقات كلها قد خلقها الله طبقات OM Ga‏ 


وشارك مثل fal‏ الدین فی النافشة فقال: «إن المسألة الکبری.۰. هي کیح 
هوى الإنسان. .. وهذا هو السبب في نزول الأديان. . . إن اشتراكيتنا نحن مبنية 
على المحبة والرفق» لا على العنف والغضب. . . انتم تحرّضون وتهبيجون ونحن نسكن 
وممد. . آما الساواة المکنة اقيقية ها السادة فهى تكون فى السماء لدى الله لا فى 
الأرض vee el des‏ 

وتصوّر الرواية أن أهل العلم منقسمون إلى فرقاء. يقول فريق منهم إن الحكومة 
قد أخذت على نفسها أن ترفع ظلم القوي عن الضعيف مما يلزم الحكومة بأن تتدخل 
لرفع سيف القوي عن عنق الضعيف» ويكون ذلك ليس بإنزال الأقوياء من طبقتهم 
فريق آخر من أهل العلم بلسان شيخ العلماء: «فلتكن وظيفتنا أا السادة التوفيق بين 
المصلحتين لا نُصرة إحداهما على الأخرى... ومن أجل هذا طلبنا التساهل 
والاعتدال» وترك الصراع CMs‏ 

وکان لفرح آنطون موقف واضح من الدین ودوره في الجتمع» فقد أعلن كما 
ورد في روايته اورشليم الجديدة أو فتح العرب بيت القدس ان حياة رجال الدین 
ليست منعزلة عن الانقسامات الاجتماعية ورؤساؤهم يتمتعون بحياة مترفة» والا 
es‏ بواسطة الديين» بل وحده العلم قادر على اصلاح الهيئة 
clase VI‏ . لذلك طالب انطون بالتساهل الديني واعتماد العقل والعلم وفصل 
الدين عن الدولة بحيث تتم المساواة في المجتمع بين مختلف الأديان والطوائف والملل 
والجماعات من الانتماءات كافة. 


رأی آنطون آن ابن رشد (۱۱۲۲ - ۱۱۸) هو أعظم فلاسفة الإسلام وأشهر 


(۱۱۲) الصدر نفسی ص 1۲ - 1۵. 
(۱۱۳) الصدر نس ص ۷۱ - ۰۷۵ 
(۱۱6) الصدر نقسی ص ۷۲ - ۰۷۹ 
(۱۱۵) الصدر نقسه. ص ۱۷ - ۰۱۸ 
































































































شراح فلسفة أرسطو في القرون المتوسطية وأهم من رسّخوا التراث العقلاني في 
الاسلای واعجبه بخاصة کتابه تهافت التهافت الذي رذ فيه على كتاب الإمام الغزالي 
جانت الفلاسفة وعل نقض مذاهب التکلمین. وقد ارتکز کتاب انطون حول ابن رشد 
عل خس مقولات آساسية هي احترام الادیان والاعتراف بفضائلها. والایمان بالعقل؛ 
واعتبار العلم قاعدة العمران؛ واحترام حریَة الفکر والنشر» وفصل السلطة الدينية عن 
سلطة الدولة '' . 

وربما كان بين أهم المناظرات الفكرية في هذه المرحلة التأسيسية النقاش الذي 
تم بين مفتي الديار المصرية الشيخ محمد عبده وفرح انطون حول كتابه عن ابن رشد. 
إن هذه المناظرة والردود المتبادلة تظهر تساعحاً واحتراماً متبادلاً. ومن المهم جداً أن 
نشير هنا إلى مفارقة مذهلةء وهي أن رجال الدين المسيحي كانوا أقل تساهلاً مع dal‏ 
فارس الشدياق وشبلي الشميل وفرح انطون من رجال الدين الإسلامي في هذه المرحلة 


sell 


كانت تلك هى التیارات الفكرية الثلائة التصارعة (استعادة الاضی» والتحديث 
الليبرالي» والتقدمية الثوریة) في هذه الرحلة التأسیسیت وربما نستطیع آن نستنتج أن 
التیار الديني الاصلاحي كان هو التبار الاوسم انتشاراً ورسوخاٌ» غير أن بنيانه ما لبث 
آن ضعف بامیار اخلافة العثمانية فی نباية احرب العالية الأول؛ ما مهد الطریق 
یرود العبارات: والتعدات العوفة فى خعلفت ارجا البلدان الجریة و اة و 
والشرق عامة. کذلك نستنتج آن التیارات الفكرية الثلائة اتفقت في هذه الرحلة 
التأسيسية على أن المجتمع مريضء وان ۸ یتفقوا حول نوعية العلاج والدواء. وانني 
أسأل: إذا كان المجتمع Las‏ هل يكون من الأفضل معالجته على يد الشيخ محمد 
رشيد رضا أم على يد الطبيب شبلي الشميل؟ هذا سؤال ربما تجيب عنه التيارات 
الفكرية المتصارعة فى المرحلة الثانية بين الحرب العالمية الأولى والثانية. 


انياً: مرحلة الصراع في سبیل الاستقلال 
بين الحربين العالیتن : صعود الفکرة القومية 


الحرب العالمية الأولى وانهيار الخلافة العثمانية» فقد وجد الشرق العري نفسه یرزح؛ 


17( انطون» ابن رشد وفلسفته مع نصوص المناظرة بين محمد عبده وفرح انطون» ص ١45‏ 
eV‏ 
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مثل المغرب العربي الكبير» تحت هيمنة الاستعمارين البريطاني والفرنسي. ول يف 
من وطأة هذه الهيمنة كون اوروبا أكثر تقدما وذات انظمة ليبرالية وديمقراطية في 
مجتمعاتها بالمقارنة مع الحكم العثماني. على العكس» > إ يمر وقت طويل قبل ان يدرك 
العرب ان ا الاوروبي سيكون أكثر is‏ وتحكماً وشراسة وإمعاناً في تجزئة 
الوطن واستغلال موارده وطاقاته الطبيعية والبشرية. 


على غير ما كان يأمل الحرب» قُسّم الهلال الخصيب بموجب مؤامرة سايكس = 
بكر متام + بين الانكليز والفرنسيين» اوقا عرد بإقامة وطن بودي في فلسطين. 
كذلك اع المغرب العربي أكثر تعرضاً Gogg Nag‏ الساجفة Sly‏ تصمهماً على 
اللقاومة. لقد أثبتت هذه التجربة أن أوروبا مستعدة بسبب مصالحها وفقرها الإنساني 
والأخلاقي لأن تستفيد إلى اقصى ما يمكن من تقدمها العلمي ليس في تحقيق 
العمران» بل في قهر الشعوب الأخرى وتمزيقها واستنزاف مواردها وحيويتها. ولذلك 
لم يكن من الغريب أن تُطبع العلاقات العربية الأوروبية والأمريكية في ما بعد بهذه 
السلبية المدمّرة. إن الخراب الذي أحدثه الغرب فى المنطقة العربية منذ ذلك الوقت 
وإلى الزمن الحاضر في نباية القرن سيكون من الصعب جداً تجاوزه بإجراء مصالحة 
تارنخية . 1 

ونتيجة لهذه التطورات واتساع قاعدة الطبقة الوسطى بانتشار التعليم تعرز التيار 
القومی» وكان تحديثياً على الصعيد الفکري فنشأت عن ذلك صراعات فكرية فى 
المجال الداخلي كما في المجال الخنارجيء وانتظمت القوى القومية في أحزاب 
وحركات سياسة تصارع في سبيل التحرير والتحرر. 


١‏ د صراع فكري بين التيارين الديني والقومي التحديثي 

بسبب انهيار الخلافة العثمانية والتوجه لمقاومة الهيمنة الأوروبية مع ميل لاعتماد 
وسائلها ومفاهيمها التحديثية» تصدّرت في المشرق العربي فكرة الوحدة القومية كبديل 
لفكرة الجامعة الإسلامية» وإن تعزّز التوجه الديني التقليدي السلفي في المغرب العربي 
أو حافظ على قدراته ومواقعه. أصبح واضحاً في مصر وبقية بلدان المشرق العربي ان 
عملية الكفاح في سبيل الاستقلال تقتضي حصول وعي وطني وقومي يتجاوز 
الولاءات والخلافات التقليدية والانقسامات الداخلية. وعلى هذا الأساس اقترن العمل 
الفكري بتأسيس أحزاب ومنظمات شعبية سياسية على تلك القواعد بالذات التي 
ECS ay Seat ees Lyall‏ اسر میتی 
والعلم احدیث» وتحریر الرأة» والتمسك بضرورات حرية الفكر واحترام حقوق 
الانسان . 


ولکن» ولوهلة قصيرة. بدا للبعض وکأن فکرة اطامعة الاسلامية ما زالت 
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مکنة رغم الاخفاق العثماني الکبیر» فجرت محاولة بدعم من الانكليز والقصر الملكي 
لنقل الخلافة الى مصرء كما جرت محاولة مشابهة لنقلها إلى الجزيرة العربية. في مصر 
تحرّك علماء الأزهر فنظموا اللجان التي روّجت لقيام «المؤتمر الإسلامي العام للخلافة» 
في سبیل مبايعة اللك فواد خليفة علی السلمین (وفعلاً وجهت عام ۱۹۲4 دعوات ال 
الدول الاسلامية للمشاركة فى هذا المؤتمر). ولكن الفكرة الدينية كانت قد أصبحت» 
كما اعتبر سعد زغلول» فكرة خيالية تجاوزها الزمن في ذلك الوقت. 

كانت الفكرة القومية قد برزت فى المرحلة السابقة وتجلت فى كل من الفكر 
التحديثي والثوري على حد سواء. يذكر طاهر عبد الحكيم في كتابه الشخصية الوطنية 
الصریة» في حديث عن بروز الفكرة القومية» ان عبد الله النديم عبّر عن تيار الوطنية 
الشعبية غير المهادن في صراعه ضد النفوذ الأوروبي بتوجهه إلى الفلاحين والجماهير 
بشكل عام. وأخذ بهذا الاتجاه الذي مثل تطلعات فئات جديدة من المثقفين من أصول 
اجتماعية مختلفة مصطفى كامل زعيم الحزب الوطني» ثم تبعه في ذلك محمد فريد» مما 
مهد لثورة ۱۹١١‏ التي شكلت بداية جديدة. ومقابل تيار الوطنية الشعبية ظهر تيار 
القومية النخبوية المتمثل بحزب الأمة المؤلف من كبار الملاك» وكان احمد لطفى السيد 
هو الذي صاغ فكرة وثيقة الإعلان عنه» وكانت صحيفة الجريدة هي لسان حاله. وقد 
یرت هذه القومية النخبوية بمسالة الانکلیز ومجاملتهم. فنادت لیس بتحریر مصر 
منهم بل بتحریر الصریین آنفسهم من آفکارهم الوروئة. نا قومية الانسلاخ عن 
الشرق والالتحاق باوروبا. وذلك باسم القومية التحدیثیة» نما في خدمة مصالح 
طبقة الملاك الكبار. 


أ - الصراع بين الفكر الديني والفكر الوطني التحديثي في مصر 

وكان بين أهم مؤشرات الصراع بين التيار الديني التقليدي والتيار الوطني 
التحديثي النقاش الحاد الذي جرى في مصر من خلال ظهور كتابين خطيرين» هما 
كتاب علي عبد الرازق الاسلام وأصول اکم (۰)۱۹۲۵ وكتاب في الشعر 
(VAT) Oat‏ لطه حسین. ومع آن هذه العركة الفكرية ‏ تكن في ظاهرها 
لصلحة هذین الكتابين فى بداية الأمرء إلا أن الانتصار الذي تیا للسلفية آنبا حققته 
تم بالقمع وليس بتقديم فكرة أفضلء» وكان للاضطهاد الذي تعرّض إليه المؤلفان 
ردات فعل لم تتوقعها الهيئات الدينية . 

في إطار هذا الصراع بين فكرة الخلافة الإسلامية المتمثلة بالقصر وبدعم من 
علماء الأزهرء والفكرة الوطنية التحديثية الدستورية المتمثلة بحزب الوفد وحزب 
الأحرار الدستوريين وغيرهماء ظهر كتاب الإسلام وأصول الحكم للشيخ علي 


(۱۱۷) طه حسين ۰ في الشعر اخاهی (القاهرة : مطبعة دار الكتب المصرية » AVANT‏ 
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عبد الرازق (۱۸۸۸ - .)۱۹١١‏ وتتلخص فكرة الكتاب الأساسية كما شرحها على 
عبد الرازق نفسه بقوله إن «الإسلام لم يقرّر نظاماً معيناً للحكومة» ول يفرض على 
المسلمين نظاماً خاصاً يجب ان يحكموا بمقتضاهء بل ترك لنا مطلق الحرية في أن ننظم 
الدولة طبقاً للأحوال الفكرية والاجتماعية والاقتصادية التي توجد فيهاء مع مراعاة 
تطورها الاجتماعي ومقتضيات الزمن. أما فكرتي في الخلافة فهي أنها ليست نظاما 
دينياً. .. وان الدين الإسلامي بريء من نظام dy OM IL‏ يكتف عبد الرازق 
بنفي وجود نظام إسلامي للحكمء بل توصّل أيضاً إلى أن الخلافة ليست أمرأ ضرورياً 
للعبادة والخير العام» وإلى أن سلطتها كانت في الواقع مضرة بالإسلام» وإلى أنه ليس 
ف ا ی يام نظام شاسن جعديد: 


شن البعض عليه هجوماً قاسياً بمن فيهم محمد رشيد رضاء الذي ازداد تقليدية 
بمرور الوقت وابتعد تدريجياً عن رحابة الفکر عند الأفغاي ومحمد عبده» فحرّض 
الأزهر على معاقبته واتهمه حتى بالارتداد. وتوقف خصوم عبد الرازق عند قوله: «ٍن 
الخلافة ليست أصلاً من أصول الإسلام» وليس في القرآن أو السنة ما يشير إلى 
الإمامة والخلافة»» وإن «حكومة ابي بكر والخلفاء الراشدين من بعده كانت حكومة 
لادينية»» قاصداً بذلك cols Yel‏ حكومة مدنية» وقوله: «لولا أن نرتكب شططاً فى 
القول» لَعَرصنا عل القارىء سلسلة الخلافة إل وقتنا “هذا لبرى عل كل تخلقة من 
حلقاتها طابع القهر والغلبة» ولیتبین آن ذلك الذي یسمی عرشاء لا يرتفع إلا على 
رژوس البشر» ولا یستقر الا فوق آعناقهم. وان ذلك الذي یسمی تاج لا حياة له 
الا بما يأخذ من حياة الشعب» ا عن مهدا ولا عظمة له ولا 
كرامة الا بما يسلب من عظمتهم وکرامتهم» : 


ويكفي مجرد هذا الكلام كي يعتبر شططأء فتمت محاكمة علي عبد الرازق أمام 
هيئة كبار علماء الأزهر التي ينتمي إليهاء وقضت باجاع اربعة وعشرین عالاً باخراجه 
من زمرتهاء باعتبار ان نظریته تبدّد نظام العقيدة الإسلامية بكاملهاء وبحرمانه من أي 
منصب عام» فعاش بقية حياته في عزلة. وترتب على هذا الحكم كما ورد في قرار 
هيئة العلماء محو اسم عبد الرازق من سجلات الجامع الأزهر والمعاهد الأخرى» 
وطرده من كل وظيفة› وقطع مرتباته من أي جهة كانت» وعدم آهلیته للقیام بأي 
وظيفة عمومية دينية أو غير دينية . 


(۸) عبد العظيم محمد رمضان» تطور الحركة الوطنية في مصر من سنة ۱۹۱۸ الى سنة ١975‏ 
(القاهرة: دار الکاتب OAD yo (VATA eg all‏ 

)114( رجاء النقاش» عباس العقاد بين اليمين واليسار (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء 
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ورغم کل هذا التهجم واقصاء عبد الرازق واضطهاده بشخصه. ساهمت آراژه 
مساهمة فعالة في اضعاف فكرة اخلافت؛ وفي تثبیت الاتجاه الوطني التحديثي؛ وأفادت 
حتی بعض من تبجموا علیه داخل حزب الوفد مثل سعد زغلول نفسه. ورأی عزیز 
العظمة آن آهمية عبد الرازق تکمن فی آمرین : «أولهما آنه نفی الاکتمال والکمال 
والعصمة عن بدایات الاسلام» إذ رأى فيها تاريخاً دنيوياً متحولاً ینزع عنها صفه 
اليوتوبيا الكاملة الخارجة عن طور البشرية» وثانيهما أنه بعمله هذاء جعل من غير 
المکن للعقل السوي آن یستخدم آوائل الاسلام معیناً على تبيان الأمور 
المتناقضة OMG‏ 
وأثار كتاب فى الشعر الجاهلى )١19575(‏ لطه حسين (۱۸۸۹ - ۱۹۷۳) ضجة 
كبرى ليس فقط بسبب ما ضمّنه من آراء جريئة» بل بسبب منهجه الديكارتي القائم 
على الشك في أسس الثقافة والمعتقدات السائدة. عني طه حسين بقضية التحديث 
الفکري» وخاض في هذا الکتاب ما آسماه معركة القديم والجديد حين ميّز بين 
مذهبين في البحث: مذهب يقوم على الإيمان فيتقبل صاحبه مُطمئناً ما قال به القدماء 
من دون تعديل» ومذهب معاكس يقوم على تحكيم العقل المتحوّر والشك بصحة ما 
توارثناه» فيقلب صاحبه العلم القديم رأسا على عقب ويتسبب بالقلق والاضطراب. 


بدأ طه حسين كتابه في الشعر الجاهلي بتوضيح منهجه الفكري النقدي» فقال 
في مقدمته: ليجب حين نستقبل البحث عن الأدب العربي وتاريخه أن ننسى قوميتنا 
وکل مشخصاما. وآن ننسی دیننا وکل ما یتصل به وأن ننسى ما يضاد هذه 
cays gill‏ وما يضاد هذا الدين. يجب آلا نتقید بشيء ولا نذعن لشيء الا مناهج 
البحث العلمي الصحيح. ذلك انا إذا م ننس قوميتنا وديننا وما يتصل مهما فسنضطر 
إلى المحاباة وارضاء العواطف. وسنغل عقولنا بما يلائم هذه القومية وهذا الدين. 
وهل فعل القدماء غير هذا؟... ولو أن القدماء استطاعو أن يفرقوا بين عقولهم؛ 
وأن يتناولوا العلم على نحو ما يتناوله المحدثون» لا يتأثرون في ذلك بقومية ولا 
عصبية ولا دين ولا ما يتصل ذا كله من الأهواءء لتركوا لنا أدباً غير الأدب الذي 
نجده بين أيديناء ولأراحونا من هذا العناء الذي نتکلفه OM EST‏ 


انطلق طه حسين من مبدأ الشك بما لا يُسمح الشك فيه في الثقافة العربية 
السائدة وبالعمل بمبدأ الابداع لا مجرد الاجتهاد» وتوصّل على أساس هذا المنهج 
الفكري العلمي المجرّد من الهوى والمتحرر من مختلف العصبيات بما فيها حتى 
العصبيات القومية والدينية إلى القول إن ورود اسمي إبراهيم وإسماعيل في التوراة 


(۱۲۰) العظمة. العلمانية من منظور ختلف» ص ۲۲۸. 
(۱۲۱) حسین. فی الشمر اخاهلی. القدمة. 
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والقرآن لا يكفى لاثبات وجودهما التاريخى وأن ابوتهما للعرب كانت مجرد اسطورة 
استخدمت لاغراض سياسية ودینیف ول آن الشعر foe PL‏ وغذلق: في غالببته 
العظمی بعد ظهور الاسلام. معتبراً آن من أسباب الانتحال هذا دوافع ومصالح بشرية 
غتلفة» فهو شعر لا يمثل الحياة الدينية ولا اللغة العربية في الزمن الجاهلي. 


وجاءت ردات الفعل لنشر كتاب في الشعر الجاهلي عنيفة شرسة كان من جرائها 
سحب الکتاب وتعدیله من قبل طه حسین واعطاوژه عنوانا جديداً هو في الأدب 
الجاهلى . تعر ضص الكاتب إلى انتقادات شديدة من قبل علماء ء الآزهن ومصطفی صادق 
الرافعي في كتابه تحت راية القرآن. ومد رشید رضا الذي أصدر فتوی (فتوی رقم 
49 عام ۱۹۲۷) بتکفیر مَنْ یکذب وجود |براهیم واسماعیل. شکل شیخ الأزهر 
نة من الشایخ اصدرت تقريراً وجّهته إلى السلطات وتوقفت عند ما أسمته bua‏ 
مارقة ومكفرة في الكتاب» هي خروج طه حسين عن الدين بناء على تصريحه بالتجرد 
من كل شيء حتى من دينه وقوميته» وقوله بخصوص القراءات السبع » إذ م تستطع 
القبائل العربية بسبب اختلاف لهجاتها من قراءة القرآن كما كان يتلوه النبي» فقرأته 
هذه القبائل كما كانت تتكلم» وبإنكاره أصلاً كبيراً من أصول اللغة العربية من الشعر 
والنثر قبل الإسلام» مما يرجع اليه في فهم القرآن والحديث. وقد 7 
هذه النقاط au uy‏ الحكم بارتداده عن الدين. 


ووصف محمد رشيد رضا طه حسين ب «المخذول»» وهو الوصف الذي كان قد 
اطلقه المؤرخ الذهبي (وهو حنبلي متعصب) على ابي العلاء المعري» وقصد بذلك أن 
مَنْ خذله الله جعله بهذي بالکفر فیحرم من رضوانه وجنته . وعمد رضا ل تذکیر طه 
حسين بأن الدين مبني عی الایمان الذي هو حاکم للعقل وعی التصدیق اليقيني 
المقترن بالإذعان والتسليم بما يقول النص الديني» كما عيّره بقسوة غير إنسانية بأنه 
أعمى البصيرة والبصر معان وبأن مطلبه الأول هو صرف ge‏ عن الدين وحملهم 
على الإلحاد والزندقة بغية الشهرة والتزلف للإفرنج . 


وناقش البرلمان برئاسة سعد زغلول كتاب في الشعر الجاهلٍ فأمر بمصادرته 
وإتلافه وإحالة طه حسين على النيابة بدعوى الطعن في الدين الإسلامي. كل ذلك 
اضطره لنشر طبعة جديدة بعنوان في الأدب الجاهلي حذفت منه بعض المواد التي 
أغضبت نقاده. ومنها الواد الْتعلقة بابراهيم وإسماعيل. وكان أن نشر طه حسين اثناء 
التحقیق معه مقالاً في جريدة السياسة الاسبوعية بعنوان «العلم والدین» قال فيه 
دفاعاً عن نقسه : 


«الناس معنیون في هذه الأيام عندنا بالخصومة بين العلم والدين. وقد بدأت 
عنايتهم. . . منذ السنة الاضية حين ظهر كتاب الإسلام وأصول الحكم فنهض له 
رجال الدين ینکرونه ویکمرون صاحبه ویستعدون علیه السلطان السياسي . وزادت 
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هذه العناية شدة حين ظهر فى هذه السنة كتاب فى الشعر الجاهلى» فنهض له رجال 
الدين أيضاً ينكرونه ويكفرون صاحبه ويستعدون عليه السلطان السياسي. والحق إن 
هذه الخصومة بين العلم والدين... قديمة... وستظل قوية متصلة ما قام العلم وما 
قام الدين... وإذا عرضنا لهذا الموضوع فلسنا نرید الا شيئاً واحداً هو تحقيق التوازن 
بين هذه المؤثرات الثلاثة في حياة الأفراد والجماعات وهي العلم والسياسة والدين. 
الحق أن الخصومة لم تكد تنشأ بين العلم والدين حتى دخلت فيها السياسة فأفسدتها 
ا Sen‏ المعقول إلى وجه آخر لم بخل من الائم» بل من 
\ جرام» 2 


ومما يوضح لنا بعض معلم فكر طه حسين أنه ولد في بلدة صعيدية (والده 
موظف صغير) وهو الولد السابع في آسرة انجیت ثلائة عشر طفلا» وأنه درس في 
کتاب القرية ثم التحق بالآزهر بین عامي ۱۹۰۲ و۱۹۰۸ وانتقل منه ٍل احامعة 
الأهلية الحديئة» وتابع دراسته في فرنسا حیث تخرج في السوربون (وقراً کتابات 
كونت ورينان واناتول فرانس وإميل دوركايم) وكانت أطروحته حول ابن خلدون. 
وعاد إلى مصر عام ١919‏ ليدرّس في الجامعة المصرية التي كان قد حصل منها على 
منحة لتابعة دراسته في الخارج» وأعطي فيها كرسي الأدب العربي قبل نشره كتاب في 
الشعر الجاهلي. ورغم الضجة التي أثيرت حوله» تولى مناصب رفيعة منها عمادة كلية 
الاداب (۱۹۲۸ - ۰۱۹۳1 فرئاسة جامعة الاسکندرية» فمنصب الستشار الفنی لوزیر 
التربية والتعلیم» فوزیر التربية والتعلیم (۱۹۵۰ - ۰)۱۹۵۲ آي قبل ثورة الضباط 
الاحرار في ۲۳ یولیو من تلك السنة. 


وکان قد التحق قبل متابعة دراسته بحلقات أحمد لطفى السيد الذي كان» كما 
اا من قادة حزب الأمة (وهو حزب الارستقراطية الصریة) الذي تحوّل ال 
حزب الاحرار الدستوریین (حزب الاعیان والاقطاعبین) فقال بالقومية الصرية مجداً: 
«مصر القديمة الخالدة»» واعتبر أن دعاة القومية العربية «یضیعون الوقت فى خيال 
عقیم وأحلام بعيدة التحقیق»۰۲۳۳ وأن الرابطة الوطنية القائمة على وحدة النافع 
الاقتصادية والوحدة الجغرافية يجب أن تأخذ الأولوية على الرابطة الدينية واللغوية» كما 
قال بالاعتدال والاصلاح من دون اللجوء ال العنف للخروج من حالة التخلف 
الحضاري. وقد حمل لقب بك ثم لقب باشاء ولکنه آخذ تدرجیا يميل إلى حزب 
الوفد ويقف إلى جانب المطالب الشعبية» فأقالته عام ۱۹۳۲ حكومة صدقي باشا من 


(OYY)‏ فضایا رشهادات» کتاب تقافي دوري خاص حول ab‏ حسين ؟ رقم ۱ (قبرص : مؤسسة 
عیبال للدراسات والنشر » ۰.۳۹۹۰ ص UY EX)‏ 


(۱۲۳) النقاش. عباس العقاد بين اليمین والیسار. ص۳۲۰ 
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عمدة كلية الآداب فى جامعة القاهرة. ولطه حسين كتابات عديدة بين أهمها تجديد 
ذكرى أبي العلاء ‏ والأيام , ودعاء الکروان» والعذیون في الأرض» وشحرة البؤس› 
وعلى هامش السيرة. والوعد (gel‏ ومن بعيد» ومستقبل الثقافة فى مصرء وحديث 
الاربعای وغيرها. 


ومن الطریف حقاً التوقف عند کتابه مستقبل الثقافة في مصر (۱۹۳۸) الذي 
تعمد فيه ab‏ حسین الاثارة والواجهة كما تقصّد فى كتابه فى الشعر الجاهل. وأطرف 
من ذلك انه في كتاب مستقبل الثقافة في مصر لم يأخذ بمذهب الشك بقدر ما أخذ 
بمذهب الیقین. فاختلط لدیه الایمان بالعقل. بعد عقد من الزمن آصبح یشند عل 
منهومه لهوية مصر الثقافية» بایمان یکاد آن یکون مطلقا فقال حازماً إن إيمانه هذا 
يستند إلى «أوليّات لا معنى لإضاعة الوقت في ثباتهاء وإقامة الأدلة علیها. فقد فرغ 
الناس من ذلك منذ عهد بعید»"*"*. هذا قاماً ما آکد علیه خصومه حین هاجموا كتابه 
في الشعر ابشاملی» فقد اعتبروا آن طه حسین طعن بأوليّات ثابتة لم يعد الناس 
يشعرون بحاجة إلى إقامة الأدلة عليهاء بل ان تشدده فی هذا الوقف هو التشدید بعینه 
الذي انتقد على أساسه مَنْ أسماهم في كتابه الأول «أصحاب مذهب الإيمان» الذين 
كانوا يتقبلون باطمئنان أحكام القدماء حول الشعر الجاهلي من دون تعديل ويعتبرونها 
أوليات لا معنى لإضاعة الوقت فى إقامة الأدلة على صحتهاء إذ كانوا قد فرغوا من 
ذلك منذ زمن بعید. ۱ 


عبر طه حسین في کتابه مستقبل الثقافة في مصر عن ایمانه الراسخ بأن مصر 
كانت «دائماً جزءاً من آوروبا. فی کل ما بتصل بالحياة العقلية والثقافية» على اختلاف 
فروعها وألواها»”""“. وكي لا يترك في الأذهان أي شك أكدّ على موقفه بكلمات 
«واضحة بيّنة مستقيمة ليس فيها عوج ولا التواء» على ضرورة أن يسير المصريون 
«سيرة الأوروبيين ونسلك طريقهم لنكون لهم أنداداً ولتكون لهم شركاء في الحضارة» 
خيرها وشرهاء حلوها ومرهاء وما يحب منها وما يكرهء أو ما يحمد منها وما 
يعاب»'' ''2. وبتعهده هذا بدأ طه حسين وكأنه يتعهّد أمام أوروبا أكثر مما يتعهّد لمصر 
إذ يقول: «وأخاف أن نقصر فى ذات انفسناء وعلينا من الأوروبيين عامة ومن 
ا واه عون تا الكثر ة والشفه وا pond ES‏ 
OM taal‏ 


(۱۲4) طه حسین» مستقبل الثقافة في مصر ١‏ ج في ١‏ (القاهرة: مطبعة المعارف ومكتبتهاء 
[94و ١‏ )]).» ص ov‏ 
(۱۲۵) الصدر نفسه ص ۰۲۱ 
١۲‏ الصدر نفسه ص £0 
(۱۲۷) الصدر نفست ص 5. 

















































































ومع هذاء فطه حسين هو بين طليعة أصحاب الفكر العربي المتنور في القرن 
العشرین» واستمر ينادي بالعقلانية والحرية حتى في زمن الثورة المصرية» فكتب في 
مقال بعنوان «تحریر العقل» نشره في مطلع ١107‏ ما يلي: «فمصر لا تحتاج إلى شيء 
بمقدار ما تحتاج إلى أن تحرر عقول أبنائها... والعقل الحر هو الذي لا يقبل أن 
يفرض السلطان السياسى عليه رأياً من الآراء ومذهباً من المذاهب أو سيرة بعينها فى 
التفکیر والتعبیر والعمل والنشاط . والعقل ار هو الذي لا یقبل ديكتاتورية مهما 
يكن لونها ومهما يكن غرضها ومهما يكن أسلوبها في الحكم. لن نرضى من الثورة 
cis Ue ey cheners Giga Ves oy e‏ 
وا۱ ١‏ 


وفي مناخ الفكر التحديثي والوطني نشأ عباس محمود العقاد (VANE  ١849(‏ 
وقد سبق أن تكلمنا على موقفه العدائي للمرأة وموقعه التوفيقي في مجال الابداع 
الأدبي» وكان قد ارتبط في المراحل الأولى بحزب الوفد وثورة ١919‏ رافضاً الخلافة 
ومدافعاً عن الحياة الدستورية وحرية الفکر وذلك حتی منتصف الثلائینیات عندما بدا 
يتحول إلى الماضوية. يقول رجاء النقاش فى کتابه عن العقاد انه أخذ من مدرسة محمد 
عبده نظرته إلى التراث العربي الإسلامي» ولكنه أعاد النظر إليه في ضوء العلم 
احدیث. فکان شدید الطموح للتعرف إلى الثقافة الغربية مع الإصرار على التمسك 
بالثقافة العربية القديمة . 


نشأ العقاد» كما خبرنا رجاء النقاش» فى أسرة من الطبقة الوسطى الصغيرة» 
فكان أبوه موظفاً وعاش هو نفسه في البداية من وظائف حكومية صغيرة والعمل في 
الصحافة . في فترة ارتباطه با ركة الوطنية (۱۹۱۹ - ۰۱۹۳۷ ۸ يهادن الانكليز كما 
هادهم محمد عبدهء ووقف ال جانب الدستور وحرية الفکر فدافع عن علي عبد 
الرازق وحریته بالتعبیر عن آرائه. وعن طه حسین عندما تعرض کتاب في الشعر 
الجاهلٍ للنقد التكفيري. كذلك هاجم حزب الاحرار الدستوريين ودافع عن الوفد 
وسعد زغلول ومصطفى النحاس من بعده» فاعتبر كاتب الوفد كما اعتبر عبد الله 
الندیم في السابق «کاتب الثورة العرابیة». 

غير ان تحولاً حدث في حياة العقاد. أصبح في الفترة الثانية من عمره (أي بعد 
عام ۱۹۳۷) متشدداً في تقلیدیته. فهادن حزب مصر الفتاة واحزب السعدي النشق 
عن الوفد بزعامة امد ماهر والنقراشي» وأصبح عضواً في جلس الشیوخ بالتعبین 
بقرار موقع من اللك فاروق سنة ۱۹46 (الامر الذي یتعاکس مع انتخابه من قبل 
الشعب سنة ١977‏ عضواً في مجلس النواب)» وتوجّه إلى الكتابة في الإسلاميات 


5 انظر : سعد الله ونوس » لابمثابة تقدیم » فی قضايا وشهادات» ص‎ (\YA) 


AVY 





(وإن نشر مجموعة من المقالات ضد الإخوان المسلمين) متأثراً بفكرة «السوبرمان» 
ومقولة صنع التاريخ من قبل أفراد عباقرة متفوقين» رقن مت ران مرا امار 
والفكر الاشتراكي» فرضى حتى ان تست‌خدمه السفارة الأمريكية في تقديم بعض 
الكنب المعاذية OM oo‏ 


- الصراع الفكري في المغرب العربي 

في الوقت الذي كان طه حسين يقول بالقومية المصرية ويعتبر مصر جزءاً من 
أوروبا في كل ما يتصل بالحياة العقلية والثقافية» ويدعو للسير سيرة الأوروبيين 
وسلوك طریقهم. کان الغرب العري بمختلف أجزائه يخوض لزمن طويل معركة 
محتدمة في سبيل التحرّر من مثل هذه الدعوة بالذات. وكانت المعركة تحتدم بقدر ما 
حاولت فرنسا فرض هويتها على المغرب ودمج الجزائر بشكل خاص في الثقافة 
الفرنسية واقتلاعها من تراثها الحضاري. وكردة فعل على هذه المحاولات» AEE‏ 
المغرب بهويته حتى غلب عليه الاتجاه السلفي فاغترب مرغما عن حاضره تجنبا 
للاغتراب في اوروبا. ۰ 


وبإصرار المغرب العربي على التشديد على هويته الإسلامية ‏ العربية كردة فعل 
على محاولات إلغائها من قبل فرنساء هيمن الفكر السلفي متأثراً بآراء الأفغاني وعبده 
وشکیب آرسلان وبالانتفاضات التي خاضها الأمير عبد القادر ثم الشيخ محمد الحداد 
(شيخ الطريقة الرحمانية) والحاج محمد المقراني في الجزائر وعمر بن عثمان في تونس 
وعبد الكريم الخطابي في المغرب. وقد تجلى الاتجاه الإسلامي العربي في الثلاثينيات من 
القرن العشرين بكتابات ونشاطات عبد الحميد بن باديس (۱۸۸۹ )١194٠‏ وجمعية 
العلماء المسلمين الجزائريين التي تزعمها رافعاً الشعار الشهيرء «الاسلام دیننا» والعربية 
لغتناء واطزاثر وطننا» . 


ولد عبد الحميد بن باديس بمدينة قسنطينة لأسرة برزت تاريخياً في المجالات 
السياسية والثقافية» وكان والده من أعيان هذه المدينة » ما جعله یفخر بجدوده ومنهم 
المعز لدين الله بن باديس» الذي جاهد في سبيل انفصال المغرب عن الخلافة الفاطمية 
وحمل الئاس على اعتناق المذهب الالكي السني. وقد ساعده تراث أسرته الحافل هذا 
وثراؤها على التحرّر من الحاجة إلى طلب الوظيقة من الادارة الفرنسية. ثم إنه كان 
Vi aged fal;‏ یعمل موظفاً حتی یتفرغ خدمة بلده وشعبه. وخصص حیاته لاحیاء 
ال ا ا كلما وقة«والثورة الع ت و و ا SN lace‏ 
ولابن پادیس خطاب مشهور مد فیه اللغة العربية فاعتبرها وحدة الرابطة بین الشعب 


() انظر : النقاش» عباس العقاد بين اليمین والیسار . 


AVY 













































































الجزائري وماضیه والمقياس الذي تقاس به روحه بأرواح آسلافه» والترجمان عما فى 


وعلى صعيد فلسفي» رأى + بن باديس أن صلاح Err Gees eel‏ 
الفرد السلم وعني عناية خاصة بتهذيبه» فأكد على أن الفرد هو أساس المجتمع 
منطلقاً من القولة السلفية من خلال تواصله مع حمد عبده؛ OL‏ الجتمع الاسلامي 
مریض وأنه بحاجة ماسة ال العلاج الذي لا یکون سوى بالرجوع إلى القرآن. وهنا 
رأى أن يميّز بين الإسلام «الذاتي»ء أي المبني على التفكير والبحث والتأمل» والاسلام 
«الورائي» المبني على التقليد والجمود كما تمارسه المؤسسات والفئات الدينية الرسمية. . 
od easy‏ وثيقة بشكيب أرسلان الذي كان يصدر مجلة الأمة العربية بالفرنسية في 


برزت جمعية العلماء في مطلع الثلاثينيات وتولى رئاستها الشيخ عبد الحميد بن 
بادیس حتی وفاته عام ۰۱۹6۰ ثم الشيخ البشير الإبراهيمى بعد ذلك. وقد شملت 
أهداف الجمعية تطهير الدين من الخرافات والبدع والضلالات» والطالبة بحرية التعلیم 
واحیاء اللغة العربية وادابا وتقوية رابطة العروبق ee‏ عن «الذاتية الجزائرية التي 
هي عبارة عن العروبة والاسلام چتمعین في وطن»" "۰۲۳ واحباط سياسة الاندماج 
والتجنیس التبعة من قبل الادارة الفرنسية وبعض الفغات سي المتعاونة معها. 
وقد استخلص تركي رابح Lae ob‏ العلماء تعتبر حرکة اصلاحية سلفية من جهت 
ولكنها من ا قومية» تعارض كل سياسة تنادي باندماج الجزائر 
في فرنساء أو تجنيسها بجنسيتهاء وتطالب للجزائر با محافظة على صيغتها الإسلامية 
والعربية. كما كانت تناضل... في سبيل. . . تحرير الوطن وضم الجزائر إلى الأسرة 
العربية الکبری» ۲۳ . 


ثم كانت هناك عدة منظمات وطنية آخری بین احربین العالیتین» منها حركة 
تكافح من أجل استقلال الجزائر التام» هي حركة نجم شمال افريقيا (ساهم في 
تأسيسها ورأسها السيد أحمد مصالي الحاج) التي كانت تتصف بطابع أكثر قومية 
وعلمانية وتربط بين التحرير السياسي والاصلاح الاجتماعي» فقد انبئقت من الشعب 
وتكوّنت في الأساس في باريس عام ۱۹۲۵ من العمال الجزائريين والمغاربة والتونسيين 
العاملين في فرنسا. So oe ee,‏ 


rb «IA رابح » الشيخ عبد الحميد بن باديس» رائد الإصلاح والتربية في‎ sx OT) 
۰1۹ (الجزائر: الشركة الوطنية للنشر والتوزيع» ۰6۱۹۸۱ ص‎ 


(۱۳۱) الصدر نفسه ص ۷4۵ 


AVE 





مصالي الحاج حزب الشعب الجزائري داعياً للاستقلال الثوري الذي يرفض أنصاف 
الحلول. 


۱ كذلك كانت هناك حركة الأمير خالد أو وحدة النواب المسلمين التى كانت 
۱ تطالب بالمساواة التامة بين الجزائريين والفرنسيين 0 الحقوق السياسية والاجتماعية 
والاقتصادية» وبحرية الصحافة والخطابة واطمعیات» وبتطبیق قانون فصل الدين عن 
الدولة بالنسبة للدين الإسلامي» وبتطبيق قانون التعليم الاجباري. غير أنه نشأت» 
والتجئيس » وكان بين قادتها الذين تجمع بينهم ثقافة فرنسية عالية الصيدلي فرحات 


وبقدر ما نقترب من بدء الثورة الجزائرية» كانت الفكرة القومية قد بدأت تسيطر 
في الجزائر وغيرها من بلدان المغرب» ويظهر ذلك من خلال سيطرة حزب الشعب 
الجزائري ومن ثم جبهة التحرير حتى بداية العقد الأخير من القرن العشرين. وفي 
تونن كان اليب بورقيبة قد خلف في زعامة حزب الدستور عبد العزیز التعالبي 
ال نها شاه دة وتار يمحي غد كا فل بان ۰ 


وتتجلى الفكرة القومية من خلال استعراض فكر علال الفاسي في المغرب 
الأقتصى الذي كان من زعماء حزب الاستقلال ونادى بضرورة حصول تغيير فى 
«العقلية» و«الذهنية»» وذلك من أجل معالجة المشاكل ١وفقاً‏ لما يقتضيه هذا ‘Meas‏ 
واقترح» على وجه التحديد» أن يتم العمل «على تغيير عاداتناء ولنأخذ انفسنا تدريجياً 
بالتفكير بالحوادث قبل حدوثهاء وفي المشاكل قبل عروضهاء ولنتخل عن عادة 
الارتجال التي تهددنا بالعقم والتبلد» ولتكن لنا من ارادتنا وصدق عزيمتنا ما نستطيع 
التغلب به على شهواتنا. .. وإن الراحة الحقيقية واللذة الكاملة ليستا إلا في النشاط 
التواصل والسعي gal‏ والعمل المنظم الذي يخضع لتفكير سابق وتدبير محكم وتنسيق 


مقدور وقضاء مه فقوت ۲۱4 


وجمع علال الفاسي في تفکیره إضافة إلى نوع من السلفية المتنورة» بين 
«الأرستقراطية»» والعصرنة «الليبرالية»» كما يتجلى ذلك بوضوح في مقالة له بعنوان 
«ارستقراطية التفكير»» حيث قال إن «الفكر لفكر الصحيح الذي تحتاجه الأمة ويمكنه أن 
ينقذها من مصائبهاء ليس هو تفكير الشارع. .. ولكنه فكر الطبقة المتنورة»» وان 
رفض تفكير الشارع يعود لتغلغله «في الدين» فيمزجه بالخرافة ويملؤه بالطفيليات»» 
ومن هنا فإن «تكوين النخبة المفكرة في الأمة ضروري لتعليم الجمهور عادة التفكير 








(۱۳۲) علال الفاسى» النقد الذاي (بیروت : دار الکشاف» ۰4۱۹7۲7 ص a Ye‏ 
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الضرورية للرفع من شأنه» بحيث يتحرّر من فورة «الأجواء الغيبية» ويتمسك 
ب «لعقل» الذي هو في نظره سبیل «نبوض الامة وحریرها». لاآن الغرب لا يزال 
یرزح تحت آثقال الاجواء الغيبية في الوقت الذي نجد فيه ان «المذهب العقلي انتصر 
في العالم انتصاراً لا مثیل له وذلك بفضل الجهود التي بذلها رسل الفکر والتحریر 
والتضحیات التي قدموها في سبیل مثلهم»۳۳. 


ومع انه كثيراً ما يشار إلى سلفية علال الفاسي التنورة» الا آنه رفض 
الازدواجية الثقافية المنتشرة في المغرب» التي أدت لانقسام المجتمع إلى «فريقين: واحد 
يرى أن كل ما فعله القدماء أو فكروا فيه هو الصحيح [وهذه هي السلفية بعينها]. . 
وآخرون طغت عليهم رغبتهم في الجدة والابتكار» فأصبحوا يؤمئون بأن كل ما نقل 
من الماضى يجب أن ينقرضص... وهكذا تكوّنت... فكرة المحافظة... وفكرة 
العصرية. .. والحقيقة أن عند الفريقين خطأ شنيعاً في نقطة البداية للتفكيرء ذلك أن 
الحافظة لا تعني أبداً أن لا يفعل الإنسان إلا ما كان عتيقاًء كما أن العصرية لا تعني 
دائماً أن ينبذ المرء ء كل مالم يكن جديد الوضع أو حديث الابتكار»*"' . 


فضّل علال الفاسى القول ب«المعاصرة» التى تذهب إلى أن الأمة ليس من 
الضروري أن تظل «على نفس صورة الماضي» بل يجب أن يكون تحولها في دائرة 
وجودها السابق وعلى أساس منهجية تقدمية تفتح لها آفاق السمو دون أن تحوّل 
وجهتها أو تشوّه كنهها». ولهذه المنهجية التي تمثل الفكر الصحيح أربعة شروط في 
رأيه» وهي (۱) آن «یکون مساعداً على بقاء هذه الأمة ومتابعة سيرها إلى الأمام»؛ 
(؟) «وأن يستجيب لحاجات الأمة ورغباتهاء لأن الغاية من كل حركة وطنية هي 
تحقيق الآمال التي تختلج بأفكار الشعب»؛ (7) وأن يتمسك بالتقدمية» «فكل فكرة لا 
تعمل على توجيه الأمة صوب التطور والتقدم إلى الأمام هي فكرة عقيمة يجب رفضها 
ومحاربتها»؛ (5) وأن يكون شاملاًء «أي أن تكون الفكرة مراعية ما يصلح كل جانب 
الحياة في البلاد ويساعدها على التقدم... إن سعة الأفق هي الأساس الضروري 
للحصول على المرونة العقلية»”” "2. إن سعة الأفق التي توحي بها وتعبّر عنها فكرة 
المعاصرة هذه هي التي تؤشر لضرورة تجاوز مقولات الماضوية والعصرية الغربية - 
فكلتاهما تقوم على التقليد والجمود حتى في صيغتهما اللغوية. هذا تماماً هو الأساس 
الذي قام عليه فكر نقد الازدواجية عند العروي واخطيبي والجابري كما سنظهر فى 
تناول المرحلة الأخيرة . 


(۱۳۳) المصدر نفسه» ص ٤۹. ٤1‏ واا. 
)۳١(‏ المصدر نفسه» ص .٠٤‏ 
(۱۳۵) الصدر نفسه. ص ۱۰۰ - ۰۱۰ 


تمَيّزت علاقة التيار القومي التحديثي بالتيار التقدمي في مرحلة الصراع من أجل 
الاستقلال إلى حد ما من علاقته بالتيار الديني. وصفنا العلاقة الأخيرة على انها كانت 
تتصف بالصراع أكثر منها بالتعاون والتكامل. مقابل ذلك نلحظ نوعاً من التفاعل 
الإيجابي بين الاتجاه القومي والاتجاه التقدمي وإن كان يشوبه بعض التأزم في الكثير من 
الحالات . 


أ الاتجاه القومى التحديثى فى المشرق العربي 
ساد خلال مرحلة الصراع من أجل الاستقلال الفكرٌ القومي التحديثي» متحرراً 
من الاتجاه الديني بتأثير انهیار الخلافة العثمانية وسعة انتشار التعلیم احدیث والهجرة 
وضرورات مقاومة الهيمنة الأوروبية بوسائل جديدة. ثم إن التيارات التحديثية سبق 
أن برزت في مرحلة النهضة الأولى كما سبق الكلام على ذلك في القسم الأول من 
هذا الفصل . 


BERE ge E RE E 
أشرنا سابقاً إلى نشوء حزب الوفد في مصر وحزب الاستقلال في المغرب وحزب‎ 
الدستور في تونس. وفي الهلال اخصیب نشأت جاعة الاهالي في العراق وعصبة‎ 
العمل القومي واحزب السوري القومي وحزب البعث العري وغيرها. في هذه‎ 
الاجواء یمکننا آن نستعرض آفکار الطاهر امحداد وآمین الرجاني وعبد الرحمن الشهبندر‎ 
وانطون سعادة وزكي الارسوزي ومیشال عفلق وساطع احصري وقسطنطین زریق‎ 
. وغیرهم‎ 


في اطار الصراع القومي نشأ فكر الطاهر الحداد في تونس (۱۸۹۹ - ۱۹۳۵): 
وكان مناضلا في حزب الدستور منذ قيامه عام ۰۱۹۲۰ ورائدا في الدعوة لتحریر 
المرأة وللديمقراطية السياسية كما يظهر من كتابه امرأتنا في الشريعة والجتمع. کما 
آلف کتابا بعنوان العمال التونسیون وظهور احركة النقابية. في مرحلة الصراع القومي 
ضد الهيمنة الأوروبية» كان لا ب في نظره من تجتب مقولات الصراع الطبقي» فنادی 
بضرورة الوحدة بين الحركة العمالية والحركة الوطنية. وقد جاء فكره حول تحرير المرأة 
متمماً لنضاله النقاي والوطني» ولكنه لم يتمكن أن يوفق بين معتقداته والسلفية 
التقليدية فعمدت إلى اضطهاده ومحاصرته حتى وفاته وهو في السادسة والثلاثين من 
عمرهء متهمة اياه بالكفر والالحاد. 

وشكل أمين الريحاني (۱۸۷۲ - ۱۹4۰) صلة الوصل علی صعید قومي أوسع 
بین الرحلة التأسيسية ومرحلة الصراع من أجل الاستقلال» وقد کتب في الرحلتین 
حول الرابطة القومية ومضامینها احدیدة. وذلك کبدیل للجامعة الدينية. وفي کل ما 
کتب (ولدیه مولفات عديدة بالعربية والانكليزية بين آهمها من زاوية اهتمامنا هنا 
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الريحانيات وكتاب خالد وزنبقة الغور وملوك العرب والنكبات والتطرف والاصلاح 
والقوميات. عبّر الريحان عن مشاعره القومية وعن مواقفه العادية للانتداب الأوروبي 
وللانتماءات الطائفية ورجال الدین وأصحاب الوجاهة» وغیر ذلك ما تسیّب بالانتقال 
من استبدادية الخلافة العثمانية إلى الهيمنة الغربية. ومن أجل التعرف إلى أفكاره فى 
هذا الجال نتوقف خاصة عند کتاب خالد (1911) الذي وضعه أصلاً بالانكليزية؛ 
ومجموعة من المقالات كتبها بالعربية في فترات مختلفة من حياته الفكرية» وقد نشرت 
Gly we‏ ل Slew Galle‏ القومنات + 


كتاب خالد" ۰۲ سيرة ذاتية يي شکل رواية فكرية تطرح الکثیر من السائل 
اه نت زرد pul‏ القومي والديني والانسانی. وخالد هو فردي النزوع بحلم 
بالمغامرات فلم يقنع أبداً بتحدید طموحاته لد «کانت روحه تتوق دوماً إلى ما وراء 
الخط النظور للأفق»""'. دخل في صراع مع ee‏ والجهول» وخاض في 
«متاهات الفلسفة»» متصدياً للمشكلات الحقيقية فى الحياة بصدق وشجاعة وبكثير من 
التساؤل و«النزاعات في داخله» وسعی لل احیاء «اجاد تملكة الصحراء»”*"'2 وتظلل 
(بقطعة من سي سور OT,‏ إنه ثائر «ضذ الروح المسيطرة لشعبه والاتجاهات 
nee eeu‏ وقلما تحدّث خالد عن التوازن والتوافق. على العكس» رأى 
اضطراباً في النفس ذا الح 

كان توجه الريحاني القومي في مطلع القرن لا يزال غائماً في مفهومه لهوية 
الوطن . حذث في البداية عن آن خالد «متحذر من نسل آولتك الفينيقيين الشجعان 
الذین اقتحموا البحار. .۰ . وأنه مولود في مدينة بعلبك» في ظل مدينة الشمس 
العظيمة» على مقربة من الطرق الجحبليّة الصاعدة إلى أرز لبنان. وما عدا ذلك في هذا 
الاتجاه» يكتنفه الغموض»“'. ومن ناحية أخرى» أخبرنا أنه كان يحلم بيقظة الشرق 
فتشيّد هياكل للروح الكونية. ثم نجده في نباية الکتاب موقناً بتحقیق حلمه بقيام 
«امبراطورية عربية عظيمة في منطقة الحدود (عند 3 القائمة) بين الشرق والغرب» 
وفي الصميم من هذا العالم» في جزيرة العرب)”"؟' 


)١1(‏ أمين الريحاني» كتاب خالد: رواية فلسفية اجتماعية» ترجمة أسعد رزوق (بيروت: المؤسسة 
العربية للدراسات والنشر؛ .)١985‏ 
(۱۳۷) الصدر نفسی ص 756. 
(۱۳۸) الصدر نفسه. ص .٠١١‏ 
(۱۳۹) الصدر نفسه ص ۰۱۰۳ 
(۱6۰) الصدر نفسه. ص ۰۱6۸ 
(۱۶۱) الصدر نفسه. ص ۰۱۰ 
(۱4۲) الصدر نفس ص 4 ۳. 


وأمين الريحان في كتاب خالد أكثر وضوحاً في موقفه الصدامي مع المؤسسة 
الدينية ورجال الدين. منذ م الرواية» نكتشف أن خالد يتعلم من تاريخ الكنيسة 
انها «تمتشق سیف الاضطهاد '" ویتبی له أن هناك تحالفاً وثيقا بين النظام الأبوي 
والنظام الكهنوتي فيتبرَأ من النظامين» فيقول: «إن عدة أشياء» ومن جملتها (استبداد) 
طغيان الأبوين ومكر الكهنة» سوف تتآمر هنا ضد تلك السعادة الروحية التي ينعم بها 
Oe sha‏ 

وبئورة لا تختلف عن ثورة جبران يكتب خالد قائلاً: «متى كان المرء يحظى مبذا 
العدد الوفير من الآباء» وكلهم يدّعون أنهم أولياء سعادته الروحية والمادية» يجب عليه 
أن يبرا منهم جميعاً... بينما اعتقد بضرورة العائلة» فإنني اكره الامتداد العائلٍ 
الطاغي» والذي يؤلف لعنة الجنس البشري. وأنا أكره هذه الأبوة الروحية حين ترتدي 
ثوب الكاهن» وقلنسوة الراهب وسترة الحاخام الطويلة أو جبّة الشيخ. وهذا ما أعلنه 
على WL‏ قداسة الفرد» وليس العائلة أو الكنيسة. ذلك أن الامتداد العائى. . . كمبدأ 
اجتماعيّ نابعٌ عن الحوف رال راو ان الع والاتکال - وهذا ما آکزره هو لعنة 
العالم. إن أباك هو الشخص الذي يكنّ الود والاحترام للكائن الأسمى في داخلك , 
وإخوتك هم آولئك الذین یستطیعون آن یقذروا لو روحك وأعماقهاء ويولونك أذنا 
صاغية» ويؤمنون بك متى كانت لديك أية حقيقة لتعلنها لهم. ومن المؤكد أن قيمة 
الرء ليست فى ل 

ومن طریف ما توصل الیه الرنجاني في کتاب خالد ملاحظة اجتماعية مهمة 
حول واحد من آهم مصادر التَفّت والنزاعات القبلية والطائفية في القری السوریة 
حين يقول على لسان خالد: «ومما ينبغي ألا يفوتني ذکره Lal‏ هو أن البلدة. .۰ . تنعم 
باثنتي عشرة كنيسة. كل أسرةء وهي نوع من العشيرة» لها کنیستها وکهنتها. وبالتالي 
لها خصومها ونزاعاتها مع باقي الأسر. إنها أعجوبة كيف يستطيع هؤلاء الناس 
وسط . . . النزاع واخلاف آن ینتجوا شیتاً ما **. |ذا کانت تلك هي مواقف خالد 
من الوسسة الدينية والوسسة العائلیت وهما أقدس مقدسات المجتمع العربي» فلا غرابة 
aie, al‏ اتباعهما «بالشتی التعس الذي تخل عنه الله» ولا يحىّ له بمراسم دفن 


ل 


فى seal a>‏ آحلامه نجمة. 


وبجرأة نادرة يُلقَى خالد خطبة فى دمشق. التی يصفها بأنها «معقل علماء 


(۱۳) الصدر نفسب ص 4". 
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الدین»۰ فقال: «سوف نحرر الإسلام من عاداته البالية وتقاليده الخانقة وخرافاته 
الستحکمة ونفاق UG OM (ped)‏ بذلك غضب «شیوخ الاسلام وعلماء الدین 
وهم بمثابة الطبقة العليا»““'» ومع آنه كان قد حدر من آن «دمشق هي القفیر الذي 
۲ ‘ (۱۵۰) = : 

یعج بالعمائم؛ اخضراء منها وغیرها. فاحترس يا بني» لم يحترس» فهو من 
ناحية آخری یعتبر نفسه مژمنا. قالت له سیدة مرة: «حسبتك. .. مسلما للوهلة 
الأولى وأخطات» فأکذ لها أنها لم تخطىء. وسألته إذا كان مسيحياً فأجاب اٍنه مسيحي 
أيضاً. ثم أوضح ما قصده فقال: «أعتنق الحقيقة أينما وجدتها. حقاًء إن كل ديانة 
هی خيرة و حقیقیه » متى كانت تخدم الغرض السامى لمؤسسها. وكلها ديانات باطلة 
ومزيفة» متى كانت تخدم الغرض الأناني لکبار کهنتها»۲۲*۲. 

وإذا كان الريحاني هو الفرد الثائر في كتاب ULE‏ فانه السياسي الصلح في 
قومياته. ولهذا إذا ما تناولنا فكر أمين الريحاني القومى من خلال مجموعة مقالاته التى 
نشرت بجزأين oe‏ عنوان القوميات› تجد انه ۳ هتم كثيراً ببلورة مفهومه للامت 
فكان يقول بانتمائه للأمة السورية والأمة العربية والأمة اللبنانية فى الوقت ذاته (وقد 
وردت هذه المفاهيم Gil‏ في مقالة أو خطبة واحدة من مقالاته وخطبه العديدة. 
ولكنه ربما كان حتی ۱۹۲۸ آکثر ایماناً بالوحدة السورية» وأخذ بعد هذا التاريخ 
يميل للقول بالعروية» إنما بمعنى وحدة الهلال الخصيب والجزيرة العربية. 

وردت فى مقالاته هذه اشارات إلى «الذات السورية»» و«الوطن السوري»» 
و«الامة السوریةا» و«القومية السوریة!» وتوخه فی خطاب آلقاه فى بلدة برمانا من 
جبل لبنان عام ۰ ال الشعب بقوله انحن السوریین؟. واثر الحرب العالمية الأول 
بحث في ظاهرة انقسام اللبنانيين حول طبيعة هويتهم القومية فقال: «فينا اليوم 
فريقان» بل حزبان» حزب رسم دائرة صغيرة وقال: هذي هي بلادناء هذي هي 
دائرتنا. وكل من كان على غير مذهبنا هو خارج الدائرة. وحزب رسم دائرة كبيرة 
حول الدائرة الصغيرة وقال: هذي هى بلادنا» وهذي دائرتنا تضم دائرتكم 
وتصونبا. . . الدائترة الأولى لبنان» الثانية سوريا. الاول رمز بدا التقضة اللبتائيت 
والثانية رمز لمبدأ الوحدة السورية. . . المبدأ الأول مبني على الفكرة الطائفية التي لا 
ترى الحق في غير الاعتزال» والتي أمست عند الأمم المتمدنة أثرأ من الآثار. والمبدأ 
الثاني مبنى على الفكرة الاجتماعية السديدة أن لا حياة للشعوب المستضعفة إلا 
بالاتحاد. . . . ولذلك نقول إن الفكرة اللبنانية» بل الفكرة القومية الطائفية» هى فكرة 
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عتيقة عقيمة. هي لو عمل ما اليوم» ضربة قاضية علينا. فقد كانت سبب تقهقرنا 
tls SES O E O «a eat) Soy‏ ۱ 

رول ی اد ےر ل انور اتدل واا سوریاو وتان انا 
يمارو تعد تلفي أن A O e‏ 
سوري مسقط رأسي لبنان» واحترم مصدر لغتي العرب» وأستوكل في ديني الله 
وحده... أنا سوري يود أن يرى في سورية حكومة دستورية لا مركزية عمودها 
الوحدة القومية الجغرافية وأساسها العدل والمساواة بالحقوق والواجبات. أنا سوري 
لبناني اعتقد بفصل الدين عن السياسة» GY‏ مدرك أن حجر العثرة في سبيل الوحدة 
pa Well aaa‏ للشو ی ۱ 

aly‏ في عام ۱۹۲۸ wee‏ في دمشق بعنوان اروح العروبة» قال فيها بمفهوم 
«الأمة العربية». وفى رسالة كتبها الريحاني سنة ١975‏ جوابا على رسالة وجهها إليه 
فريق من الشباب العروبي قال فيها إن «الوحدة العربية ممكنة بل هي محققة... لأنها 
مظهر من مظاهر التجدد والرقي ودرجة من درجات التطور القومي في کل مکان»» 
وإن «الاتحاد الممكن فى البدء هو الجزئى اللامركزي» لأن الحكومات الحاضرة العربية» 
الستقلة وشبه الستقلت لا تتنازل» ولا یمکنها ان تتنازل عن حقوق السيادة الاقليمية 
كلها». وهو اتحاد «لا يتم ويعم إلا تدريجياً. وقد تسبق الاقطار ابحنوبية الاقطار 
الشمالية» لأن السيادة الاجنبية فيها هى أخف مما هى فى الاقطار الشمالية»» وان 
aden Wedel Baal‏ ار و ا و ي ال ا ع te‏ 
الخارجية «بالتفاهم مع الدول المسيطرة (أي انکلترا وفرنسا) لأن الحق في نظرها. . . 
ما يزال للقوة. وسياسة التعاون بين الضعيف والقوي لا تفيد الضعيف كثيرا» : 

وتشمل الوحدة العربية في نظر الريحاني «وحدتبا الطبيعية التاريخية القومية: 
فننضم كلناء اللبناني والسوري والفلسطيني والعراقي والنجدي والحجازي واليمني» 
تحت اللواء العربي الواحد... كيف لاء والبلاد كلهاء من حلب إلى عدن ومن 
العريش إلى خانقين» كلها عربية»*2. كذلك يحدّد فى مقالة أخرى بعنوان «فلسطين 
نطاق الوحدة العربية» بقوله: «أني لعربي الدم والقومية» عربي الحس والنزعة» عربي 
القلب والروح» كما أن غري اللساق .“ولس في لبلاد العربية کلها» من حلب ال 
عدن ومن القدس ال بغداد» ما هو آقدس عندي من الفکرة الوطنیة»*. 


(۱۵۲) آمین GE‏ القومیات. ۲ ج (بیروت : منشورات دار الریجاني للطباعة والنشر؛ ۰۱۹۵7 
ج ۰۱ ص ۱۵ - ۰۱6۷ 
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وحول العروبة يقول أيضاً: «كانت العرب قبل الإسلام وقبل المسيحية. وستبقى 
قبل كل شيء وفوق كل شيء. وهاكم مثلا. أنا أمين الريحاني لبناني من الفريكة. . . 
لا افضل طائفة على طائفة ولا ديناً على دين. الدين هو المعاملة. أما في التفضيل 
الاجتماعي الشخصي. فان قروي جبلي افضل الفريكة على كل بلدة في العالمء 
وافضل لبنان على كل جبل في الأرض» وافضل سوريا على كل بلد في الدنيا. 
ولكني» مع ذلك وفوق ذلك» عر الدم» عرب الحس والنزعة» عربي القلب 
والروح» كما اني عربي اللسان. . . ولا یبداً الرقي احقيقي في آمتنا القسمة الا عندما 
نبدأ ان نشعر شعوراً قومياً قبل شعورنا الطائفي. ولا تتكون حقيقة الوطن الکبری الا 
من العقلية المدنية القومية التي تعلو على العقبات الطائفية الصغيرة كلها. إن كل طائفة 
والوهابية في نجد والزيدية في اليمن» إنما كلها من هذا القبيل واحدة. کلها تقدم 
مصا حها على المصلحة الوطنية الكبرى. . . لذلك أقول بالخروج من الفكرة الطائفية إلى 
الفكرة القومية» 397 , 

وقبل وفاته بسنة» آي ۰۱۹۳۹ ألقى خطبة فى حفلة آقامتها لتکریمه في 
نیویورك جمعية «الشبيبة العربية الامریکیة». قال فیها: «العروبة روح قومية عالية شاملة 
تحمل صاحبها على التعاون والتضامن مع اخوانه ليكون لهم جیعا وطن قوي عزیز 
مستقل يضمن لهم السلامة والخير والهناء ويدفع عنهم تعدي الأجانب. هذي هي 
العروبة في أسمى معانيها وفي أقصى أهدافها. إنها احلال القومية الواحدة الكبرى 
محل القوميات الصغيرة الضائعة! إن لكل قطر من الأقطار العربية قضية واحدة» فى 
الاقل» للاجانب ید فیها فلا يستطيع ذلك القطر آن حلها وحده. لا يستطيع أن يحلها 
ال الشریف الدائم العزز لصالح الوطن وکرامته الا بمساعدة الاقطار الاخری. .. 
العروبة توحد صفوفنا. العروبة تعرز مصالحنا. العروبة حفظ کرامتنا وترفع 
23520 , 

وقد ری الريجاني في العلم والتعلیم تحقیق أقصی أمانينا القومية» فاقترح عام 
۱۹۳۷ تأسيين كلة سورية وطنية إما في الشام أو فى بيروت» وتساءل: «مل لنا آن 
نری في الستقبل جامعة سورية وطنیة» لا بروتستنتية ولا کائوليکیة ولا أميركية ولا 
يسوعية» بل جامعة وطنية مدنية بحيث ترفع منار التهذيب | التعليم الحر ذ 
سو بل sey‏ نية بحیث ترفع ر التهذیب تضحیخ والتعلیم خر في 
الأمة السورية؟» ۳ دم يصيعا. «الدارس ۰ الدارس » الدارس الوطنية العمومية 
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الاجبارية اللاطائفية هي الطريق القويم إلى المحجة الوطنية العليا. هذه المدارس يجب 
أن تؤسس في كل قطر من الاقطار العربية وأن يكون برنامج التعليم واحداً فيها 
Oe‏ 
وكان الريحاني يؤمن بتنشيط المجتمع المدني وحق المواطن بالتعبير عن رأيه» 
فيقص علينا أنه كان له من رجال الحكومة صديق وديع النفس لطيف الكلمة؛ ولكنه 
۱ من ناحية آخری کان حاکماً متعسفاً فسأله عن السبب في هذا التباين الخلقي» 
فأجابه : (اعلم یا امین ان الحكم في الشرق لا يقوم بغير العنف. وعلى اخاکم آن 
یکون» قبل کل شيء حاکماً فلا يبتسم علئاً ولا يلين رسمياًء لاحد من الناس. 
en ae‏ ی [نما العاجز من لا پستبد. . . لاء ليس لأحد أن 
و ينبهه إلى خطئه علنا Lage,‏ ل isc, AS ede a laced‏ 
هت رها 
۱ «وقد کان صديقي مع ذلك عصرياً في نواحي حياته غير الرسمية کلها. . 
أخاف على الحكومات الوطنية الجديدة ‏ المستقلة ‏ الا من هذه التقالید الشرقية. . 
تبدو في أصحابها حالما يرقون منصات الاحکام. وما دام الواحد منهم بحسب نفسه 
فوق الانتقاد» بل فوق القانون فالامة في خطر آشد من خطر الاستعمار الاجنبي. 
هي في خطر من ظلم الوطنیین واستبدادهم. . . نها الاوتوقراطية الشرقية التي تغذت 
بالدیح والاطراء فلا تمضم الانتقاد» وتأبى الصراحة وال ay‏ 


وكان بين أعلام النهضة القومية والتحرر السياسي عبد الرحمن الشهبندر 

1 ( - ۱۹۶۰) الذي ولد في دمشق لوالد تاجر صغير لم يكن شديد الثراء. تلقى 

دراساته في مدارس دمشق وتخرج عام ۱۹۰۲ طبیبا في الكلية السورية الانجيلية التي 

اصبحت تعرف بابامعة الاميركية في بیروت. کتب حول التسامح وهاجم التعصب 

! الدینی والتفرقة الطائفية وذکر علماء الدین والشعب أن مسلمين ومسيحيين ذهبوا إلى 

مشانق جمال باشا في سبيل العروبة وأن جميع المواطنين يعيشون في سفينة الوطن 

الواحدة. کذلك اعتبر آن مقیاس الارتقاء هو مقدار الحرية التي تتمتع با الرأة في 

الجتمع. وظل الشهبندر یتمسك بأفكاره التحررية هذه وغيرها إلى أن اغتيل عام 
۰ شهيد افكاره التحديثية والصراع السياسي للوصول إلى السلطة. 

عرف ببراعته الخطابية وثقافته الموسوعية» وكتب مقالات في المقتطف والهلال 

وصحيفة المقتبس لصاحبها محمد كرد على» قبل أن ينشأ الخلاف بينهماء ونشط فى 

حلقات الشيخ طاهر الجزائري الفكرية. وشارك بعد انهیار الخلافة العثمانية في مقاومة 
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الانتداب الفرنسي» وما ان هزمت المقاومة في معركة ميسلون في 4 تموز/ يوليو عام 
۰ حتی احتل الفرنسیون دمشق واصدروا احکاما بالسجن آو الاعدام علی عدد 
من الوطنيين السوريين منهم الدكتور الشهبندر الذي لجأ الى مصرء کما فعل من قبل؛ 
نتيجة للمشاركة في مقاومة الحكم العثماني. 


انشغل الشهبندر بالقضية القومية في الدرجة الاول ورأی من موقع الواثق بنفسه 
وشعبه ان «الستقبل حافل بأنواع الاحتمالات فعلى الأقوام أن تطلب الهواء الطلق 
والنور المشرق والحياة الرفيعة»» وهاجم في زمن الانتدات الفرنسي اقامه حدود 
مصطنعة بين سوريا والعراق» فهو من دعاة الوحدة العربية وبخاصه بين سوريا 
والعراق» وشذد على أهمية الوعی الوحدوي فمال : اما من سبيل إلى منع الأفكار 
الحديدة من التسرت إلى الاذمان الستعدة خصوصاً متى بلغت الأمة درجة من 
الوعي العام يتعذر معها اسدال الستائر على OMY‏ 


دعا ال «الثورة الفكرية السلیمة»» ولکنه» سریك كان يعد للثورة المسلحة مع 
عدد من قادة اخركة الوطنية في البلاد. وکان آن اندلعت في ۱۷ عوز/یولیو عام 
۵ الثورة السورية من جبل العرب بقيادة سلطان الاطرش . وما إن أخفقت الثورة 
عسكرياً حتى لجأ الشهبندر إلى مصر للمرة الثالثة وأقام فيها بين ۱۹۲۷ و ۱۹۳۷ 
وقد كتب اثناء هذه الفترة عدة مقالات فی القتطف والهلال حول الثورة العربیق 
والوحدة والتجزئة واستعادة الشرق لجده والحرية في تاريخ البشرية» والذهاب إلى 
أعواد المشانق مسلمين ونصارى في سبيل العروبة» وقد جمع هذه المقالات في كتاب 
ae‏ ی عام 5 حت علوان القضايا الاجتماعية الكبرى في العالم 
العربي 





















وقد استفاد في كتابه هذا من تجاربه الشخصية وقراءته لكتابات الجاحظ وابن 
خلدون وعلي عبد الرازق في كتابه الإسلام وأصول الحكم الذي سبق أن تحدثنا عنه 
في هذا الفصل . كذلك استفاد من كتابات علماء الاجتماع الغربيين معتبراً ان القضايا 
الاجتماعية في المجتمع البشري متشابهة في الكثير من مظاهرها. وبين أهم ما توصل 
إليه في هذا المجال تنبهه إلى أن الصراع من أجل الاستقلال يستدعي تفهم الواقع 
الاجتماعي فيقول: «نحن مع حاجتنا القصوى إلى الحرية نحتاج إلى اصلاحات 
اجتماعية من الطراز الأول. . فلا غرو أننا في جهادنا مضطرون إلى اصلاحات جمة 
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تععلق بالأسرة والدين والأخلاق والوطنية والحكومة والعلم والاقتصاد وغير 
OAR) 5‏ 
ذلك» 


من هذا المنطلق عالج موضوع المرأة والرجل فدعا إلى تحرر المرأة. وتناول مسألة 
الخلافة الإسلامية معتمداً على ابن خلدون وعلى عبد الرازق» فقال إن انتخاب أول 
خليفة ليتولى زمام المسلمين في دينهم ودنياهم يختلف عن الأساليب الديمقراطية 
احاضرة بحصر الانتخاب فى أهل الحل والعقد. وهى الطبقة الارستقراطية. أما عامة 
الشعب فكانت بعيدة عن التدخل في تقریر شوون حياتباء فيما كان الخليفة يتم 
بحقوق لا يحلم Lp‏ حاکم؛ وقد اشتدت هذه الحقوق عندما صارت الخلافة ملكا 
رها وتان act Sc ah pe DS lee aol‏ تیان الور ال 
«انا سلطان الله في أرضه». وقد أجاز الفقهاء للخلفاء حق التصرف «في رقاب الناس 
وأموالهم وأبضاعهم» . وكان المسلمون إذا بایعوا «جعلوا آیدیهم فى يذه تأكيداً 
۱ للعهد فأشبه ذلك فعل البائع والمشتري» أو أشبه «المقاولة الاجتماعية ۱۳ . بكل ذلك 
حمل على التعصب الديني واعتمد منهج البحث العلمي مشددا على الاصول الاجتماعية 
للشعور الديني وعلى وظيفة الدين في الحث على مكارم الأخلاق. ولهذا يستنتج «ان 
۱ الدین ظاهرة اجتماعية تلازم الجمعية البشرية منذ تفاس الا ۳۳ ۱۱ 














| وفي دعمه لقیام نظرة رحبة سمحة للدین» استشهد الشهبندر بما قاله ابن عربي 
۱ حول وحدة الأديان في قصيدته الشهيرة «أدين بدين الحب»: 

لقد كنت قبل اليوم أنكر صاحبي Nish‏ یکن دی إل Gls seis‏ 

| وقد صار قلبي قابلا كل صورة فمرعى لغزلان ودير لرهبان 

ا وبيت لأوثان وكعيبة طائفب وألواح توراة و : قرآن 














وکان الشهبندر في نظرنه للوحدة القومية AA gece‏ التنوع والاختلاف بین 
الاقطار العربية» فقال انه من المکن اقامة وحدة بین العراق وسورية فیولفا دولة 
مستقلة واحدة ولکنه اعتبر «من امخطل السياسي الاجتماعي. .۰. آن یتوهم احد من 
رجال النهضة في العام العري انه في حیز الامکان تألیف Use‏ عربية مركزية 
ديمقراطية تضم منذ الان بين دفتي دستور واحد دمشق والکویت وعنيزة والعسیر 
والکلا - فهذه بلدان وإن جمعت بينها اللغة والعقيدة وتداركت فى كثير من اطوارها 
التاريخية إلا ان العادات والتقاليد المحلية واختلاف درجة الثقافة العامة... جعلت 
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شقة الخلاف فيما بينها أبعد من أن يضمها مجلس تشريعي واحد أو يلم شتاتها ارادة 


: EE سلطانية‎ 


وفی الشرق العري سس انطون سعادة (۱۹۰6 _ )۱۹٤۹‏ الحزب السوري 
القومي عام ۲ ووضم ربما آول کتاب منهجي حول مفهومي الامة والقومية 
بعنوان نشوء الأْمم (فرغ من تألیفه عام ۱۹۳۲ وتم نشره عام ۱۹۳۷). کان هاجس 
سعادة - کما بدا خاصة في حیاته. كما في مؤلفاته: نشوء الأمم. والصراع الفكري 
في الادب السوري والاسلام في رسالتیه. والحاضرات العشر؛ ومقالاته في مجلات 
الزوبعة وانجلة والنظام احدید وجريدة احزب النهضة ‏ أن يؤسس لإحداث نبضة 
شاملة واقامة نظام جدید یتجاوز التجزئة الاجتماعية والتخبط الفكري والنزاعات 
الفردية والفوضوية السائدة في الجتمع السوري. وقد رذ سعادة حالة التخلف ال 
فقدان الوعی القومی وغیاب النظرة الفلسفية الاجتماعية وزوال سيادة الأمة على 
مصیرها. ولذلك اهتم بالدرجة الأول بتوضیح هوية الجتمع القومية معتبراً ان واقع 
الانسانیه هو واقع قومیات متصارعة. وبتقدیم نظرية للحياة تکون قاعدة في عملية 
التغییر الاجتماعي ووضع نظام جدید یل محل النظام القدیم التخلف . 


قال في مقدمة کتابه نشوء الأمم «ٍن الوجدان القومي هو أعظم ظاهرة اجتماعية 
في عصرنا. . . ولقد كان ظهور شخصية الفرد حادثاً عظیماً في ارتقاء التفسية البشرية 
وتطور place‏ الانسانی. آما ظهور شخصية الجماعة فأعظم حوادث التطور البشري 
شأناً وأبعدها نتيجة. .. إذ إن هذه الشخصية مرکب اجتماعي - اقتصادي - نفساني 
يتطلب من الفرد أن يضيف إلى شعوره بشخصيته شعوره بشخصية... أمته». ويتناول 
الكتاب تعريف الأمة وكيفية نشوئها ومحلها في سياق التطور الاجتماعي» فيبدأ من 
القول بأن انقسام الارض ال بيئات طبيعية هو السبب المباشر لتوزع الجماعات 
البشرية» فتکون البيثة هي تارخی في أساس تحديد هوية الجماعة لأن لكل بيئة 


جغرافیتها و خصائصها . 
وبعد احدیث عن تطور الثقافات العمرانیت يتوصل إلى أن الدولة شأن سياسى لا 
وجود لها إلا في المج: ؛ كما أنه لا وجود للسياسة من دون الاجتماع» ثم يضيف: 


«إذا كانت الدولة مظهراً سياسياً من مظاهر الاجتماع فالأمة واقع اجتماعي بحت. 
ودرس الأمة ونشوئها هو درس اجتماعي» لا درس سياسي . . . وإذا كانت الأمة واقعاً 
اجتماعياً» sus Ul,‏ فما تحديد هذا الواقع الاجتماعي وما أسبابه وخصائصة ومميزاته 


وما هي روحيته أو عصبيته» التي نسميها القومية» وكيف 0 
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جواباً عن هذا التساؤل يوضح سعادة «إن الاشتراك في الحياة يولد اشتراكاً في 
العقلية والصفات کالعادات والتقالید واللهجات والأزياء وما شاكل» ويتوصل إلى أن 
«الأمة أتم متحد؛ء وإلى أن سورية متحد تام ومجتمع طبيعي «تجري ضمنه حياة افراده 
في ترابط وتفاعل تامين واشتراك في مصير واحداء وأن البيئة السورية «هي البوتقة 
التى تصهر حياة. . الجماعاث وتمزجها مزجا يُكسبها شخصية خاصة؛»ء وان «الأمة 
تجد أساسهاء قبل كل شيء آخرء في وحدة أرضية معينة تتفاعل معها جماعة من 
الناس وتشتبك وتتحد ضمنهاا وان «الأمة من حيث هي متحد اجتماعي ذو نوع من 
الحياة خاص به في بيئته لا بد لها من لغة واحدة تسهل الحياة الواحدة وتؤمن انتشار 
روحية واحدة تجمع آدابها وفنونها وعوالمها النفسية وأهدافها ومثلها العليا. . . إن وحدة 
اللغة لا تقرر الأمة ولکنها ضرورية لتماسك الامة» وإن «شرط كون الدين عنصراً 
قومياً ان لا يتضارب مع وحدة الأمة ونشوء روحها القومية»» «فالأمة متحد اجتماعي 
او جتمع طبيعي من الناس قبل كل شيء آخر». وقال بكلام آخر إن «الأمة جماعة من 
البشر تحيا حياة موحدة المصالح. موحدة المصيرء موحدة العوامل النفسية ‏ المادية في 
قطر معين يكسبها تفاعلها معه. في مجرى التطورء خصائص ومزايا تميزها عن غيرها 
من الحماعات»'' . 


أما القومية فهى فى نظره «يقظة الأمة وتنبهها لوحدة حياتها ولشخصيتها 
Aa preven sh. Getty‏ انا عصبية الأمة. وقد تلتبس احياناً بالوطنية التي هي عبة 
الوطن» لأن الوطنية من القومية ولأن الوطن أقوى عامل من عوامل نشوء الأمة واهم 
عنصر من عناصرها. إنها الوجدان العميق الحي الفاهم الخير العام» i gl)‏ لوط 
والتعاون الداخلي بالنظر لدفع الاخطار التي تحدق بالأمة ولتوسيع مواردهاء الموجد 
الشعور بوحدة المصالح الحيوية والنفسية, المريد استمرار الحياة. . . التي يعني LE‏ 
فلاح الجموع وخذلاجا خذلانه. القومية هي الروحية الواحدة أو الشعور الواحد 
المنبثق من الامت من وحدة الحياة في يجرى الزمان»”' ee‏ 


واعتبر آنطون سعادة آن سورية هي |حدی الامم العربية (ووصفها بأنبا آمة 
line‏ ويجب آن تتوخد Oly‏ تقیم مع الجتمعات العربية الاخری (احزيرة العربيق 
ووادي النیل» والغرب الکبیر) جبهة عربية تکون سداً منيعاً في وجه آأي تبدید 
EN EEE UA N RN aE‏ 
والقبلية والعرقية والمحلية وإلغاء الاقطاع وجعل الملكية في المجتمع كبديل للنظام 
«الرأسمالي الفردي الحر؛ الذي «كوّن رأسمالية مرهقة ساحقة وطبقتين مضغوطتين 


(۱) الصدر نفسه الفصل ۷ وص ۰۱۸۰ 
1م المصدر نقسه» ص VAY. NAS‏ 
































































مسحوقتين: طبقة مسحوقة نفسياً هي الطبقة الوسطی؛ وطبعة مسحوقة مادیاً هي 
الطبقة ال 0 


ويجادل سعادة في كتابه الصراع الفكري في الأدب السوري )۱۹٤١(‏ أن فقر 
الأدب السوري يعود إلى التزعزع النفسي والاضطراب الفكري والتخبط في دائرة 
مغلقة وغياب الاهتمام بقضايا الحياة الکبری والتفسخ الروحي النتشر في الامة. وهو 
يرفض ذلك التقسيم السطحي الذي يعتبر الشرق كله روحيا والغرب كله مادياء 
فالروحية والمادية هما من نصيب الشرق والغرب كليهما. ويضيف ان الشرق في أزمنة 
انعدام أسباب التقدم العمراني» أصبحت مطالبه الروحية مادية في معظمها. كذلك 
يرى ان الموسيقى الشرقية GIA‏ وجهة مادية بتشديدها على الشهوات الجسدية» بينما 
الموسيقى الغربية انتصرت عل المادية بالتشديد على التأمل الفكري. لذلك يرى أن 
الوسیقی لیست «لفة العواطف فحسب. بل هي لغة الفكر والفهم أيضاً... بل لغة 
النفس بجميع ما فيها من عواطف OM US‏ 


إن التجديد في الأدب هو نتيجة لحصول تجديد في الفكر والشعور وفي النظرة 
إلى الحياة. والمبدع ليس هو الذي يصرر واقع الحال كما هو ويكون مرآة له» بل هو 
من يتجاوز الواقع فتكون له «القدرة على الانفلات من الزمان والمكان وتخطيط حياة 
جديدة ورسم مثل علیا بديعة لأمة باسرها»"۳۳. ان البدع لیس هو من يكون مرآة 
عصره بل من یکون منارة للمستقبل. ومذا یدعو لیس لد «آدب الكتب» القائم على 
التقلید» بل ل «أدب الحياة» الذي «یکشف عن عظمة مطامح نفسية مهمة وسمو 
مرامیها. هو آدب الذي مهمته أن یکون منارة للجماعات ولیس مراة ا 
وحصل التجدد بنشوء نظرة فلسفية جديدة تتناول قضایا الانسان والجتمع الکبری» 
ولا کون سول این یا ی نی لاس 
باختصار. «ٍن الادب الذي له قیمة في حباة ULSI by UM‏ هو الأدب الذي 
يعنى بقضايا الفكر والشعور SK‏ في نظرة ال الحياة والکون والفن عالية صيلة 
متازة. لها خصائص شخصيتها» : 


)١7/١(‏ عادل ضاهرء المجتمع والإنسان: دراسة في فلسفة انطون سعادة الاجتماعية» سلسلة أعلام 
النهضة الحديثة؛ رقم ١‏ (بيروت: منشورات مجلة فكر. ۰6۱۹۸۰ ص ۲۷۹ -۲۷۱. 

(۷۲) انطون سعادة» الصراع الفكري في الأدب السوري» ط ۲ (بيروت: دار الفكرء .)۱۹٤۷‏ 
ص ٤0‏ ۔ .٤۷‏ 
(۱۷۳) الصدر نقسه ص 8۱. 
(۱۷۶) الصدر نفسه. ص 1۲. 
(۱۷۵) الصدر نقسه. ص WAY‏ 
(۱۷۲) الصدر نقسه» ص ۰٩۱‏ 


























وفي رسائل حب کان قد آرسلها انطون سعادة ال ادفيك جريديني بین ۱۹۳۷ 
و۰۱۹۳۸ نجد آنه یْظهر جوانب انسانية من حیاته» هي علی عکس صورة جبروته 
الراسخة في أذهان أتباعه . بالنسبة لخلاصة رسالته القومية يتحدث عن (الصر لصراع 
العنيف بين نفسيتين» قديمة وجديلة. . بين قوتين: : قوة التقاليد وقوة الحياة. إن 
رسالتنا القومية هي رسالة الحياة والتحرر» وإخضاع التقاليد للحباة الحيدة» ودعامة 
هذه الرسالة القوة» القوة العظيمة ot GLY GGL Gly GUL, OP Lad)‏ 
شخصيته فنتبيّنه» من خلال اعترافه لصديقته» «ان عملى جهاد كان لعهد قريب ible‏ 
بوحشة واسعة. أبدأ منذ الصباح منصبًاً بكل قواي وكل زحمي على معالجة شؤون 
الحزب والقضية› وآوي آخر السهرة» وقد تطول إلى نصف الليل» إلى Coy ae‏ 
رأسي في حضن وحدتي وأعزي نفسي te‏ العليا وأغمض عيني وانتظر النو 

وفي هذه المرحلة أيضاً كتب قسطنطين زريق مجموعة من المقالات بعنوان الوعي 
القومي عام ۱۹۳۹ (وسنتوسع في عرض أفكاره التحديثية في المرحلة التي تلت 
الحرب العالمية الثانية)» ووضع ساطع الحصري» كما سبق وذكرناء» عددا من المؤلفات 
في الأربعينيات والعقدين التاليين حول العروبة والقومية الحربيةء وتابع هذا الجهد 
الؤرخ العراقي عبد العزيز الدوري منقباً في التاريخ عن الجذور الاجتماعية 
والاقتصادية لقيام الوعي القومي العربي. وجاءت أعمال زكي الارسوزي (بعد أن نزح 
إلى دمشق cag)‏ لواء الاسكندرون وعمد إلى وضع أسس حزب البعث) في إطار 
الصراع من أجل الاستقلال ضد الاستعمار الفرنسي والتوسع التركي على حساب 
سورية» aes‏ المؤسس النظري لقيام حزب یت اي Sie Niles‏ بين أعماله 
التنظيرية العبقرية العربية في لسانهاء وبعث الأمة العربية ورسالتها إلى العام . وفي عام 
۲ صدرت مجموعة أعماله الكاملة عن القوات العسكرية فى سورية. 

في مدخل كتابه بعث الأمة العربية ورسالتها إلى العام » قال زكي الارسوزي إن 
لام اش tear‏ التاريخية تزهو بتجاوب بينها وبين بيثتها الإنسانية تجاوباً تستقطب به 
نفوس أبنائها التبارات الفكرية فتکتسب الشعور بحقیقتها بحقیقتها الثل وبارتقاء الذهن . وفصد 
من رسالته استجلاء آية الأمة كحقيقة تاريخية» وإنشاء فلسفة عربية. ورأى أن الحضارة 
الحديثة تقوم على تناقض مقوماتهاء وقد تحوّل العالم عن الأصالة إلى دعائم برانية تشيد 
عليها الأمة بنيانها فترجع به الإنسانية القهقرى 

وکنا قد دکرنا ف فى الفصل العاشر أيضاً أن حزب البعث ارتكز على منطلقات 
قومية عربية» غير انه تبنى مع الوقت مفاهيم ومقولات وشعارات اشتراكية. لقد كتب 





























(0) رسائل حب من انطون سعادة الى ادفيك جریدینی (بیروت : [د. ۲.0 ۰۱۹۹۷ ص 2 
(۱۷۸) الصدر نفسه» ص ۲۹. 


۸۷۹ 



























ميشال عفلق عام ١977‏ مقالة بعنوان «ثروة الحياة» نظر فيها الى الاشتراكية ليس 
«كواسطة لإشباع الجياع وإلباس العراة فحسب» ولا مني الجائع لمجرد كونه جائعاء 
بل للممکنات الوجودة فیه, التي يحول الجوع دون ظهورها» وظل عفلق لا متم 
بالجائع لمجرد كونه جائعا فيميل للنظر إلى الاشتراكية كوسيلة أكثر منها هدفا إنسانيا إذ 
تابع يقول: «القومي العربي يدرك أن الاشتراكية هي انجع وسيلة لنهوض قوميته 
وأمته»» لأنه يعلم أن العرب لن یشترکوا في النضال ذا کانوا مستثمرین منقسمين 


سادة تا 


هذه هي خلاصة الفكر القومي الذي سيطر بخاصة في مصر والمشرق العربي في 
مرحلة الصراع من أجل الاستقلال بين الحربين العالميتين. وقد استفاد هذا الفكر 
القومي من الفكر التحديثي الليبرالي» كما استفاد من الفكر التقدمي وتعامل معه. ولم 
يتمكن هذا الفكر القومي من ان يتطور كثيراً باتجاه مزيد من التقدمية الاشتراكبة نتيجة 
لأولويات الصراع للتحرر من الهيمنة الأوروبية. 


ب - الاتجاه الاشتراكي في مرحلة ما بين الحربين العالميتين 

ساد الفکر القومی فی هذه الرحلة کلاً من الفکر الدینی والفکر النقدي الئوري 
ا مع ا لعج eel ale baal gly AN Slat‏ 
وبسبب استيلاء البرجوازية الوطنية على الحركات الفكرية والحزبية. ومع هذا تنبّه 
بعض مفكري القومية التحديثية الليبرالية إلى أن التحرّر السياسي لا تم من دون 
التحرّر الاجتماعي. هذا ما حدث داخل صفوف حزب الوفد بعد نيل الاستقلال عام 
۰ مثلاًء فتحدث أحد قادته» وهو مکرم عبید» عن المشكلات الاجتماعية 
والكوارث الاقتصادية التي يعانيها الفلاحون والعمال الذين يتكوّن منهم مجموع 
الشعب» مسميا هذا الوضع ب«الاستعمار المصري». قال هذا في خطبة له في مجلس 
النواب وأضاف: «ما الذي يكسبه الفلاح المصري من الاستقلال؟ فلنقلهاء إذاء قولة 
صريحة يا حضرات النواب» فقد عملنا لتخليص المصري من الاستعمار الاجنبى» وقد 
بقی علینا آن نخلص الصري من الاستعمار الصری»۳. : 

هذه الشکلات الاجتماعية والاقتصادية هي التي استدعت قیام حزاب اشتراكية 
متعددة في تلف البلدان العربية» کما سبق وتحدئنا في الفصل العاشر اخاص 
بالسياسة والجتمع. متفاوتة بین الشيوعية الارکسية والاشتراكية القومية والفابية 


(9/ا١)‏ كما ورد في : میشیل عفلق. فى سبيل البعث»› Yb‏ (بیروت : دار الطلیعة 2۹۳ 
ص Yd‏ 


(1480) رمضانء تطور الحركة الوطنية فى مصر من سنة ١414‏ الى سنة 1975. ص ۵۱۲ - ۵۱۳. 


AAs 









الأوروبية. ولم يرافق تأليف هذه الاحزاب قيام فكر منهجي تمكن أن يذهب ابعد مما 
ذهب إليه فكر شبلي الشميل وفرح انطون في المرحلة التأسيسية السابقة. في الوقت 
الذي انصرف بعضهم لتأسيس الاحزاب الاشتراكية وتنظيمها من دون مزيد من بلورة 
النظرية الاشتراكية فى ضوء التجارب والتناقضات العربية الخاصة (وهذا ما سبق ان 
أشرنا إليه في الفصل العاشر من هذا الكتاب) جنح المنظرون منهم باتجاه تحديد مواقف 
اشتراكية وجلة حذرة مرتبكة. 

يظهر ذلك جلياً من خلال مواقف سلامة موسی (۱۸۸۷ - ۱۹۵۸) الفکرية. 
لقد أرادء وهو الذي نشأً في أسرة ريفية متوسطة الحال» أن يجمع في فكره بين 
مقولات المنهجية العلمية والداروينية والقومية المصرية العلمانية والاشتراكية الفابية 
وتحرير المرأة والليبرالية الغربية» متأثراً بكتابات شبلي الشميل وفرح انطون ويعقوب 
صروف وأحمد لطفي السيد وبرنارد شو وكارل ماركس وغيرهم. وكان قد عاش سنة 
في فرنسا واربع سئوات في لندن حيث تعرّف إلى جماعة الفابيين واطلع على فكرة 
السوبرمان من خلال قراءة برنارد شوء فنشر أول مقالة له بعنوان «مقدمة السوبرمان» 
وكتاباً له بعنوان نظرية التطور وأصل الإنسان (۱۹۲۷). 

وكنا قد ذكرنا في الفصل العاشر أن سلامة موسى قرأ اعمال كارل ماركس 
وتأثر به معتبراً نظريته ضرورية لفهم التاریخ والجتمع. مؤكداً أن التقدم مرهون في 
مصر فقط بتطبیق مبادیء الاشتراکية غير أن سلامة موسى تحاشى الاشارة إلى تأثره 
بماركس» فاعترف بعد قیام ثورة ۱۹۵۲ یقول : «مع اني في کتاب هولاء علموني قد 
ذکرت نحو عشرین من الادباء والعلماء والفکرین الذین وجهوا نشاطی الذهنی. .. 
فإني لم أذكر معهم کارل مارکس داعية الاشتراكية. والآن احب أن اعترف بأنه ليس 
في العام من تأثرت به وتربیت علیه مثل کارل مارکس» وانما کنت اتفادی ذکر اسمه 
خشية الاتهام بالشيوعية» 1410 . 

كذلك ذكرنا أن سلامة موسى كان قد كتب دراسة حول الاشتراكية (۱۹۱۳) 
قال فيها «إن النظام الاشتراكي يقتضي إلغاء الملكية الفردية» بمعنى انه لا يجوز للفرد 
ان يمتلك أرضاً أو معملاً أو منجماً أو أي ثروة تحتاج في استغلالها إلى عامل أو 
عمال. .. وغرض الاشتراكية جرد ايجاد الحرية الاقتصادية حتى تتساوى الفرصة بين 
الناس فى الاثراء...». أما كيف تتحقق الاشتراكية فى مصرء فتكون حسب سلامة 
موسی «بتربية ابمهور عل امکم النيايي الديمقراطي آولاً ثم نشر البادیء الاشتراكية 
وادخال بعضها بالتدرج في جسم احکومة حتی تتشرب بها الأمة»*. وقد شارك 


(VAN)‏ رفعت السعيد» تاريخ الحركة الاشتراكية فى مصرء ۱۹۰۰ - ۰۱۹۲۵ ط ۵ (القاهرة: دار 
الثقافة الجديدة» 4۱۹۸۱ ص ۰۸۷ 
(۸۲) الصدر نفسهی ص .٠٤‏ 















































































في تأسيس الحزب الاشتراكي المصري عام ١47١‏ مؤكداً على ضرورة الأخذ بالتطور 
البطيء لا الشورة» ومن خلال ترسیخ قواعد النظام البرلاني اللیبرالي والتعلیم 
والتصنیم . 

وظهر موقف سلامة موسی الوجل في دعوته للاشتراكية من خلال حرصه على 
التنصل من الاشتراكية العلمية وقوله في مقالة له نشرها في OM HAY‏ ان فترة 
العشرينيات هى من أسواً الأوقات في مصر لتأليف الحزب الاشتراكي» وذلك 
«لاعتبارین : ESSE FUE Sel EET Eo Ml‏ 
ربوع البلاد الروسية آلوية اخراب والدمار. وثانیهما آننا في مأزق سياسي لا ينبغي أن 
نزیده حرجاً بما یمکن ان یتذرع به العارضون لاستقلالنا في انجلترا من آن في مصر 
شبوعين ete tly‏ وهذة الفاظ تستطين لت یالتعا 


في الواقع أن سلامة موسى لم يتنصل من الشيوعية فحسب؛ بل زیّف مبادیء 
أساسية في الاشتراكية المعتدلة نفسها بقوله في مقالة الأهرام ذاتباء «نحن على علم تام 
بأن علاقة الأجير الزراعي مع الممول aT‏ إنسانية أكثر منها 
اقتصادية. . . فلهذا السبب لن تقف الجمعية [الاشتراكية] موقف العداء ضد الملاك 
الصريين» انم هی US Persie ae‏ > كما يدل العمال على 

ا لأن مصلحة الاثنين واحدة». وبعد أيام عاد فنشر مقالة أخرى في 
el AY‏ | رداً على هجوم شنته جريدة الاجيبشان غازيت قال فيها: «إن حملتكم عل 
امحزب الاشتراکی الصري لا مبرر لها. .۰ . کان آول ما فعلناه فی القاهرة اننا انکرنا 
البولشفية بكل صراحة وجحدنا مبادئها بلا قيد ولا شرط . 55-4 ا ی 
عضواً في الجمعية الفابية الانجليزية» وهي جمعية الاشتراکیین المعتدلين في لندن» 
وغايتنا ووسائلنا هى غايات هذه الجمعية ووسائلها. .. وسيكون شعارنا التطور 
والنشوء لا الثورة والانقلاب». لذلك» كما قال رفعت السعيد: «كان طبيعياً بعد 
ذلك أن يكون سلامة موسى بين هؤلاء الذين آثروا السلامة» وانسحبوا من الحزب 
ore elas‏ ومع ذلك اعتبره الكثيرون من المفكرين المصريين كاتباً رائداً» 
واستشهد أنور عبد الملك بقول سلامة موسى عن نفسه بأنه يدعو (إلى العقل بدلاً من 
العقیدت ون اسقلال الشخصية يدلا من الاد ات از قا و هنا 
تعلقي بالعلم لأنه حقائق. . .14300 . 










































(۱۸۳) الأهرام 1/۸/۸ 

(184) الأهرام» ۱۹۲۱/۸/۳۱. 

(185) السعيد» تاريخ الحركة الاشتراكية في مصرء ۱۹۰۰ - ۰۱۹۲۵ ص ۹۸ - ۰۹۹ 

.۲۸۰ عبد اللك دراسات في الثقافة الوطنية (بیروت : دار الطلیعة» ۱۹۲۷)» ص‎ ay (VAN) 
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هذه هي 1۳ الاتجاهات الفكرية الرئيسية التي سادت مرحلة النهوض الثانية 

بين الحربين العالميتين. وتبين لنا من خلال استعراض هذه الاتجاهات أثر الصراع من 
۳۳ الاستقلال بقيادة البرجوازية الوطنية» ما يفسّر لنا هيمنة الفكر القومي التحديثي 
في هذه المرحلة. إلا أن هذه السيطرة لم تكن حقا سيطرة في العمق والشمول 
المطلوبء فالتقاليد كانت لا تزال راسخة. نقول ذلك تمهيداً لتناول فكر ما بعد 
الاستقلال وحلول البرجوازية الوطنية محل المستعمرين. إن مصيراً قاتماً كان ينتظر 
العرب عند منعطف التاريخ نتيجة لاستمرار التبعية وتثبيت الدولة المستبدة بعد الحرب 
العالمية الثانية وانشاء اسرائيل عام ۱۹6۸ قاعدة نموذجية للاستعمار الاستيطاني على 
انقاض المجتمع الفلسطيني. بذلك أدت هذه التطورات ليس لبدء مرحلة استقلال 
حقيقي كما زعم الحكام العرب بقدر ما مهّدت لقدوم مرحلة الكارثة ونشوء الفكر 
النقدي المضاد للفكر التسويغى المرتبط بالانظمة السائدة. 


ثالثاً: مرحلة سيطرة البرجوازية الوطنية في النصف الثاني 
من القرن العشرين: بحث في أسباب الإخفاق 
يمكننا أن نميّز في هذه المرحلة بين فترتين زمنيتين» هما الفترة الممتدة بين خباية 
ا ا وھ ب ا ath‏ من حزيران/ بوتيو عام ۰۱۹۲۷ وفترة ما 
بعد هذه الهزيمة حتى نباية القرن العشرين. في الفترة الأولى تجاذب العربٌ إحساسان 
متناقضان: إحساس بالنكبة الفلسطينية نتيجة لانشاء دولة اسرائیل عام ۰۱۹4۸ 
وإحساس بالتفاؤل الثوري تجاوباً مع ثورة *؟ يوليو في مصر واندلاع الثورة الجزائرية 
عام ۱۹۵6 حتی ۰۱۹۱۲ حين تمكنت من تحرير البلاد ونيل الاستقلال بعد مئة 
وثلاثين سنة من الاستيطان الاستعماري الفرنسي. وبفعل هذين الإحساسين 
التناقضین؛ تورّع الفكر العربي القومي بين الانشغال بالبحث في أسباب النكبة 
الفلسطينية وكيفية التغلب على آثارهاء والتعبير من ناحية أخرى عن الثقة باحتمال قيام 
عهد جديد تحررّي تنتصر فيه الإرادة العربية. 


أما في فترة ما بعد الخامس من حزيران/ يونيو عام ۰۱۹۲۷ فقد ساد الشعور 
بالهزيمة وخيبة الأمل الكبرى» فتوزع الفكر بين تسويغ الواقع ووضع اللوم الكلي على 
القوى الخارجية من ناحية» والبحث من ناحية آخری فی طبيعة الكارئة والتشديد على 
الموامل الداخلية و الداخلية والخارجية معاً. وغا حتف من وقع الشعور بالهزيمة ل 
حذ ما قیام القاومة الفلسطينية والتأیید الشعبي الکبیر الذي نعمت به لسنوات محدودة 
في كل البلدان العربية . لفترة 5 وجیزه انتشر الاعتقاد بأن المقاومة الفلسطينية مثلت 
انتقالاً نوعياً من عهد الانقلابية العسكرية وثورة ة الانظمة إل جيف كام ثورة ة الشعب» 
بل بلغ التفاؤل درجة عالية حتى الاعتقاد بأن الثورة الفلسطينية أخذت تشكل رأس 
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الحربة لقيام ثورة عربية شاملة. ولكن الانظمة العربية التي أخفقت في مواجهة 
اسرائیل حتت سن أن تسعد قوتها وتعزز مواقعها لتشکل عبدیداً للغورة الشعبية 
وتعمل على احتوائها وتحويلها إلى نظام عربي آخر . 

وإذا ما أمعنًا النظر بتطور الفكر العربي بعد الحرب العالمية الثانية نجد أنه على 
العموم انكفأ على نفسه مرة أخرى ومُني بخيبات أمل مريرة منها حيرته تجاه قدرة 
اسرائيل على تهديد العرب وكيفية حل المسألة الفلسطينية» وهزيمة حزيران/ يونيو عام 
۷ وإخفاق البرجوازية الوطنية التي حلت محل الحكم الاستعماري. في ما يتعلق 
بالأمر الاخیر ۸ يشكل الاستقلال بوابة جديدة لمستقبل باهرء فقد أخفق في تحقيق 
الآمال المرجوةء وتحوّلت الكيانات والمؤسسات التى أقامتها البرجوازية الوطنية 
بمساعدات خارجية ال قوة لیس فی خدمة الشمب بل ضده. لقد حکمت الانظمة 
الشعب لیس بتمثیله وباشراکه في صنع مصیره بل بإقصائه وتهميشه. 


ول يكن من الغريب أن يتم ذلك» فقد وصلت الطبقة البرجوازية الوطنية ال 
احکم عن طریق الانقلابات العسكرية وعمدت؛ بصرف النظر عن حسن نیاتها آو 
سوتها» ال فرض نظام البعد الواحد. وکان آن انقسمت حکومات البلدان العربية ال 
معسکرات متنافسة متناحرة فی الداخل وفى ما بينها. إضافة إلى ذلك» كانت هناك 
عد لدان عر ای دير وزیا ای اة اوقل من اتون دات 
المؤسسات شبه الديمقراطية بمجالسها الشعبية ودساتيرها وتمارساتها الهزيلة التي لم 
تتحرّر من طبائع الاستبداد والتحكم الفردي ولم حد من سيطرة الاقطاعیین واحتکار 
السلطة من قبل الأسر الكبرى. 

تفاءلت الجماهير الشعبية بحدوث أول انقلاب عسكري في سوريا عام ۱۹۶۹ 
ولكن هذا الترحيب لم يدم سوى فترة وجيزة. ثم حدث انقلاب الضباط الاحرار في 
مصر في TY‏ يوليو/ تموز عام ۱۹۵۲ فاعاد للمجتمم الثقة الشعبية بامکانات الفروج 
من الستنقعات التاريخية» وبلغ التفاژل قمته عام ۱۹۵۲ اثر تأمیم قناة السویس 
والقاومة الباسلة للاعتداء الثلائي (انكليزي - فرنسي - اسرائیلی) على مصر. تلا ذلك 
انقلاب عسكري في العراق عام ۸ وقامت بین ۱۹۰۸ ١91١‏ وحلة بين 
مصر وسوریا. في هذه الفترة كانت حرب التحرير الجزائرية تثير مخيلة العرب 
وشعوب العالم الثالث. 


وفي مناخ من الحماس القومي في الأوساط الشعبية وتخوّف بعض الحكومات 
العربية التقليدية» تفتّح الأمل من جديد بإمكانيات التحرّر والوحدة» فانشغل عدد من 
المفكرين العرب بالبحث في واقع المجتمع العربي وعمدت الحركات القومية إلى تبني 
الكثير من الأفكار الاشتراكية ودمجها في صميم الفكر القومي في محاولة للتغلب على 
التناقضات الاجتماعية» وهذا ما سبق الحديث عنه فى الفصل العاشر حول السياسة 


AAS 


والدولة والمجتمع. dy‏ يدم ذلك طويلاء ككل تفاؤل عربي» فقد حدثت هزيمة 
الخامس من حزيران/ يونيو عام ۰۱۹۲۷ فعمت ايبة الکبری؛ ووجد الفكر العربي 
نفسه مرة أخرى منشغلاً بالبحث في أسباب الكارثة انطلاقاً من الإحساس المرير بول 
المأساة التي أصابت العرب وكبديل للفكر التسويغي لدی شرائح الثقفین الرتبطة 
بالسلطة. هنا أيضاً تنوعت التيارات الفكرية بين قومية تحديثية وسلفية دينية وتقدمية 
ثورية غلب علیها الفکر النقدي والتحلیل الاجتماعی متحرّرة من الالتزامات 
الأيديولوجية والحزبية الضيقة . ۱ 


- التيار القومى التحديثى 

مرة أخرى عاد قسطنطين زريق (۱۹۰۹ - ) بعد هزيمة الخامس من 
حزیران/ یونیو ۰۱۹7۷ كما فعل بعد قيام اسرائيل عام ۰۱۹6۸ ال البحث في أسباب 
الكارت و ارو ي او ور ای ی ی 
معنى النكبة fous‏ فشدد ial de Lal‏ الأخذ بالعلم والعقلانية في إقامة المجتمع 
العربي الجديد. ومهد زريق wsdl GES‏ (۱۹۲۷) بقوله: (في ربیع عام ١94/8‏ 
نشبت المعركة الأولى بين جيوش الدول العربية والقوى الاسرائيلية» فحدثت الكارثة 
التي أدت إلى الهدنة وإلى قبول اسرائيل في الأمم التحدة. والیوم؛ بعد تسعة عشر 
عاماًء نشبت العركة الثانیت فلم تكن الكارئة الجديدة أخف هولاً من الأولى» ولن 
تکون نتائجها الرتقبة أقل وطأة على الشعوب العربية» بل انا ونتائجها تبدو آضخم 


أ (YAY)‏ 
واوحم» . 


حاول زريق في الكتابين أن يوضح المفاهيم والقواعد الضرورية لاقامة جتمع 
عربي جدید» منطلقاً من التساؤل حول كيفية التمكن من قلب المجتمع العربي امن 
ال رای ر وی ی ی ل ی و ی ر 
أسباب النكبة إلى الفارق الحضاري بينه وبين المجتمع الاسرائيلي «وهو فارق في الأخذ 
با لحضارة الحديثة» أي في Jie‏ العلم والعقلانية الذي تتميز به هذه الحضارة»» وال 
الضعف النضالي باعتبار أن كلاً من الشعب الجزائري والشعب الفيتنامي تمكن من 
التغلب على أعدائه رغم الفارق الكبير في التفوق العلمي» ويعود ذلك إلى «الروح 
‘pall‏ العالية» والشدة النضالية في المقاومة والکفاح» التي (تنبعث من مصادر متعددة 

في النفس»» ومنها «وضوح الا 


pes‏ زريق Lal‏ أسباب النكسات والخسائر التى as‏ مها الحركات القومية 


¥ (بیروت : دار العلم للملایین » 2/۳۹۷ ص‎ ious قسطنطين زريق» معنى النكبة‎ (VAY) 
- 1۲ الصدر نقسه » ص ۰۱۷ ۶ و‎ )۱۸۸( 









































































العربية وتوقف عند سببين: أولهما تعرض الدعوة القومية للدعوة الاشتراكية فتغلب 
النزاع الطبقي على وحدة الأمة ولم يعد ممكناً «جمع الصف العربي». وثانيهما هو عجز 
الدعوة القومية عن التحديث الذي يتيح «للولاء القومي ان يتغلب على الولاءات 
الأخری وان یصهرها في ولاء شامل؟» ويكون التحديث بالتطور العقلاني والعلمي 
التقنی. الأمر الذي عانته أيضا الدعوة الاشتراكية العربية. فقد اهتمت بازالة الفروق 
الطبقية من دون ان bar Lal ag‏ باقتباس العلم والتصنيع فظل «الجانب التوزيعي 
الطبقي من الدعوة. . . غالباً على الجانب العلمي الانتاجي التصنيعيی»(۱۸۹) 


وتكرّرت آراء زريق هذه في كتابه نحن والمستقبل (۰)۱۹۷۷ فقد دعا مرة 
آخری لقیام عقلية مستقبلية ترتکز علی عدة آرکان بین آهمها: الوضوعية والواقعیت 
والانتاج العلمي» والالتزام الخلقي؛ والارتياد والتخطیط» والتساژل والنقد» والشمول 
والتعاون» والتجدید والابداع» وقدرة العقل التمئلة بالعلی والقدرة الخلقية» وقدرة 
المجتمع على تكوين بنيته الوطنية التماسکة. وقد آکذ ان هذه العقلية الستقبلية لا تتنکر 
للتراث» بل تحرص عليه لأن العقلية «التي تحرص على جوهر التراث. . هي المؤهلة 
بالفعل للحفاظ على الأصالة ورعايتها وتنميتها والافادة منها خير افادة في تحقيق الذات 
وفي الانجاز والابداع»”' تن 


- ۱۹۰۵( الفكر القومي التحديثي أيضاً بكتابات زكي نجیب ممود‎ bey 
وهو منشیء ورئیس تحریر مجلة الفکر العاصر فی الستینیات ومولف کتاب‎ ۳ 
تجدید الفکر العرپ"*. ومن مزلفاته الاخری خرافة اليتافيزيقیا. ونحو فلسفة‎ 
علمية» وفلسفة وفن» والثورة عل الأبواب» وشروق من الغرب. وقد حاول هو‎ 
کتاباته التوفیق بین بعث ثقافة عربية أصيلة والاستعارة من الثتافة‎ Ube أيضاً في‎ 
الغربية الحديثة» والتأكيد على العقل والحرية أو التعقيل (أي عقلنة الثقافة) والتحرر‎ 
. (من السلفية العمياء والحداثة المقتلعة الجذور)‎ 


نبع الهم الأساسي لزكي نجيب محمود من التساؤل: كيف تكون الثقافة العربية 
O a as‏ العصر )وهر ين tae‏ قن الوقة 
ذائه؟ وتوصل الى ان مهمة تجديد الفكر العربي تقتضي ضرورة المواءمة بين التراث 
الفكري العربي القديم ومقتضيات العصرنة» فيكون المثقف العربي الحق هو المترع 
بالثقافة العربية القديمة واشخصص تخصصاً دفیقاً فی الثقافة العلمية لهذا العصر 
امحدیت واللفتح على التجارب الإنسانية كافة . 1 


(۱۸۹) الصدر نقسه» ص ۳۰ - ۰.۳۳ 
(۱۹۰) قسطنطین زریق» نحن والستقبل (بیروت: دار العلم للملایین» ۰6۱۹۷۷ ص ۲۲۱ - ۱۳ 
)141( زكي نجیب poe‏ 62 تجديد الفکر العري (بيروت: دار العلم للملايين» ۷۱ 


AA“ 


تساءل زكى نجيب محمود فى مطلع السیعینیات : «كيف نوائم بين ذلك الفكر 
الوافد الذي بغيره يفلت منا عصرنا أو نفلت منهء وبين تراثنا الذي بغيره تفلت منا 
عروبتنا أو نفلت منها؟... كيف. إذاء يكون الطريق؟.. كيف السبيل إلى ثقافة 
موحدة منسقة شيا متف حي في عصرنا اء بحيث بندمج فيه للقول والأصيل 
في نظرة ۳ من هذا المنطلق أوصى بأن نأخذ من التراث القدیم ما 
سي ی وأما ما لا ینفع نفعاً عملیاً فنترکه غیر آسفین. وفي 
رأيه ان الأخذ بالتراث القديم لا يمنع الثورة على اللغة الوروثة واحلال اللغة العلمية 
في معالجة القضايا الفكرية محلها. كذلك توصّل إلى أن الأخذ بالقديم لا يعني قبول 
تمارسات أهل السلطة وتوظيفهم الدين في خدمة ومصاحهم. 

وإضافة إلى ذلك» أوضح أنه كما أن هناك قضايا ومشكلات تشغلنا فى العصر 
الحديث م يتعرض لها التراث القديم» فإنه هناك أيضاً قضايا ومشكلات انشغل بها 
الفكر القديم ولم تعد ذات موضوع بالنسبة لنا. من هنا الاختلاف بين القضايا sel‏ 
شغلت المفكرين العرب القدماء والقضایا التی تشغلنا فی الزمن اخاضر بل إنه ذهب 
آبعد من ذلك؛ فقال ان العلاقة التي کانت تشغل الفکر العري القدیم هي تلك 
العلاقة التي تن بعلاقة الانسان باه ورسوله وبالرسالت وآما العلاقة التي تشغل 
الفکر العاصر ذ فهي التي تدور حول علاقة الإنسان بالإنسان» والإنسان بالطبيعة 
والصناعة . laps‏ تون ماأساة العربي المعاصر في ما يعاني من غربة» هي أنه موزع بين 
ضرورة الثقافة الأوروبية العاصرة وضرورة الاصالة. وفي هذا الجال» ذکر زكي 
نجيب محمود ان بين آهم مشکلات التفکیر العريي الفلسفي العلمي العاصر مشکلة 
تحديد مدى ما تشكله اللغة التداولة من عوائق ذهنية مسبقة في رسم صورة دقيقة فى 
تشخیص الواقع الانساني والاجتماعي . 


واثر هزيمة حرب الخامس من حزيران/ يونيو عام ۰۱۹7۷ کتب زكي نجیب 
محمود مقالة بعنوان «ميلاد جديد» فى العدد الأول من مجلة مواقف »)١959(‏ قال 
فيها: اننا نريد للمواطن العربي ان يولد من جديد ولادة تتقاطع عندها خصائص 
الاضي وملامح الحاضر. ورأى ان هذه الولادة بدأت منذ قرن ونصف وكانت نقطة 
البداية التقاء الثقافة العربية بالثقافة الوروبية احدیثة» وهی ما زالت ولادة فی حالة 
من التعثر والفوضی والاضطراب والتشتت بعيدة عن مرحلة الاکتمال . : 

ومن مظاهر ذلك انقسام المفكرين العرب «مجموعات أشتاتاً. . . کل منها تری 


الخطأ فيما تراه الأخرى صواباً. . . فهنالك طرفان متطرفان: طرف منهما يجزع من 
الثقافة الأوروبية الحديثة أشد الجزع» ويعدها ثقافة دخيلة تستهدف التسلط والسيطرة» 


(۱۹۲) الصدر نقسه ص 1. 

















































































ويلوذ منها بمكمن من التراث العربي الصرف... وأما الطرف المتطرف الآخر فيفرح 
بالثقافة الأوروبية الجديدة فرحة الاطفال باللعب والهدايا. . . وبين هذين الطرفين 
المتطرفين» تجد صنوفاً شتى من الأمزجة التي تأخذ بطرف من هنا وطرف من هناك» 
ممكن» كما صنع العقاد. ومنهم من يقبل الغرب كله وبعض التراث دون بعض» كما 
صنع طه حسین. ومنهم من یقیل التراث كله es ue‏ يعمو كما ضع 
محمد عبده. ومنهم من يجري تعديلاً فى التراث وفى وا ا ا 
“pee hata‏ ومنهم من يكاد يرفض الجانبين معاً . خليط عجيب» وهو خليط 
oun‏ اه ی با و مرا اش لیاسم مکی ایس 


أما أين موقع زكي نجیب محمود في هذا الشتات الفكري» فيمكننا أن نتبيّنه من 
قوله في کتابه تجدید الفکر العري: «اني أقولها صريحة واضحة: إما أن نعيش عصرنا 
بفكره ومشكلاته» وإما نرفضه ونوصد الأبواب لنعيش ترائنا. نحن في ذلك 
احرار. . . لکننا لا تملك الحرية في أن تُوَحَدَ بين الفكرين»”*؟'2. كذلك نستدل على 
موقعه من قوله في كتابه شروق من الغرب : «الجواب الواحد الواضح هو أن تدمج 

في الغرب اندماجاً في تفكيرنا وآدابنا وفنوننا وعاداتنا ووجهة نظرنا إلى الدنيا. 
gl‏ الواحد الواضح هو أن تكون مصر قطعة من أوروبا كما أراد لها seston‏ 
وكل من يريد لها النهوض”*"'". وأما ما نخرج به» فربما هو شتات فكري آخر 
كأنما نحن أمام وصفة طبية لا علاقة لها بتشخيص الواقع المعاش . 


۲ التیار الديني 

حَفَتَ صوتٌ التيار الديني لثلائة عقود بعد الحرب العالمية» وبخاصة فی مصر 
والمشرق العربي بالمقارنة مع الفكر القومي والليبرالي والتقدمي الذي ينادي بالتحول 
الثوري» ل د وی اس ة الإسلامية إلى البروز حتى أواخر السبعينيات. غير 
ان أصواتاً قليلة تمكنت من أن تبرز وأن تقدم وحهه ةَ نظرها في اسباب الکوارث 
العربية وسبل التغلب علیها. ونين آبرز هذه الاصوات صوت سید قطب (۱۹۰ - 
73 الذي حاول اثر عودته من الولایات التحدة عام ۱۹۵۹ (عادة تنشیط حركة 
الإخوان المسلمين بعد وفاة مؤسسها حسن البنا تلك السنة. ولکنه سرعان ما اتبم 
بالتامر لاغتیال جمال عبد الناصر عام ۰۱۹۵ وحکم علیه بالاشغال oF sah BLU‏ 


۱۹۳ زکی نجیب مود امبلاد جدید» ۲ مواقف العدد 2))١859( ١‏ ص 1 - ۰۷ 
)140( ممود. تجدید الفکر العری» NAY Ge‏ 
(۱۹۵) زكي نجیب ممود. شروق من الغرب (القاهرة: دار الشروق» 140۱(« NYY Oe‏ 


AAA 


عشرة سنة ثم اطلق سراحه بعد عشر سنوات من السجن» إنما أعيد توقيفه وتم 
(عدامه عام ۰۱۹1۲ 


وضع سيد قطب مؤلفات عديدة بين آهمها بالنسبة لوضوعنا العدالة الاجتماعية 
ني الاسلام (۰)۱۹4۹ معرکة الاسلام والرأسمالية (۰)۱۹۰۱ في ظلال القرآن 
)1١9469/-519465(‏ الإسلام ومشكلات الحضارة 2))١957(‏ معام في الطریق 
(غ5ة١).‏ من خلال هذه الكتابات» ويخاصة الكتاب الأخير 0 يشكل فيه مفهوم 
«الجاهلية فكرة مركزية»» يتبين لنا تصوّره للعالم المعاصر على أنه عالم ثنائي شديد 
التبسيط حتى الاختزال» يتعارض فيه الإسلام مع ما اسماه الجاهلية الجديدة» الإيمان 
والكفر» الخير حاكمية الله وحاكمية البشر» وغير ذلك من الثنائيات التي لا 
تقبل المصالحة في فكره. وتبلغ اختزاليته أقصاها حين يعتبر أن جميع مجتمعات العام 
تعيش فى جاهلية جديدة بالاعتداء على سلطان الله فى الأرض بإسناد الحاكمية إلى 
الیش بویت يكون العام في رأيه» إما إسلاماً أو جاهليةء ويصبح من الضروري 
تجرید الانسان بوسائل العنف من حکم نفسه بنفسه. 


رأى قطب أن العام المعاصر» ومنه العام العربي والإسلامي» يعيش جاهلية 
جديدة. والمجتمع الجاهلي في رأيه هو كل مجتمع يسوده منهج الإنسان لا منهج الله 
وبذلك لا يخلص عبوديته لله ويدين بغير حاكميته وحده» وحاكمية الله تتجسد فى 
سيادة شريعته دون غيرها. وبهذا يكون الهدف تحطيم مملكة البشر لإقامة مملكة الله 
لأن «الحياة الإنسانية - كما هي سائرة اليوم - لا بد لها من تغيير أساسي في القاعدة 
التي تقوم عليها. . . . وخط الحياة الحالي يمضي يوماً بعد يوم في تدمير خصائص 


الإنسان» وتحويله إلى آلة من ناحية» وإلى حيوان من ناحية أخرى... ولقد كان 
الكثيرون عقدوا آمالهم في هذا التغيير على «الماركسية»» على الادية الجدلية» وعلى 
التفسير الاقتصادي للتاريخ... ولكن هذا لم يكن إلا وهماً.. . كذلك يتجلى فشل 
کل الحاولات الأخرى. . : ies.‏ عار لات E taste Shean‏ 
البشرية. ا لا نج اغل القترح لتجنیب البشرية ذلك الدمار. . الا في التصور 
الإسلامي : 


وكنا قل أشرنا في الفصل التاسع » حول الدين في ea‏ العربي» J‏ أن 
مؤلفات سيد قطب تکثر من الحديث عن «الفطرة البشریة» وتؤكد أن «الدين هو 
الحياة الكلي» الذي تتحرك في إطاره» وتنمو بكل أنواع النشاط CW stay‏ 
واعتبر سید قطب انه فى ظل هذا النهج الاسلامی» وفيه وحده» «يتحرر الناس من 


5 سید قطب الاسلام ومشكلات الحضارة (القاهرة : دار الشروق» «(۹A۲‏ ص Vio‏ 
)14۷( المصدر نفسه » ص € و٩۱۷.‏ 


۸2۸۹ 










































































عبادة بعضهم لبعض بعبادة الله وحدهء والتلقي من الله وحده» والخضوع له وحده» 
ورفض الاقرار بالحاكمية لأحد من دون الله» ورفض شرعية أي وضع لا يقوم على 
هر القاعدة» فيكون هدف الإسلام (اقامة مجتمع الإسلام الذي تطيق فيه احكام 
القرآن تطبيقا حرفيا. وأول هذه الأحكام أن يكون الحكم نفسه لله وليس لأي بشر أو 
جماعة من البشر. وأن آي حاکم انسان» بل آأي مسوول انسان؛ نما ینازع الله 
سلطته بل ان الشعب نفسه لا یملك حکم نفسه. لأن الله هو الذي خلق الشعوب 
وهو الذي مکمها بنفسه»۲؟. 

ون قدموا منهجاً اسلامیاً في فهم الکوارث العربية خلال هذه الرحلة الکاتب 
الجزائري مالك بن نبی. الذي اعتبر آن التغییر حدث عن طریق الكلمة المقدسة أو 
الفكرة الدينية التي توجّه التاريخ «بعملها الباشر في صیاغة النفوس التي تحرك التاريخ 
بما يختلج فيها» فتقوم بدورها «في تكوين وتطوير الواقع الاجتماعي... بقد ما تكون 
متمسكة بقيمتها الغيبية... أي بقدر ما تكون معبرة عن نظرتنا إلى ما بعد الأشياء 
الأرضية2'""7. وانطلاقاً من مكل هده السلفية المثالية:وبالغودة إل الماقى السحیق؛ 
بحيب راي »مالك رن د كانه ارات ل ی جراد ره فی رر شه 
وفي قوة رجل» لا في تكاتف مجتمع»» فيعلن «ان الكلمة لن روح القدس»» وأا 
تسهم إلى حد بعيد «في خلق الظاهرة الاجتماعية... وتغيير الاوضاع العالیة» وأن 
«الحضارة لا تنبعث. . . إلا als‏ الدينية. . . ولا تظهر في أمة من الأمم إلا في 
صورة وحي عبط من السماء» ۲ 

ويؤكد بن نبي أن «جوهر المسألة هو مشكلتنا العقلية»» ويذهب إلى أنه «من هنا 
يأتي عقمنا الاجتماعي. فنحن حالون» ینقصنا النطق العملی»» وتصبح القضية منوطة 
«بتخطيط ثقافة شاملة... حتى يتم للأنفس استقرارها»" '" . ويستند كل ذلك إلى 
الاعتقاد لدى بن نبي بأن الصراع في أساسه صراع حضاري ثقافي فكري. ومن 
منطلق الفكرة الدينية يقال إنه إذا ما أصيب المجتمع بالكوارث» فهذا يكون عائدا إلى 
شرور في النفس». هذا تمامأ ما توصّل إليه صلاح الدين المنجد في كتابه أعمدة النكبة 
حون رد هزيمة العرب في امن من حزیران/ يونيو ۱۹۱۷ إلى نوعية علاقتهم بالله 
إذ «تخل العرب عن ايمانم بالّف فتخل الله عنهم»  .‏ . 


(۱۹۸) سید قطب. معا في الطریق. ص ٩‏ وا*. 

( مالك بن نبي. شروط النهضة. ترجة عمر کامل مسقاوي وعبد الصبور شاهین. ط ۳ 
(بیروت : دار الفکر» ۰۱۹1۹ ص ۱۶ - ۱۵. 

(۲۰) الصدر نفسه. ص ۲۹-۲۷ و۷۵. 

(۲۰۱) الصدر نقسه. ص ۰۵۱ ۱۸ و۰۱۷۹ 

(۲۰۲) صلاح الدین النجد. اعمدة النکبة: بحث علمي في أسباب هزيمة © حزیران التأریخ 
للمستقبل (بیروت : دار الكتاب الجديد» ۰۱۹7۷ ص ۰۱۷ 


۸۹۰ 


ويقول مصطفى محمود من منظور يميني إن ae‏ اینطلق من فكرة ee‏ 
والتعاون والتحالف وليس من منطلق الصراع الطبقي»”" وذلك على عكس حسن 
حنفي الذي توصل إلى تصور مضاد فقال بوجود التمايز ai‏ الأمة الإسلامية oi‏ 
بين الأغنياء والفقراء. بين الأقوياء والضعفاءء بين القاهرين والمقهورين» بين من 
يملكون كل شيء ومن لا يملكون شيئاً. . . فالأمة لدينا. .. حكام ومحكومون» قادة 
وشعوب. علية وسفلة. . . واليسار الإسلامي يأخذ صف المحكومين المضطهدين 
والفقراء العذبین"۳. وذکر حسن حنفي في حوار له مع محمد عابد الجابري أن 
هنالك سبعة تحدیات رئيسية ما زالت تواجه العرب في النصف الثاني من القرن 
العشرین هي: تحرير الأرض» وضمان الحريات العامة» وتحقيق العدالة الاجتماعية» 
واقامة الوحدة في مقابل التجزئة» وترسيخ خ الهوية في مقابل التغريب» وتحقيق التقدم 
في مواجهة التخلف. وتجنيد ابحماهیر ضد اللامبالاة؟"۳. 

تجاه كل هذه التحديات» لا يبدو أن حسن حنفى شديد التفاؤل بالنسبة 
للمستقبل القريب» فهو يعتبر أن العصر الذهبي في تاريخ الحضارة الإسلامية (بين 
القرن الأول والقرن السابع) انقضى ليبدأ الاميار «بعد هجوم الغزالي على العلوم 
العقلية. ولم تفلح بارقة ابن رشد في القرن السادس في عودة الحياة إلى الحضارة 
الإسلامية من جديد... فعندما يتوقف العقل تعمل الذاكرة»» ولما أصبح «الجناح 
المحافظ هو الغالب في الأصولية الإسلامية» في الوقت الحاضرء ما همش الإسلام 
التقدمي «أصبحت الحركة الإسلامية فيه إلهية تبدأ بالدفاع عن حقوق الله أكثر منها 
إتسانة تدافع عن حقوق الإنسان»”"'". 


وفي مقال حسن حنفي في bl De‏ كتب يقول: «حق الاجتهاد هو 
السبيل إلى استئناف الحضارة الإسلامية وعلومها بعد أن توقف معظمها منذ القرن 
السابع الهجری». والاجتهاد هو «الصدر الرابع من Jie‏ التشريع الإشلامي بعد 
الکتاب والسنة والاجاع. ۰ . والنوط به استنباط الاحکام الشرعية من آدلتها 


(۲۰۳) مصطفی ممود. «مواقف القرآن بین الذاهب الافتصادية العاصرت » ورقة قدمت ال : ابا 
التونسية. اللتقی الاسلامی - السیحی (تونس : الطبعة الرسمية» ۰6۱۹۷5 ص ۹۷. 

(۲۰۶) حسن حنفي؛ «ماذا يمني الیسار الاسلامي؟»» البسار الاسلامي» العدد ۱ (کانون الثاني/ يناير 
۰۱ ) ص .٩ _ ٩‏ 

)٠١(‏ حسن حنفى ومد عابد الجابري» حوار المشرق والمغرب» تليه سلسلة الردود والمناقشات› 
تقدیم فبصل جلول (الدار البیضاء: دار توبقال للنشر» ۱۹۹۰)» ص ۲٩‏ - ۲۷. وکان حنفي قد تحدث عن 
هذه التحدیات السبعة في دراسة سابقة له: حسن حنفی؛ «موقفنا احضاري»» الستقبل العری؛ السنة ۸ 
العدد ۷١‏ (حزیران/ یونیو ۱۹۸۵). 1 

.۳١- ۳٤ المصدر نفسه» ص‎ )۲١١( 

(۲۰۷) الوسط (۲ حزیران/یونیو ۱۹۹۷). 



















































bos eal‏ = والأخص العقل. . . حتى محقق الاجتهاد غايته في استنباط أحكام جديدة 
تتفق مع روح العصر ومصالح الناس المتغيرة» . 


¥ نقد الفكر الديني 

تعرّض عدد من الفکرین العرب في النصف الثاني من القرن العشرين لنقد 
الفکر الديني الأصولي من مواقع مختلفة . منهم من تعرّض له من موقع التحول الثوري 
الشامل كما فعل صادق العظم ومد النوهي» ومنهم من نقده من الداخل او من 
آرکون ومحمد عابد اخابري» ومنهم من صب اهتمامه على تحليل النصوص الدينية كما 
فعل نصر حامد ابو زید» وآخرون من مواقع ثقافية ابداعية آو سياسية مجردة . 


توأ بعد هزيمة الخامس من حزيران/ يونيو عام ۰۱۹7۷ تعزض صادق جلال 
العظم (1975 - ) لنقد الفكر الديني المثالي بأسلوب سجالي لاذع متهكم وبجرأة نادرة 
تذكرنا من حيث صراحتها وميلها العلمي بشبلي الشميل وفرح انطون. نشر خلال 
سنتين متواليتين كتابين أحدهما بعنوان النقد الذاتي بعد الهزيمة )١974(‏ ونقد الفكر 
الدينى )١979(‏ جذبا اهتماماً واسعاً عادا عليه بالشهرة من ناحية» وبالاضطهاد 
والضابقانت» من قانعيه اخری :وان تقد oN SES‏ اهالت دان الفقوئ اللينانية 
بقيادة المفتي الشيخ حسن خالد أمر هذا الكتاب إلى المسؤولين القضائيين لاتخاذ ما يلزم 
بمقتضى القانون بحجة أن كتاب نقد الفكر الديني بما اشتمل عليه من «انكار 
للغيبيات وافتراء على الدين والقرآن» يجعل صادق العظم «خارجاً عن الإسلام ومرتداًء 
وكذلك من يؤيده ويجاريه في رأيه». 


حلل العظم اسباب الهزيمة فاعتبر أنها تعود إلى أسباب اجتماعية ونفسية 
وذهنية» منها الولاءات التقليدية» وسيطرة الفكر الديني الغيبي» وميل العرب للتنصل 
من المسؤولية بإسقاطها على غيرهم وعلى قوى خارجية منظورة وغير منظورة» ونزعة 
تبرير الاخفاق وتغطية الواقف اطرجهة والاستخفاف بقوة العدو من ناحية. أو 
تضخیمها من ناحية أخرى. وقد ربط بين ذلك وبين عوامل أساسية «تدخل في بنيان 
المجتمع العربي التقليدي ولا تنفصل عن خصائص الشخصية الاجتماعية التي تربيها 
البيئة العربية المتوارئة في كل واحد منا»» ونمط السلوك الاجتماعی الذي آسماه حامد 
عمار بالشخصية الفهلوية التي من خصائصها الحصول على النجاح الشكلي من أقصر 
الطرق» واللجوء ال احیل» واخفاء العيوب». والاستخفاف بالغير من ناحية» والمغالاة 
في التأکید علی الذات من ناحية آخری. واستهانة بالصعاب والتعلق بالغیبیات. 


واستمر صادق العظم في نقده للفکر الديني. فنشر عام ۱۹۹۲ کتاباً بعنوان 
ذهنية التحريم ضمنه دراسة طويلة عن سلمان رشدي وحقيقة الادب وحلل فیها 
۸۹۲ 





روايته الآيات الشيطانية ودافع عن حقه في الحياة» وهاجم نقاداً Lys‏ هاجوا الكتاب 
من دون أن يقرأوه وعالجوا موضوعه وكأن رشدي فقيه des‏ وليس روائياء ومن دون 
إعطاء فكرة أولية عن الرواية. وفي عام ۷ أعاد صادق المظم نشر كتابه هذا 
بصيغة موسّعة بعنوان ما بعد ذهنية التحريم مضمنا إياه ملاحق وبعض الردود عليه 
وردوده على هذه الردود. 

وفي مجمل ما كتب العظم حرص على أن يذكرنا بأن الثقافة العربية شهدت منذ 

القرن قضايا مشاببة لقضية سلمان رشدي منها الضجات التي اثارها كتاب علي 
عبد الرازق الإسلام وأصول الحكم. وكتاب طه حسين في الشعر الجاهليء وكتابه هو 
نقد الفكر الديني» والمتاعب الدينية التي تعرّض لها نجيب محفوظ ومحمد أحمد 
خلف الله وغيرهم. . ولذلك ينتقد العظم «القوی الظلامیة» التي «تنصب ذاتها وكيلاً 
عن الله » وتستثمر هذا التنصيب إلى حدوهه العلياء فتدمّر العقل والثقافة والإنسان. 
إنها لا تدافع عن الله والتعاليم السماوية» بل تستثمر الله.. من أجل الدفاع عن 
مواقعها الخاصة؛ وعن المصالح الاجتماعية التي ترى في as‏ الوهم 5 
العقلي أساساً لبقائها»*'" . 


ومن موقع القول بضرورة حصول تحول ثوري بسب الإحساس ب «الهزيمة 
الفاجعة» وبالضعف العام العميق الذي شمل كل نواحي الحياة العربية» نشر محمد 
النويهبي عام ١97١‏ مجموعة من المقالات في مجلة الآداب دعا فيها إلى إحداث ثورة 
عربية شاملة في الدين والسياسة والاجتماع . ٠‏ ثم أعيد نشر هذه القالات عام ۱۹۸۳ 
في كنات برد نحو ثورة في الفكر الدينى'“ ا کما تقول القدمت في 


ارا ال الديني» ا ان الثورة ل ا ا 
والقیم السائدة و«ما lous ns a‏ وابطال Oe eo‏ 
والقیم لثورة جذرية تنفي عنها ما ۸ يعد ملائما للمجتمع من «اخرافات والاوهام التي 
تختلط بالعقائد الدينية الصحيحة ونتغلب علیها في آذمان الکثرة الخالبة من آفراد 
المجتمع . . 5 فالقری الرجعية لا تزال في شتى أركان العالم العري تبث فیهم تفسیرا 
مب اسر مقدسة معینة»"""۳*. وان النقد الطلوب في نظر النويهبي هو الذي 


(۲۰۸) صادق جلال العظم. ذهنية التحریم (لندن: ریاض الریس للکتب والنشرء ۱۹۹۳)؛ 
LE Ge‏ 

(۲۰۹) محمد النويهي» نحو ثورة في الفکر الديني (بیروت : دار الاداب» ۱۹۸۳). 

(۲۱۰) الصدر نفسه» ص ۰۱٩‏ 

(۲۱۱) الصدر نفسه. ص EV‏ 






























































يدعو الناس (إلى نظرة أكثر علمية وموضوعية نحو حقائق الكون وطبيعة الإنسان 
وضرورات الاجتماع البشري» نظرة pli‏ بدور المادة في صياغة هذه كلها 
O‏ 

وتکییفها» 

واستفاد حمد أركون في تحليله للفكر الإسلامي من العلوم الحديثة» التاريخية 
منها والاجتماعية والنفسية والانثروبولوجية» واهتم بالروابط بين الدين والمجتمع 
والعلاقة بين الفكر والوسط الاجتماعي التاريخي» فاعتبر انه لا يمكننا ان نفهم 
الاصولية داخل الاسلام الا من خلال المقارنة بالأصوليات داخل الأديان الأخرى. 

بين أهم مؤلفاته العديدة نحو نقد العقل الإسلامي (۱۹۸4) ومقالات في الفکر 

الإسلامي (۱۹۸6) وتارخية الفکر العربي الإسلامي (۱۹۸) ونرعة الانسنة في الفكر 
العربي: جيل مسكويه والتوحيدي (۱۹۹۸). وکنا قد ذكرنا في الفصل التاسع أنه 
اعتبر ان الإسلام الكلاسيكي م يكن له ان يتجاهل السيادة الاجتماعية الدنيوية» وقدم 
مثالا على ذلك هو أن النبي كان قد أحاط نفسه في الدينة بمجلس من عشرة أعضاء 
ينتمون إلى أفخاذ ختلفة من قريش» فكان كل واحد من المهاجرين الأول يمثل قوة 
اجتماعية وسياسية في جماعته . 

وأعطى أركون فى كتاباته مثلاً حسياً آخر على الاختلاف بين البحث الغيبى 
(الثيولوجي) والبحث العلم - اجتماعي (سوسيولوجي) في دراسة الحقيقة التاريخية 
ومن أجل التمييز بين ما هو اسطوري وما هو تاريخي بخصوص الخلفاء الراشدين. 
يقارن بين هذين المنهجين من حيث نظرتهما إلى أن ثلاثة من هؤلاء الخلفاء ماتوا قتلا. 
في ما بخص النهج الديني الغيبي یعتبر هذا القتل حدثاً عابراً سببه أناس أشرار خرجوا 
عن طریق احق. آما في نظر عال الاجتماع» فلهذا القتل دلالات بالغة تتعلق بالصراع 
من آجل الوصول ال السلطة. وفی نظرته ال الاصولية العربية الاسلامية العاصرة 
بالمقارنة مع الأصوليات الأخرى» يرى أركون أنها تعاني قطيعتين معرفيتين» أي مع 
ترائها الإسلامي المبدع كما ب يتجلى في كتابات المعتزلة ومسكويه والتوحيدي والفارابي 
وابن رشد وابن خلدون و من أخضعوا ايمانيم إلى معايير العقلء ومع الحداثة 
الأوروبية. هناك اذا تطبيقات مغلقة ومنغلقة للفکر الاسلامي كما ان هناك دعوة 
ناشين تاريخ منفتح لهذا الفكر على علوم الإنسان والجتمع» وهذا ما یقول به محمد 
أركون . 

كذلك کنا قد آشرنا فی الفصل نفسه ال موقف آرکون من العلمنة» حيث قال 
[نبا «مسألة حاضرة وملحخة في ما خص العال العري والاسلامي بشکل عام». ومع 
آنها لا تزال تطرح نفسها في الغرب. «لکنها بالطبع ملحة آکثر في آرض الاسلام 


(۲۱۲) الصدر نفسه. ص LEA‏ 



























وثللك من أجل تشكيل الدولةء بالعنی احدیث لكلمة دولةاء وهي الني تتألف من 
جتمعات لا تزال عتيقة البنی والهیاکل في معظمها»۳۳. 


| 
١‏ ويتجلى نقد محمد عابد الجابري للفكر الديني من خلال مقولاته حول «العقل 
| العربي» وموقفه من التراث والأصالة. تحدث الجابري عن «الموضوع الذي تعاملت معه 
۱ الفعالية الذهنية لفكري الاسلام!۰ ورأى أنه «موضوع ذو خصائص مميزة تختلف عن 
| خصاتص الوضوع الذي تعاملت معه الفعالية الذهنية لفكري الیونان وفلاسفة 
| أوروبا»» فاستخلص آن القواعد التي شکلت جوهر العقل داخل الثقافة العربية 
۱ الإسلامية تختلف عن تلك التي شكلت «جوهر العقل اليوناني والعقل الأوروي»“'". 


ويتناول الحابري في كتابه نحن والتراث التيار السلفي على أنه جاء نتيجة الدافع 
الرئيسي للذات العربية الحديثة إلى تأکید نفسها في مواجهة التحدي احضاري الغربي. 
۱ وقد اتخذت عملية تأكيد الذات رمن إلى و ورفع oe‏ 
للنهوض 0 مشروع النهوض نفسه . ومما رسخ ذلك كون القراءة السلفية قراءة أله 
تاريخية» الأمر الذي لا ينتج منه سوى نوع واحد من الفهم آو «الفهم الترائي 
۱ للتراث». انه COG a‏ 
ترائنا؟ ولا تقتصر هذه القراءة le‏ لى السلفية» ف«الفكر العربي الحديث والعاصر هو في 
مجمله فكر لاتاريخي يفتقد الحد الأدنى من الموضوعية»'" . 


ويتلخص مشروع الجابري الفكري بأنه يدعو إلى كسر بنية العقل المنحدر الينا 

من عصر الانحطاط » أي «إحداث قطيعة ايبستيمولوجية تامة مع بنية العقل العربي في 

عصر الانحطاط وامتداداتها ال الفکر العري احدیث والعاصر» فيكون ما يدعو إليه 

«التخلي عن الفهم الترائي للتراث» وتصبح القطيعة التي يقول بها ليس القطيعة مع 

۱ التراث بل «مع نوع من العلاقة مع التراث»۰ وهي القطيعة التي تحولنا من «کائنات 
1 ترائية» إلى «کائنات 0 تراث رگ ولأن مرن مشقل بحاضره كما هو تر 





۱ لفقود في a en CALAN‏ ويعتبر ان EN‏ هذا الخطاب ال «مقولات 
فارغة جوفاء تعبر عن آمال أو خاوف ليس غير» الأمر الذي جعلها تعکس آحوالا 





(۲۱۳) محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ترجمة هاشم صالح (بيروت: مركز الإنماء 
القرمي؛ :)١985‏ ص 7756. 
(۲۱) محمد عابد اخابري تکوین العقل العري (بیروت: دار الطلیعت ۱۹۸4)» ص 55. 
)۲٠١(‏ محمد عابد الجابري» نحن والتراث: قراءات معاصرة في ترائنا الفلسفي: ط ۳ (الدار 
۱ البیضاء: الرکز الثقافي العريي» ۰6۱۹۸۳ ص ۲۷. 
١‏ ) المصدر نفسه» ص ۲۹. 

























































نفسية وليس حقائق موضوعية. وبعبارة أخرى». يجب القول إن الخطاب العربي 
الحديث والعاصر كان فى حملته. ولا يزال» خطاب وجدان وليس خطاب 


۳۱۷ fae 


وعمد نصر حامد ابو زید ال دراسة اخطاب الديني (الفهم البشري للدین) 
دراسة نقدیة فتعرزض للاتهام بالکفر والا ماد والزندفة والدعاوی القضائية من قبل من 
اعتادوا استخدام التراث الاسلامي نفعیاً ولأغراض سياسية بهدف بات "الردة» ضده. 
وضع آبو زید عدة مولفات منها الاتجاه العقلي في التفسیر: دراسة في قضية الجاز في 
القرآن عند العتزلة (۰)۱۹۸۲ ونقد اخطاب الديني (۰)۱۹۹۲ والامام الشافعي 
وتأسیس الأیديولوجية الوسطية (۰)۱۹۹۲ ومفهوم النص : دراسة في علوم القرآن 
(۰)۱۹۹۳ والتفکیر في زمن التکفیر(۱۹۹۰). 


في هذه الکتابات وغیرها آراد نصر حامد ابو زید تجدید الفکر الاسلامي 
فطرح أسعلة وقدم حلیلات واقتراحات مهمة للخروج من الركود الفكري» إذ ظل 
الفكر الإسلامي منذ القرن الخامس الهجري اسير التكرارء غير قادر على تجاوز نفسه 
بفعل الجمود الاجتماعي والسياسي. وهنا يقدّم ابو زيد تمييزاً بين استهلاك الفكر الذي 
حدث في تاريخ الفكر الإسلامي في عصر الجمود والركود وبين استثماره أو تنميته 
وتطويره في سبيل المساهمة في تحديث الحياة. 


ومع أنه من البديهي في نظر أبي زيد أن الفكر الإسلامي هو كل الفكر الذي 
انتجه السلمون. إلا أن الأصولية حصرت هذا الفكر بالاتجاهات التى توافق عليها 
وتتجاهل» أو حتى تضطهدء كل ما هو غيرها. ويقتضي هذا بالنسبة لأبي زيد تحديد 
مهمات متكاملة لتجديد الفكر الإسلامي بقراءة الواقع من خلال تحليل أنماط الخطاب 
السائد ونقده للکشف عن الدوافع الایدیولوجية وراءه. ودراسة التراث العربي 
الإسلامي في سياقه التاريخي» وتحلیل التصوص الدينية التأسيسية وفق المناهج الحديثة. 


من هذا المنطلق دعا نصر حامد ابو زيد لإعادة قراءة «علوم القرآن» قراءة 
جديدة بعد أن عزل عن سياق ظروفه الموضوعية والتاريخية. يقول في كتابه مفهوم 
النص إن «القرآن نص لغوي»» وان من مهماته في تحليله للنص بعد تاريخ طويل من 
سيطرة الفكر الرجعي على التراث» استخراج دلالته ومعانيه الخفية» وذلك لأن جدلية 
الغموض والوضوح تعد من أهم خصائص النص في الدراسات النقدية الحديثة. هناك 
في رأيه ما هو واضح وضوحاً تاماً بحیث لا حتمل سوی معنی واحد؛ وهناك ما 
يتساوى فيه معنيان يصعب ترجيح احدھماء وهناك ما تتعدد معانيه» وهناك Ole‏ 


(۷) اابري. الخطاب العري العاصر : دراسة تحليلية نقدیة. ص ۳۳. 
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متناقضة. کل ذلك يقتضي «الولوج إلى عالم النص وکشف آسراره وغوامضه»۳؟. 

وبسبب مشروعه هذا بدأت سلسة الاضطهاد ضد نصر أبو زيد عام ١9917‏ 
عندما أصدر مجلس جامعة القاهرة قراراً بحرمانه من الترقية إلى درجة أستاذ بناء على 
تقرير عبد الصبور شاهين (استاذ في كلية العلوم الدينية وإمام مسجد عمرو بن 
العاص) جاء فيه أن أبحاث أبي زيد تمثل «تجاوزاً قبيحا» و«إساءة إلى القرآن ذاته عن 
جهل فاضح». متهماً إياه بالكفر وإهانة العقيدة» ولكن جامعة القاهرة عادت ومنحته 
هذه الدرجة أخيراً. وعقب ذلك أقام الشيخ يوسف البدري مع عدد آخرين دعوى 
قضائية أمام محكمة الجيزة الابتدائية ضد الدكتور أبي زيد طالبوا فيها بالتفريق بينه وبين 
زوجته لنشره كتباً وأبحاثاً تثبت ارتداده. ولكن محكمة النقض اصدرت في مطلع آب/ 
أغسطس عام ١945‏ موافقتها بتثبيت حكم التفريق لأخذها بوجود سند شرعي 
لدعوى الحسبة بناء على ضرورة الأمر بالمعروف والنهى عن المنكرء واستنادا إلى ثبوت 
ارتداد أي زيد عن الإسلامء الأمر الذي انكره. وتضمنت حيثيات الحكم أن كتابات 
أبي زيد تمثل جحداً لآيات القرآن» إذ وصفه بأنه «منتج ثقافي». 


وفي أعقاب هذا الحكم اضطر أبو زيد للخروج من مصر تجنباً لتفريقه عن 
زوجته واهدار دمهء وكان قد صرّح بقوله: «لن اعلن توبتي أمام محكمة النقض فانا 
رجل مسلم احاول الاجتهاد»۲ ۳ وتساءل: الماذا تتعرض شجرة التنوير للذبول بل 
وال موت كلما نمت قليل؟0””"". ان ذبول شجرة التنوير تذكرنا في العصر الحديث بما 
تعرّض له عدد كبير من المفكرين العرب» نذكر منهم لمجرد التمثيل علي عبد الرازق 
وطه حسين وصادق العظم وعمود محمد طه (الذي اتهم بالردة في السودان وشنق أمام 
كاميرات التلفزيون يوم ۱۹۸۹/۱/۱۸) وفرج فودة الذي اغتیل في آیار/ مایو ۱۹۹۲ 
ونجیب محفوظ الذي طعن في عنقه في نشرین الأول/ اکتوبر ۰۱۹۹6 وهو في الثالثة 
والثمانین من عمره. 


وفي طرحه لختلف القضايا من خلال تحليل النصوص الدينية» يرد نصر حامد 
أبو زيد مختلف التفسيرات إلى أصولها الاجتماعية. هذا ما كنا أشرنا اليه فى الفصل 
الغامن؛ حول العائلف مثلت» فی تحلیله للنصوص الدينية التعلقة بالرأة» فاوردنا قوله 
ائه بمتاقشة الشکلات الاجعماعية عامة - ومشکلة الرأة بخاصة - من منظور اليب 
تتبذد جوانب الشكلة وتتیه في ضباب التأویلات. لذلك اعتبر ان هذه الناقشة من 


(۲۱۸) نصر حامد آبو زید. مفهوم النص: دراسة في علوم القرآن (القاهرة: الهيثة الصرية العامة 
للکتاب. ۰0۱۹۹۳ ص ۲۰۱. 


(۲۱۹) الوسط (۱۵ کانون الثانی/ینایر ۱۹۹۲). 
(۲۲) الیات ۹/۱۰/ ۰.۱۹۹۰ 
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منظور الدين تتعمد إخفاء البعد الاجتماعى والاقتصادي. ولهذه الأسباب كلها قال ان 
الخطاب الدينى يزيّف قضية المرأة بإصراره على مناقشة هذه المسألة وغيرها من خلال 
مرجعية النصوص متجاهلاً آنها قضية اجتماعية في الأساس. 


6 - فکر التحول الثوري 

اهتم فکر التحوّل الثوري في التصف الثاني من القرن العشرین - بفرعیه 
الأيديولوجي اللتزم (وهو في آساس الفکر الارکسي بخاصة) والفکر النقدي 
الاجتماعي والثقافي العام - بتحلیل الواقع العري سعیاً وراء معرفة أسباب الکوارث 
وتجاوزها من منطلق تقدمي علمي. وقد تم ذلك خاصة في مرحلة ما بعد الخامس 
من حزيران/ يونيو عام ۱۹١۷‏ منذ بدأت تبرز ظاهرة الاقبال على العلوم الاجتماعية 
وانتشار المجلات والأبحاث المتخصصة في مختلف حقولها من اقتصاد وسياسة وعلم 
اجتماع وتاريخ اجتماعي. ونلحظ كذلك ميلا واضحا لإعادة النظر بالتراث الثقافي 
انطلاقا من مهمات تغییر الواقع تغییرا جذریا شاملا. 

كانت هناك محاولات ماركسية في تحلیل الواقع العريي نتوقف عند عدد قلیل 
منها في سبیل ابراز طابعها الخاص؛ وذلك کما وردت في بعض کتابات محمود آمین 
العالم وحسين مروة وطيب تيزيني وسمير أمين واسماعيل صبري عبد الله ومحمد 
سيد أحمد وصادق العظم. في هذه الكتابات وغيرها نجد ميلا لتطبيق النظرية 
الماركسية على الواقع العربي إما بمنهج يفرض التفسيرات فرضاً خارجياً أكثر مما ينطلق 
من داخل التجارب العربية التاريخية» أو على العكس» بمنهج أكثر قدرة على الابداع 
واعادة تحدید الفاهیم في ضوء خصوصیات الواقع العر . 

نشر حمود آمین العالم (۱۹۲۲) عدة دراسات تعنی بالنقد الأدي والثقافي 
الاجتماعي بصورة آعم. تشمل مزلفانه في الثقافة الصرية (کتاب نشره عام ۱۹۵۵ 
وهو مجموعة مقالات في النقد الأدبي كتبها مع عبد العظيم أنيس)» وتأملات في عام 
نحیب محفوظ (۰)۱۹۷۰ وثلاثية الرفض والهزيمة (١۱۹۸ء‏ دراسة نقدية لروايات 
صنع الله ابراهيم: تلك الرائحة. نجمة أغسطس. اللجنة). ومعارك فكرية (21954 
مجموعة مقالات كتبت بين ١46٠‏ و۱۹1۵ والوعى والوعى المزيف فى الفكر العربي 
المعاصر (وهي كذلك مجموعة مقالات كتبت بين 14175 و۰)۱۹۸ ومفاهیم وقضايا 
(شکالية (۱۹۸۹). 

عمل العالم في مختلف كتاباته باتجاه تأسيس فكر نظري نقدي يعبر عن المعاناة 
المصرية والعربية» رابطا بين البنية الاجتماعية والقضايا الاقتصادية والسياسية من 
ناحية» والتشتت الفكري من ناحية اخرى. وبين الاشكاليات التى تعرض اليها ملتزما 
بالمنهج المادي الجدلي والتاريخي إشكالية العلاقة بين الأنا والآخرء وإشكالية العلاقة بين 


۸۹۸ 











التراث والعصرنة» وإشكالية الوعي الذاتي في مواجهة الوعي الزائف التي تقتضي 
ممارسة النقد الذاتي بقدر ما تقتضي النقد الاجتماعي والثقافي. وقد اعترف في مقدمة 
كتابه الوعي والوعى الزائف بأن دراساته السابقة في النقافة المصرية وفي المعارك 
الفكرية كانت تفتقد الدقة النظرية بسبب ميوله الايديولوجية والسياسية والحزبية 
الدعائية في ظل الحكم الناصري . 

Sy‏ نتفهم معالجحته لهذه الإشكاليات» نستعين ببعض ما قاله في كتابه مفاهيم 
وقضایا اشکالية . عالج في احدی مقالات هذا الكتاب اشكالية العلاقة بين المثقفين 
والسلطة باعتراضه على جان بول سارتر في محاضرة كان قد قذمها في جامعة القاهرة 
في اوائل ۱۹۱۷ وضع فيها المثتقف في تعارض مع السلطة بشكل مطلق. رأى العام 
أن موقف الثقفین يختلف باختلاف طبيعة السلطة من حيث كونها جهازاً رجعياً أو 
تقدمياًء فلا يتحدّد هذا الموقف «بالتأييد أو الرفض للسلطة على اطلاقها وإنما يتحدد 
و E‏ عو oh Aa ee SA cit‏ 
تغييرها MG a Ves‏ ولا یری العام أن المثقف والسلطة ينتسبان إلى حقلين 
بار كاي اوا العلاقة الوحيدة بینهما هي علاقة صراعه بل هناك في رأيه 
«تداخل وظيفي عضوي بين الدلالتين»""'"» فلا يشكل المثقفون طبقة اجتماعية 
واحدة «بل ينتسبون إلى مختلف الطبقات والفئات الاجتماعية. . . ولكل طبقة وفئة من 
هؤلاء مثقفوها المعرون SM gs‏ 

ويذهب العالم الى أن 0 «مهمة اجتماعية شاملة مرتبطة بالسلطة الثورية» ولا 
ce clyjey OPS dale Oyu Gad‏ آن غالبية اللقفین سواء کانوا داخل 
بنية السلطة أو خارجهاء آصبحوا «شعراء بلاط" و«القلة من المثقفين العرب هم 
القابضون على الجمر» تمسكاً بوعیهم ومعارفهم العلمية ومبادتهم الوطنية ۳ 
والثورية» والنخرطون. .. في النضال بالفکر والابداع والعمل العلمي من أجل تغيير 
هذه الأوضاع المتردية. على انه ليس بالنضال الثقافي وحده... يتحقق التغيير 
النشود»» فلا بد من «الاأنخراط في النضال السياسي ... والمشاركة في العمل 
السياسي الثوري المنظم هي أرقى مشاركة للمثقف في تحقيق اسنیر(*. 


ونشير إلى أن العالم كان قد نشر عام ١407‏ بحثاً بعنوان «الفكر العلمي عند 


(۲۲۱) محمود آمین العالمء مفاهیم وقضایا اشكالية (القاهرة : دار الثقافة ابحدیدة ۰6۱۹۸۹ ص ۲۵. 
(۲۲۲) الصدر نفسه» ص ۲۸. 

(۲۲۳) الصدر نفسه. ص ۲۹ - 

() الصدر نفسهی ص TA‏ 

(۲۲۵) الصدر نقسه. ص 1۱ - 8۲. 
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العرب» في مجلة كتابات مصرية حاول فيه أن يفسّر الفكر العربي الإسلامي في العصر 
الوسيط (jeer‏ مادياً تاريحياً . كذلك صدرت في السبعينيات دراسة موسعة حاول He‏ 
طيب تيزيني أن يقدّم مشروع رؤية جديدة للفكر العربي من العصر الجاهلي حتى 
المرحلة المعاصرة. وقد طرح في الجزء الأول من الكتاب قضية التراث العربي في نطاق 
الاحتیاجات الاجتماعية واحضارية العامة والنظرية العلمية للواقع العربي الراهن على 
أنه یمثل احدی حلقات الواقع الانساني العالي» وأراد أن يحدّد دلالة هذه القضية 
وآفاقها ومهماتها في انجاز الثورة في المجتمع العربي" "" . 

وفى ale‏ السبعينيات ظهر كتاب النزعات المادية فى الفلسفة العربية الإسلامية 
الس ۹ب ۱۹۸۷ jay‏ عرائية دادية از یه الق اتف كن زان wid‏ 
صفحاته من الألفین» نما من ضمن الاهتمامات باحاضر والستقیل. ان هذا الکتاب 
دراسة تحليلية تتناول الافکار الفلسفية فی اطار التیارات الفكرية والقضایا الاشکالية بما 
فیها منشأً الافکار ودورها الاجتماعی والتاریخی وعلاقاتها بالعتقدات الرسمية السائدة 
في حینها. ویرتکز هذا الاطار النظري علی مقولات نمط الانتاج السائدء الذي وصفه 


حسین مروة بأنه نمط انتاج اقطاعي متداخل مع بقایا العبودية النحلة والاقطاع 
التجاري المتنامي الى جانب نمو الصناعات الحرفية المتطورة نسبياً في المجتمع العربي 
الإسلامي خلال ais‏ اه 


ود ل سن الكتاب “تارك التصوف الاسلامي سا oe‏ 
وكونه 8 ساد للق eee‏ وبين اا So cal‏ لور ۳ 
في کتاب یتضمن شهادات في فکر حسین مروة clas‏ حيث يقول إن بين الأفكار 
التي حاول دحضها تلك الفکرة التي یکاد مجمع علیها آغلب مورخي الفلسفة العربية 
الإسلامية وهي التي تقول بأن جوهر هذه الفلسفة «هو التوفيق بين الشريعة والفلسفة» 
بين النقل والعقل . إن حسین مروة یعتبر ها سطورة موهومت ویجعل من مهمة کتابه 
تبديد هذه الااسطورة. ۰۰ وما أكثر النتائج العميقة التي توصل لها تین مر وتا 
الطابع الصراعي لا الطابع التوفيقي بین العرفة الايمانية والعرفة العقلیة»۳۲۳. 


(۲۲۲) طیب تيزيني» مشروع رؤية جديدة للفكر العري: من العصر الجاهلي حتى المرحلة المعاصرة. 
ط ۲ (بیروت: دار ابن خلدون» ۰6۱۹۷۸ ج ۱ من التراث الى الثورة: حول نظرية مقترحة في فضية 
التراث العربي . 

(YY)‏ حسين مروة» النزعات المادية في الفلسفة العربية الاسلامية ۲ ج (بیروت: دار الفارابي» 
۷ - ۰۱۹۷۹ ج ۰۱ ص ۳۸. 

0 UF (4A1 حسين مروة: شهادات فى فكره ونضاله (بيروت: دار الفارابي»‎ (TTA) 
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قدّما فكراً (ode:‏ تحليلياً تقدیا قی معا ا N‏ الاقتصادية الا الانسانية 
(الأمر الذي سبق أن تحدثنا عنه في اجزاء سابقة من الكتاب وسنتناوله بالمزيد من 
التحليل في الفصل oe‏ د تجاوز کل منهما الأدبيات السائدة بما فيها ماركسية 
Le Rae‏ البدعین» وقد انطلق تفكيره ه من دراسته للرأسمالية كمنظومة عالمية ees‏ في 
السمات الأساسية لما اصطلح على تسميته بلدان المركز كز الرئيسية (اوروبا وأمريكا 
واليابان) المهيمنة وبلدان الأطراف «المتخلفة» المهمّشة والمرتبطة بالنظام الاقتصادي 
العالي» فأصبح LY‏ من فك هذا الارتباط الجحف والتغلب على الاستقطاب العالي 
كشرط ضروري لحصول تنمية شاملة متمحورة حول الذات. وقد اثبت سمير أمين من 
خلالها آنه مارکسي وناقد للمارکسية في آن معا فقد تطوّر فكره خارج الأنظمة 
والاحزاب والتنظیمات والایدیولوجیات الرسمية وباستقلال عنها. 


وقد سعى سمير أمين een‏ اللامتکافی. الامة العربيت 
الطبقة والأمة في التاريخ» فك SLL‏ آأزمة الجتمع العربي» ما بعد الرأسماليةء 
نحو نظرية للثقافت» وغیرها) Cee‏ عن ضاي بلدان العالم الثالث متوصلاً في دعوته 
للعمل الثوري إلى تقديم ما أسماه البديل الشعبي الديمقراطي» باعتبار ان الأزمة 
القائمة تتصل بغياب الديمقراطية» بمعنى غياب القدرة النقدية وحرية التحرك والمبادرة 
من قبل الطبقات الشعبية. GDS‏ 
السوفياقي» وعدول الصين عن المشروع الاشتراكي وإحلالها محله مشروعاً وطنياًء وإثر 
تطورات الرأسمالية الأخيرة وتعمّق ظاهرة العولمة. كل هذه التطورات فرضت اعادة 
النظر في النظريات السابقة الخاصة بالانتقال إلى الاشتراكية» فأصبح سمير أمين يميل 
إلى فكرة التحالف الوطني الشعبي الديمقراطي كإطار لنقاش المرحلة القادمة. وهو لا 
پری من امکانية للخروج من الأزق التاريخي الراهن من دون تحليل نقدي للتجارب 
العربية السابقة ومن دون ادراك آهمية الديمقراطية في مشروع التحدیث الجتمعي . 
وفي رأيه ان الديمقراطية هي شرط آساسي یستحیل تجتبه في مهمات التحدیث 
والتقدم» ومن دون ذلك يظل كل بناء هشاً وعرضة للاغهیار . 

ول تحد مار كسية اسماعیل صبري عبد الّه (راجم ما کتبناه عنه في ناية الفصل 
العاشر) من قدرته علی التمسك بمنهج نقدي مستقل في تحلیله لقضایا التنمية والسياسة 
والعلاقات الاجتماعية وكان بين ول من سعوا لتقویم التجربة السوفياتية تقویما 
cle po‏ فتساءل هل کانت الاشتراكية حلماً م یتحقق من قبل الانظمة التي تبّنتهاء 
وهل بقى شىء من الارکسية بعد انبیار هذه التجارب؟ یقول ان ما قدمه مارکس هو 
تحليله الدقيق لآليات الاستغلال الرأسمالي المبني على تفرّد الأقلية بملكية وسائل الانتاج 
المتاحة للمجتمع . ومن هذا المنطلق استخدم اسماعيل صبري عبد الله المنهج الماركسي 
qs)‏ 































































نفسه في تقويم تجارب الانظمة الاشتراكية» وفي طليعتها التجربة السوفياتية وما حل 
بها. 
وفي محاولة pli UL oie LULL‏ اسماعيل صبري عبد الله أفكاراً أولية 
للنقاش بين الارکسین العرب» متوقفاً عند عدد مما شام اخطاء وهر فادحة وقع 


فيها peel‏ السوفياتي» وهي : : أ - مقولة ان الاتحاد السوفياتي كان مجتمعاً غير طبقي» 
ا انکار وجود د یت » ها آدی ie Sse aes‏ 


السیاسیة» فخیر وسیله لبناء الاشتراكية ت تعذد “LM‏ وحصول صراع فكري بين تلف 
الاتجاهات» الأمر الذي یستلزم مشارکة هاهيرية واسعت. وينتهي بتطبیق ما تلتقي 
حوله أغلبية واضحة . ج - التداخل الوثیق بين الدولة والحزب في الوقت الذي يكون 
Ge gb ee iti ig‏ د خلق الحزب كل نشاط بحثي جاد 
في العلوم الاجتماعية بحجة ان الآباء المؤسسين قالوا كل ما يمكن. إضافة إلى كل 
ذلك اشار عبد الله بشكل عام إلى أن التعامل مع احماهیر تم «کما لو كنا نملك 
الحكمة والصواب ونريد أن نعلم الجماهير أين يصيبها القمع والاستغلال وان الثورة 
ستغير أحوالهم. إننا لم جد الانصات للناس والاحترام الكافي لرؤيتهم لمشكلاتهم وما 
يتصورونه من حلول لها. كنا كثيراً ما نتعامل مع أصحاب المصلحة. . . كما يتعامل 
المعلّم مع مدرسة تقليدية ترفض مفهوم الحوار كأداة تربوية عظيمة التأثير) ۹ 


ونشير عابرا في معرض حديثنا عن المفكرين الماركسيين العرب إلى أنه في زمن 
انبیار الاتحاد السوفياتي وأزمة الفكر الماركسي عامة» صدر أيضاً لصادق المظم كتاب 
بعنوان دفاعاً عن الادية التارخية (۰)۱۹۹۰ وهو عبارة عن أجوبة عن أسئلة طرحها 
عليه عفيف قيصر. وكنا قد تناولنا نقده للفكر الدينى» ونضيف هنا أنه فى هذا 
الكتاب يقوم بقراءة نقدية لنصوص بعض المفكرين (إلا ان غالبيتهم العظمى من 
الارکسیین الغربیین) الذین يأخذون بمنهج المادية ويناقشهم من الموقع نفسه. 

وکنا قد ذکرنا في الفصل العاشر» حول السياسة والدولة والجتمع» أن محمد 
سيد أحمد قدم دراسة له بعنوان «مدخل ی مناقشة نقدية للفکر السياسي al‏ 
العاصر» في re‏ الابداع الثقافي والتغيير الاجتماعي في المجتمعات العربية ale‏ 
القرن» الذي عقد بدعوة من جامعة برنستون في غرناطة في شهر آیار/ مایو 2۸ 
في هذه الداخلة حاول محمد سيد أحمد إلقاء الضوء عل الالیات التي تحکم الفکر 
السياسي العربي» فذكر أن بين الملامح الرئيسية التي تتصف مها البنية السياسية للنظام 


(۲۲۹) اسماعیل صبري عبد الله «أفكار أولية للنقاش بین الارکسبین العرب»» الطریق» السنة ۰۵۲ 
العدد ۱ (آیار/ مایو ۰۱۹۹۳ ص ۰۱۵ 


۲ 











العربي» أنه ليس حتى اليوم من حاکم عريي قبل بفكرة تداول السلطت فعجز الجتمع 

ثم إن تركيب السلطة في أي نظام عري بحسب ما ذهب إليه محمد سيد أحمد 
هو ترکیب هرمي؛ وهناك هرم کبیر واهرامات صغيرة تتمثل في أحزاب العارضت 
الأمر الذي لا يرمز للتعددية» فهنه الاحزاب لا تعبّر عن توجهات سياسية مناقضة 
لتوجهات الهرم الكبير بقدر ما هي صورة مکررة له فصورة کل زعیم من هولاء 
تشبه صورة رئيس الدولة. وفى مثل هذا النظام المزدوج لا يكون هناك قط مثقف 
مستقل لا ينتمي إلى أي من هذه الاهرامات لتعددق بل تقوم الآليات الداخلية للنظام 
العربي على أسبقية الصراع العربي ‏ العربي على أي صراع اخر. ونتيجة للعجز عن 
السيطرة على المصير يحتل التفسير التآمري للتاريخ المكان البارز في الفكر السياسي 
العري . 

وبعد التوقف عند قلةّ الفکرین الارکسیین» نتعرض لکتابات عدد من الفکرین 
النقدیین الاجتماعیین مثل هشام شرا وعبد الله العروي وعبد الكبير الخطيبي وادوارد 
سعید ونوال السعداوي وفاطمة الرنيسي . وقبل ذلك نشير إلى كتابات نقدية نشرت 
في جلة مواقف التي تأسست في عام ۱۹7۹ في مرحلة ما بعد امس من حزیران/ 
يونيو عام VAY‏ 

جاء فى افتتاحية العدد الأول من مجلة مواقف (وقد وقّعها أدونيس) أن المجلة 
تحنضن أصوات كوكبة من الخلاقين الذين يمثلون جيلاً عربياً اختبر «ما في الحياة 
العزبية Cer‏ و وفرر اده متا وأن يكتشف ويبني من جدید. 
ee‏ 2 5 الا ee iy‏ تا تن بعد . ولیست 
es‏ إا ری هال تم ربج تلك هي مواقف. 
إنبا مناخ للمجابية. }| bs‏ المجامهة. .. هذا الفعل يتخطى كل تكريس» كل نائيةء 
كل سلطويّة. إنه النقد الدائم» واعادة النظر الدائمة. .. والثقافة هنا کفاح . حدة فکر 
وعمل. اما الثقافة التي لا تعنى بتفسير العالم أو الحياة أو الإنسان الا لغاية أساسية : 
تغيير العالم والحياة والإنسان. انها الثقافة - الثورة . 

وبين من كتبوا فى الأعداد الخمسة الأول (إضافة إلى ادونيس) زكي نجيب 
مود وندیم البیطار ۱ حيدر وهشام شرابي وسعد الله ونوس 
وناصیف نصار وصادق العظم وعمد برادة وغسان Cased ul, gles‏ في العدد 
الأول کشت دراسة حول الجتمع اللبناني میزت فيه بين الجتمع التعذدي والجتمع 
الفسیفسائی » فکلاهما يتكوّن من ماعات وفئات متغايرة» ولكن المجتمع التعددي 

۹۰۳ 











































يكون أكثر تشديداً على وجود تفاهم بين مختلف جماعاته حول المرتكزات» وقيام حوار 
حقيقي وصريحء وتوفر ولاء للمجتمع أو الوطن ككل بالإضافة إلى الولاء للجزء أو 
بدلا منه. ووجدت أن المجتمع اللبناني أقرب إلى المجتمع الفسيفسائى لأسباب عديدة» 
منها whe‏ اخوار الصريح› وتغلب الولاء للجزء على الولاء للكل» ووجود نظام 
تربوي فئوي» وعدم فصل الدین عن الدولة. وندرة وجود احزاب سياسية تتجاوز 
السياسى على أساس طائفی» واختلاف مرجعية اللبنانیین حتی التناقض وفی الجالات 
كافة. وختمت بالدعوة إلى قيام هوية تتجاوز الطائفية إلى قيام هوية قومية. 


ونشرثتٌ فى مجلة مواقف دراسة بعنوان «الاغتراب والثورة فى الحياة العربية 
المعاصرة» اعتبرت فيها أن الاغتراب هو بين أهم مسبّبات الهزيمة والكارئة. حدّدت 
في هذه الدراسة مختلف مفاهيم الاغتراب ونظرياته وتجلياته ومصادره وتنوعاته 
السياسية والاجتماعية في احياة العربیة» وتوقفت عند نتائجه السلوكية TALIS‏ 
استنتجت آن العري العاصر مغترب» فهو عاجز من حیث علافته بالجتمع ومژسسانه 
کالعائلة والدین والدولة» فلا یشعر بالانسجام بل بالنفور ولا یتقبّل واقع حیاته 
الراهنة بل یرفضه» وختبر العلاقات على أنها تقوم على الاستغلال والقهر. 


وعلى صعيد الوعي» قلت إن العرب بدأوا يدركون «بأنهم عاجزون كمجتمع 
وآفراد. ویرفضون الأوضاع القائمة. ویبدو آحیاناً آن هذا الرفض لا يقتصر على 
القشور والجزئيات» بل يتناول الأسس والمنطلقات. وقد بدأ هذا الشعور ينمو بعد 
حرب الخامس من حزيران/ يونيو حين أحس العربي فجأة أنه معلّق في الهواء وأن 
حياته لا تقوم على أسس متينة وأنه عاجز ومهزوم ومعطل» مهدد حتى جذوره» بل 
أحس أنه مفصول عن جذوره. .. العربي في الوقت الحاضر غير راض عن وضعهء 
وهو يرفض . . . الاتجاهات والأسس والرتکزات التي تقوم علیها حیاته۳۳۳. 


وذكرت في هذه الدراسة أن بين ما يرفضه العرب بشكل خاص القيادات 
السياسية» والقواعد الأساسية التي ترتكز عليها الحياة السياسية» والعقلية المسيطرة 
بشكل عام» فهي «عقلية تقليدية غيبية سلفية رومنطيقية عاجزة عن مواجهة مشكلات 
القرن العشرین والتحدیات ORL, de Ub‏ د ولوت من مصادر الاغتراب 
وضع الإنسان في المجتمع وعدم القدرة على المشاركة في تقرير المصيرء وانحلال القيم 


.)١9594 Cane) السنة ۰۱ العدد ه‎ +S ys (۰) 

(71) حليم بركات» «الاغتراب والثورة في اياة العربية العاصرة " مواقف. السنة ۰۱ العدد ۵ 
(صیف OVA‏ ص ۲۵ - ۰۲۰ 

¥ المصدر نقسه» ص‎ (TY) 
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والمعايير» والتجزئة الاجتماعية وفقدان الهوية» وعدم انبئاق السلطات من الشعب» 

وسطحية التطور الاجتماعي والسياسي» فهو تطور في المظاهر لا في أعماق النفس 
| وفي العقلية. أما نتائج الاغتراب على صعيد سلوكي» فتوقفت عند ثلاث منها هي 
۱ الانسحاب من الواقع» أو الرضوخ ظاهراً والنفور ضمنياًء أو التمرد الثوري في سبيل 






التغییر الشامل . 
۲۳۳ الى 


كذلك كنت قد كتبت فی ملة مواقف"" ۲" بحثاً فی علاقة الکاتب العري 
بالسلطة. انتقدت فیه التحدیدات الغلقة لهذه العلاقة وتوصلت کما سنری فی اة 
هذا الفصلء إلى وجود أربعة انواع محددة من العلاقات هي علاقة اللامبالاة» وعلاقة 
الاضطهاد» وعلاقة الوصاية» وعلاقة المشاركة الحرة والمستقلة. ودعوت» بعد أن 
نوّهت بالتزام الكاتب بالقضايا العربية وبرفض النظم والعقليات السائدة» إلى الأخذ 
بمنهج الكتابة الثورية ببدف تغيير المجتمع العربي تغييرا (يشمل البنى الاجتماعية - 
السياسية - الاقتصادية والقیم والبادیء التي تقوم علیها. .. من أجل خلق مستقبل 
جدید»» الأمر الذي يستدعي اهتمام الکاتب الثوري بالقضایا السياسية» والشاركة في 
الحياة العامة» ونقد الواقع الاجتماعي؛ ورفض کل ماولات التدجین من قبل أية 
سلطة مهما کانت» والتمسك بالفردية والاستقلالية والستقبلیة»*۳۳. 


ولم تتجنب مواقف حتی نقد حرکة الثورة الفلسطينية في ذلك الوقت» فقد 
کتبث هيئة التحرير (وكنت آحد اعضائها) افتتاحية آعلنت فیها أن لنا ماخذ کثيرة 
عليهاء منها أننا «لا نأخذ على فصائل الثورة الفلسطينية تعدديّتها بقدر ما نأخذ عليها 
انعدام الحوار فيما بينها»» وأن المقاومة «لم تستطع على الرغم من تضحياتها أن تفرز 
نفسها عمًا اختبرته حركة الثورة العربية... وهى حتى الان [ذلك الوقت]» تبدو 
جزءاً في نسیجنا العام أكثر ما تبدو نواة جديدة لنسيج جديد»» وان فصائل الثورة 
الفلسطينية «تسلك سلوك عثّل لطاقات الشعب. تقاتل عنه وتفکر عنه» آکثر ما تسلك 
سلوك من يشرك الشعب کله. .. ان الثورة لا تنجح الا (ذا کانت ثورة الشعب 
کله». وکتب غسان کنفاني في هذا العدد نفسه مقالة بعنوان «العمل الفدائي في مأزقه 
الراهن» شدد فيها على ضرورة الترابط العضوي بین النظرية والمارسة والتنظیم وبين 
البعد القومی والبعد الطبقی وکل منهما مسألة محوریة» کما انتقد التنظیمات الفلسطينية 
بأنها «#أضحت بعد سنوات قليلة من نشوئها مکتبية بیروقراطیةه(۳۹. 


(۲۳۳) مواقف. العدد ۱۰ (صیف ۱۹۷۰). 

(۲۳۶) حلیم برکات» «الکاتب العريي والسلطة»» مواقف السنة ۰۲ العدد ۱۰ (موز/یولیو - آب/ 
اغسطس ۰۱۹۷۰ ص ۲۸ - 1۸ 

(۲۳۵) مواقف» العدد ۸ (آذار/ مارس - نیسان/ ابریل ۰6۱۹۷۰ ص ۵1. 
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بعد هذه الإشارات المقتضبة حول دور مواقف التأسیسی فی آعدادها الأول. لا 
بد من متابعتها حتی توقفها. فقد شکلت حركة ثقافية نقدية» نعود إلى إسهامات 
الفکر النقدي الاجتماعي والثقافي العام في حلیل الواقع العري سعیاً وراء معرفة 
أسباب الکوارث وجاوزها من منطلق تقدمی علمی» فنتعرض لکتابات عدد من 
المفكرين النقديين الاجتماعيين مثل عبد الله العروي وهشام شرابي وعبد الكبير الخطيبي 
وادوارد سعيد ونوال السعداوي وفاطمة المرنيسي . 


حاول عبد الله العروي في كتابه العرب والفكر التاريخي نقد کل من الفكر 
السلفي والفكر الانتقائي المقلّد للغرب» ونادى بالتحرّر من الاتجاهين بسلوك منهج 
الفكر التارخاني. عرف المنهج السلفي بأنه اللجوء ال الاضي لإنجاز اصلاحات ae‏ 
الحاضرء وبهذا يتم إخضاع الحاضر المتجدد لمنطق الماضي الراكد. hast‏ كما سبق 
وذکرنا في الفصل الثالث» تحذث عبد الّه العروي عن قيام تعارض بين ثقافة أصيلة 
وثقافة دخیلة» وعن آن القسم الاکبر من الثقفین في الغرب یفکرون بحسب منطق 
الفکر التقليدي السلفي؛ والقسم الباقي بحسب منطق الفکر الانتقائي» وآن الاتجاهین 
الائنین ینتهیان لٍل حذف العمق التارخی» فیتحدث عن خطر «الاغتراب» بمعنی 
التغریب آو التفرنج والاستلاب وعن الخطر الآخر الذي أسماه «الاعتراب»» الذي 
هو استلاب أكبر» لأن السلفي يظن أنه حر في أفكاره» لكنه في الواقع لا يفكر 
باللغة العتيقة وفي نطاق التراث فحسب» بل إن اللغة والتراث هما اللذان يفكران من 
ل کر 


ويكون المخرج من الاستلاب عند العروي بسلوك المنهج التاريخاني وبالثورة 
الثقافية» فيقول إنه إذا كان لا بد من الاختيار بين المنهج التقليدي وبين الليبرالية» فإنه 
يختار هذه الأخيرة على أن يتجاوزها نحو اشتراكية عصرية؛ محبذا الماركسية» لخلق نواة 
حركة تحديثية في الثقافة العربية متحررة من «أوهام الماضي' . وإلى أن يتم ذلك؛ 
اسيكون العرب بلا شك آخر شعب يقوم من سباته» مع أنه عرف أول نهضة بين 
ی .. ولن یرتفم عنه البژس إلا إذا عمل على تغيير مجتمعه جذرياً 
وواقعياً من أجل أن يخرج العرب بعد اخيبة والانتظار من شتائهم الطویل» ۳. 


وفي مقالة نشرها العروي في مجلة مواقف بعنوان «الثورة العربية بین الوعي 
والواقع» 5% J‏ ان این علامات التأخر تخلف الوعى ي العربي عن الواقع› وان (انبعاث 


الإنسان العربي» لا يتم سوى ب«الاعتراف ا نهائياً عن إنسان العهد الوسيط 
بحيث... نودع نهائياً الطلقات جیعها؛ ونکف عن الاعتقاد آن النموذج الانساني 


YEVLVEO Go 2)١91 عبد الله العروي» العرب والفكر التاريخي (بيروت: دار الحقيقة»‎ CYT) 
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وراءنا لا آمامناه» فالعمل الانساني ليس هو الذي «يعيد ما MOIS‏ بل هو أن يبدع «ما 
نک " 1 


كتب العروي سلسلة SS‏ 
والثقافة في ضوء التاریخ . يحذر في کتابه مفهوم الدولة من الیل للخلط بین الدولة 
كما يجب أن تكون والدولة كما هي في الواقع plan‏ والتاریخي» فتسود النزعة 
الأيديولوجية على نزعة التحليل النظري فى ضوء الكشف عن التناقضات الاجتماعية. 
من هنا اهتمامه بالتمييز بين المذهب المثالي والمذهب الاجتماعي في نظرية الدولة فيقول 
إن اقل تفعير عدول!الدؤلة يدون إذاء- عل Sagi aS ye‏ العطور 
الوظيفة... ومن يتساءل عن هدف الدولة يسبح في المطلقات ويصرف نظره عن 
الظروف الزمنية والمكانية» فينظر ويتفلسئف. ومن يتساءل عن التطور يصف أطوار 
الدولة» أي أشكالها المتتابعة: فينطق بمنطق المؤرخين. ومن يتساءل عن وظيفة الدولة 
يحاول أن يحلل آليتها بالنظر إلى عيطها ME laa‏ 


وفي كتابه مفهوم الحرية برفض العروي الفكرة 5 القائلة إن الليبرالية العربية متولدة 
من الليبرالية الغربية تولداً i‏ وإن الدعوة إلى الحرية ترحجمة صرف للدعوة الغربية 
فيقول: (إن الدعوة إلى الحرية ناتجة قبل كل شيء عن حاجة متولدة ف فى یج 
الع والمهم بالنسبة إليه في قضية الحرية» كما يقول في ختام كتايف هو أن 
تبقى دائماً موضوع نقاش بوصفها نابعة من ضرورات حياتية؛ لا بوصفها تساؤلاً 
مروا ان مثل هذا البحث والنقاش فوسيلة لتعمیق الوعي بمسألة الحرية والاحتفاظ 
بها على رأس جدول الاعمال» لان الوعي بقضية احرية هو منبع الحریة»""*۳. 
ویقع سر تکوّن هشام شرابي الفكري في العاناة الذاتية والعامة كفلسطيني مقتلع 
من وطنه وفي سر تخصصه في الفلسفة gal‏ . هذا ما نکتشفه في العدید من 
مؤلفاته» وبخاصة الثقفون العرب والغرب ٠(‏ ۰ ومقدمات لدراسة المجتمع العربي 
(۱۹۷۵) والمحمر والرماد (۱۹۷۸) والبنية البطركية (۱۹۸۸) وصور الاضي (۱۹۹۳). 
ویربط شرايي (۱۹۲۷ -) في کتاباته السردية والتحليلية بین التجارب الشخصية 
والاحداث العامة ومسيباتها ونتائجها مستفيداً من النظريات الفلسفية والنفسية والعلوم 
الاجتماعية . 


(۲۳۷) عبد الله العروي» «الثورة العربية بين بين الوعي والو te asl‏ مواقف› السنة ۰ العدد ۰ (قوز/ 
یولیو - آب/ اغسطس ۱۹۷۰). 

(۲۳۸) عبد الّه العروي. مفهوم الدولة (الدار البیضاء : الرکز الثقافي العریی» ۰6۱۹۸۱ ص ۰۷ 

(۲۳۹ عبد الله العروي» مفهوم اخرية (الدار البيضاء : المركز الثقافي العربي» (4A1‏ ص 04 
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حاول» کعدد کبیر آخر من الفکرین العرب. آن یبحث في آسباب هزيمة 
الخامس من حزیران/ یونیو عام ۱۹۲۷ في کتابه مقدمات لدراسة الجتمع العرب 
حیث توصل ال آن السلوك العام مرتبط بترکیب الجتمع ارتباطاً وثیقاً. واعتبر آنه 
بالإمكان نهم هذا الترابط عن طريق تحليل بنية العائلة العربية ونوعية العلاقات التي 
تقوم بين أعضائهاء خصوصاً علاقة الأهل بالاطفال ووسائل التنشئة المتبعة في الأسرة 
العربية التقليدية. وذهب الى ان هذه التنشئة Gag‏ «إلى قولبة الفرد على النحو الذي 
يريده المجتمع... وتقرره الثقافة الاقطاعية البرجوازية... التي تمثل نمط الحياة 
السيطرة في جتمعنا"" "۰۳ وذلك من أجل الحفاظ على النظام القائم وتقاليده. وفي 
اطار بنية العائلة وأسالیب التنشثة التبعة تسود نزعات الاتکالية والتهرب والعجز في 
مواجهة التحديات الحضارية. 


وبعد أن رکز شرابي على العائلة والتنشئة الاجتماعية في الطفولة أصبح في 
كتاباته الأخيرة يميل إلى تحليل المجتمع ككل والمؤسسات الاجتماعية es,‏ 
المختلفة. وقد سبق أن أشرنا إلى أنه أصبح يعتبر أن التبعية تؤ تؤدي لا إلى الحداثة بل إلى 
قيام مجتمع «نيوبطركي» ملقح بالحداثة» فتصبح عملية التحديث نوعا من الحداثة 
العکوسة ویکون التغییر تغییرا مشوها. كذلك قلنا إن بين أهم فرضيات كتابه البنية 
البطركية آن النهضة العربية في القرن التاسع عشر ۸ تخفق في تحطیم آشکال النظام 
البطركي وعلاقاته الضمنية وحسب. بل Lal‏ أيضاً أتاحت نشوء نوع هجين من 


المجتمع والثقافة . 

بذلك يُرجع شرابي الكثير من الانهزامات العربية إلى التركيب الاجتماعي 
البطركي وهيمنة السلطة الأبوية ليس في العائلة فحسب» بل في مختلف المنظمات 
ومؤسسات التربية والعمل والدولة. وبين سمات المجتمع الأبوي كما حدّدها شرابي 
سيطرة الأب في العائلة» «فالأب هو المحور الذي تنتظم حوله العائلة بشكليها 
الطبيعي والوطني» إذ إن العلاقة بين الأب وأبنائه وبين الحاكم والمحكوم» هي علاقة 
هرمية. فإرادة الأب. في كل من الاطارين» هي الإرادة المطلقة. ويتم التعبير عنهاء 
في ers‏ سس بنوع من الإجماع القسري الصامت. البني على الطاعة 
والقمع» 

وأشرنا في الفصل العاشر إلى أن مفهوم الدولة يرتكزء بحسب شرابيء إلى 
النظام الأبوي ومختلف مظاهره البطركية» فالعلاقة المحورية التي تنتظم حولها العائلة 


( هشام شرابيء» مقدمات لدراسة الجتمع العري (القدس: منشورات صلاح الدین؛ ۰)۱۹۷۵ 
VE Ge‏ 

(TEN)‏ هشام شرابيء البنية البطركية: بحث في المجتمع العربي المعاصرء سلسلة السياسة والمجتمع 
(بیروت: دار الطلیعة» ۱۹۸۷)» ص ۲۲. 
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العربية والتي نشهدها في العلاقة بين الأب وأبنائه هي ذاتها التي تقوم عليها العلاقات 
الهرمية بين الحاكم والمحكوم. وبهذا نجد أن فعالية الدولة البطركية الحديثة التي هي 
ذاتها في الانظمة المحافظة والتقدمية على حد سواء» هو فى جهاز أمنها الداخلي. وفي 
كل الأحوال يكون المواطن «اسير الدولة. . LE‏ كما كانت الحال في ظل السلطنات 
القديمة. إن الدولة البطركية الحديثة. . . ليست من جوانب عديدة سوى شكل حديث 
الطابع للسلطنة البط ركية التقلیدیة»" "۰۲۳ وبسبب اتساع تسلط الدولة على الاقتصاد 
والحياة الاجتماعية والاقتصادیة» أطلق عليها شرابي .(Etatisme) 43 5) paves‏ 

واستعاد ادوارد سعید ۱٩۹۳۲(‏ -) من منبع المعاناة الخاصة والعامة كفلسطيني 
مقتلع من وطنه وعيه بهويته القومية» وتكون له حس عميق بالظلم التاريخي الذي 
يقع على الشعوب الضعيفة. وكان أن كتب بالانكليزية عدة مؤلفات رائدة احدثت 
تأثيرأً كبيراً في تبدل المفاهيم والنظريات في حقل النقد الثقافي علی صعید اكاديمي؛ 
كما على صعيد التطورات السياسية. ما إن صدر كتابه الاستشراق (Orientalism)‏ 
(۱۹۷۸) حتی غيّر من طبيعة الدراسات الشرق أوسطية في الغرب ومن توجهاتها 
بشكل خاص» ومن النظر بعلاقة النصوص بالتاريخ والواقع الاجتماعي بشكل عام . 

بحث هذا الكتاب من خلال تحليل النصوص الغربية في طبيعة الوسائل التي 
استخدمها الغرب فى اكتشاف الشرق واختراعه انطلاقا من طموحاته وحاجاته الخاصة 
في سبيل الهيمنة عليه أي من خلال علاقات القوة والقهر والاستغلال بين الغرب 
والشرق. بكلام آخرء درس سعيد الاستشراق كتبادل فكري بين مؤلفين غربيين تأثروا 
بالاهتمامات السياسية للامبراطوريات الانكليزية والفرنسية والأمريكية فقدّموا نظرة 
استعمارية للعالم» مما يكشف عن العلاقة الوثيقة بين المعرفة والسياسات المتبعة من قبل 
الطبقات والوسسات ااکمة. من هنا العنصرية والتعمیمات البسَطة والشوهة التی 
تسود العرفة الغربية حول الشرق وخاصة العرب والاسلام. وریما لیس من 
مستشرق فى الوقت الحاضر يجرؤ على أن يكتب عن الشرق من دون أن يأخذ 
انتقادات ادوارد سعيد بعين الاعتبار والحذر. 

وقد واصل ادوارد سعيد اهتمامه بالنظر فى مشكلات العلاقة بين المعرفة 
والسلطة وطبيعة دور المثقف وفي الفروق بين المتخيّل والواقع الحقيقي في كتاباته 
الأخرى منذ ذلك الوقت. وبين ن أهم اعماله في هذا المجال كتاب الثقافة والاستعمار 
٣‏ الذي حلل فيه أعمال الكثير من الروائيين مثل جين اوستن وشارلز دیکنز 
وجوزيف كونراد» وأظهر عمق علاقتها بالثقافة الاستعمارية . بسبب كل ذلك يُعتبر 
ادوارد سعيد واحداً من آهم الکتاب العرب في المنفى» وقد لعب من هذا الموقع دور 
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الوسيط بين الثقافة العربية والثقافات الغربية» كما يتضح من خلال عدة مؤلفات منها 
The Politics of Dispossession 5 «(\4V4) The Question of Palestine‏ (۰)۱۹۹۶ 
و Out of Place: A Memoir‏ )1444( 


وفي المغرب العربي عدد من الكتاب الذين كتبوا بالفرنسية واعتبروا انفسهم 
وسطاء بين الغرب والعرب» ومن هذا المنظور عالجوا القضايا العربية أو المغرب على 
وجه التحديد. وبين آهم هولاء الکاتب الغري عبد الکبیر اخطيبي الذي كتب سيرته 
الذاتية الذاكرة الموشومة )191/١(‏ فأحدئت اهتماماً واسعاً. فى هذه السيرة استوحى 
ألف ليلة وليلة التي تنطلق من مبدأ «هاتٍ حكاية وإلا قتلتكِ»» ويذكر ان اسمه 
الجريح عبد الكبير (اشتق من يوم مولدة: ذکری تضحية ابراهیم). آما مجال سیرته 
الذاتية فقد حذده بتسليط نظره على مواضيع فلسفية محببة اليه ومنها الهُوية والغيريّة؛ 
والجرح القدري بين الشرق والغرب. وعلاقته باللغة العربية واللغة الفرنسية التي 
يكتب فيهاء ويقول إنه يحبها حبه لاغريبة جميلة وشريرة» . في طفولته أرسله والده إلى 
مدرسة AG BS‏ فنها تدويسا علمانياً. واكمل دراسته الجامعية في علم الاجتماع 
في جامعة السوربون. 

وكان أن اختبر منذ تفتحه الفكري الأول على الثقافة الوطنية أن ما يكتب 
بالعربية في ا مغرب ينتهي على الدوام إلى التقليد وتمجيده» فخاض حرباً مع ذاته رغم 
ما تبين له من أن الوعي لي ي ار ني اقات كانت تنتجه كتابات 
بالفرنسیة ۳1 أدرك أيضاً أن مثل هذا الوعي النقدي هو ما انشغلت به الطليعة 
الثقافية في المشرق العربي» فعمل مع قلة من المغاربة من أجل هدم السور بين 
الكتابتين» العربية والفرنسية» وكان عشقه للسانين. ولا يرى الخطيبى علاقة مباشرة 
عدي مين :أن pascal CE‏ ولا من علاقة بين لغة الكتابة د 
الانتماء الاجتماعي وهویته القومیف بل يوضح أن له تحالفاً مع الحضارة الفرنسية الحرة 
التي قذمت مفکرین من آمثال فولتیر وسارتر باعتبارهم جزءاً من التراث الفكري 
العالي التقدمي» وبأنه ضد فرنسا العنصرية والاستعماریة. ومن آهم کتابات اخطيبي 
eel‏ المناضل الطبقي على الطريقة التاوية» والرواية المغربية» والنقد الزدوج. 
والاسم العربي الجريح ( ۰ وعشق اللسانين» والمغرب ul‏ وقضايا الحداثة. 
وثلاثية الرباط . 


وتتمثل لديه المهمة الأساسية للبحث الاجتماعي في الوطن العربي وبقية العام 
الثالث في القيام بعمل نقدي مزدوج: ee ee‏ 
العربي التي يغلب عليها الطابع الغربي وايديولوجيته المتمركزة على الذات» ونقد 
للمعرفة أو الكتابة التي أنجزتها البلدان العربية حول ذاتها. ومن خلال هذا المنهج 
طمح إلى أن يكوّن حركة فكرية مزدوجة تتجاوز الاعادة والتکرار وتفتح آمام الفکرین 
۹1۰ 
















إمكانية حصول معرفة عملية أقل اغتراباً وأكثر تكيفاً مع خصوصية الواقع الاجتماعي 
العربي. انه نقد مزدوج ينصبٌ على العرب كما ينصبٌ على الغرب» ويتحدى الترائية 
كما يتحدى المركزية الغربية» فيعمل على تأسيس صياغة أسئلة جديدة ونمط جديد 
لقيام فكر الاختلاف. 


ولا بد من أن نكمل حديثنا حول أهمية إثارة الموضوعات في الفكر العربي في 
النصف الثاني من القرن العشرين من تتويج ذلك بالحديث عن قلة من رموز اللسوية . 
كنا قد أسهبنا في الحديث عن مسألة المرأة في الفصل الثامن من هذا الكتاب وتوقفنا 
عند کتابات مجموعة من old‏ مثل خالدة سعید ونوال السعداوي. ولن نكرر ذلك» 
ولکن لا بد من أن نذكّر بأن نوال السعداوي حاولت فضح الازدواجية الاخلاقية في 
علاقة الرجل بالمرأة حتى أصبح على المرأة ی الساواة الصعبة. قلنا ان 
نوال السعداوي صوّرت علاقة الرجل بالمرأة في المجتمع العربي على أنها أشبه ما تكون 
بعلاقة السيد بالعبد (وتجدر العودة إلى الفصل الثامن لتبيان الأدلة على ذلك). 
وبخصوص تحرير المرأة» ترى السعداوي أن تغيير وضعها مرتبط بتغيير المجتمع ككل» 
فغياب المساواة بينها وبين الرجل لا ينفصل عن غياب المساواة بين الطبقات وبين الفرد 
والآخر. 

ويكون من المفيد في معالجة قضية المرأة أن نتوقف قليلاً أيضاً عند كتابات 
فاطمة الرنیسی ي التي لمع اسمها في صفوف الحركات النسوية العالمية عندما نشرت عام 
۱۹۷۵ کتاہا بالانكليزية حول أوضاع المرأة في المجتمعات الإسلامية . . في هذا الکتاب 
«Beyond the Veil‏ تثير الرنيسي عدة مسائل تتعلق بنظام تعدد الزوجات والقوانین 
المتعلقة بالاحوال الشخصية والتناقضات الراسخة بين الإسلام كما تفسّره المقوى 
الحاكمة» وحقوق المرأة» ومنها حق الساواة بالرجل وحق وضع حد لنزعة الفصل بين 
عالم المرأة الذي هو عالم المنزل» وهو من اختصاص الرأة» وعالم الرجل الذي هو 
العالم العام . 


وقذمت فاطمة الرنيسي تفسيرات نسوية لوضع المرأة وحقوقها في المجتمعات 
الإسلامية في عدة مؤلفات بالانكليزية والفرنسية منها الإسلام والديمقراطية (۰)۱۹۹۲ 
وأحلام التجاوز )١9414(‏ (دكهودء:7 /0 715ه876). في الكتاب الأول تتحدث عن أن 
المرأة في المغرب الكبير كانت أكثر احتجاجاً ضد حرب الخليج مما كان شأنها في انحاء 
العام فهي الأكثر تخوفاً من الحدود المضروبة حولهاء وتعرضاً للظلم وحاجةً لأن 
يكون لها دور ورأي بما يحدث على مختلف الصعد. . وفي الكتاب الثاني تتحدث عن 
أحاسيس المرأة وآرائها بالحدود المفروضة عليها وهی حدود فى عقل الأقویاء» وتتوقف 
عند مفهوم احترام الإسلام للحدود المتعلقة بشؤون الطفل والمرأة» وأن مثل هذا 
الاحترام يؤدي إلى الطاعة. ويحصل التغيير باختراق معايير الطاعة وقيمهاء al My‏ 
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تتحرّر حين تتعلم أن تصرخ وتحتج» على عكس ما تدرّبت عليه في المجتمع. 

وتقول فاطمة المرنيسي في كتابها أحلام التجاوز إن أمها علمتها أن تمضغ كلماتها 
قبل أن تنطق بهاء أن تدير كلمتها سبع مرات حول لسانها وفمُها محكم الاغلاق قبل 
أن تتلفظ بهاء لأنه حين تخرج كلماتها من فمهاء قد تعود عليها بالضرر الكثير. هذا 
ما تعلمته أيضاً من ألف ليلة وليلة» فإن كلمة واحدة خاطئة تخرج من الفم قد تسب 
كارثة» والسيّاف حاضر دائماً لتلقى أوامر الملك أو السلطان. ولكن الكلمات من 
ناحية أخرى قد تنقل الإنسان الذي يعرف كيف مخوكها فنياً معاً.. هذا تماماً ما حدث 
لشهرزاد» وتلك هي المعضلة. 

إن حكاية شاملة في كتاب أحلام التجاوز هي التي تخبرنا حقيقة واقع الأمر في 
الحياة العربية الراهنة. تقول هذه الحكاية: إنه في يوم من الأيام كان الرجال يحارب 
بعضهم البعض باستمرار» وقد سُفكت دماء كثيرة من دون طائل. وهكذا اتفق 
الرجال المتحاربون على ان بعيّنوا سلطاناً ينظم العلاقات فيما بينهم» ٠‏ وعلى الجميع أن 
يطيعوا أوامره. فكروا كثيراً كيف يمكن أن يختاروا مَنْ یکون سلطاناً علبهم ۰ فاقترح 
احدهم بأن ینظموا سباقاً لمطاردة النساءء ومن يتمكن من أن يقبض على أكبر عدد 
كين بدن اا وهكذا نشأت السلطة. ربح البيزنطيون السبق أولاًء ثم العرب» 
فقد تمكن الخليفة هارون الرشید من آن مجمع آلف جارية وبنی لهن قصراً في بغدادء 
ثم جمع الخليفة التوکل آربعة GY‏ واخليفة القتدر آحد عشر آلفا. ولذلك اجتمع 
المسيحيون في أوروباء وقرروا تغيير قواعد المباراةء فاتفقوا على أن السلطان يكون من 
يتمكن من بناء أقوى سلاح ممكن. وهكذا استولوا على السلطة وعلى العرب. 


خاتمة: علاقة المفكر العربي بالسلطة 

ليست هذه الخاتمة تلخيصاء بل متابعة للبحث في حالة الركود العربي ومسبّباتها 
الرئيسية» فنركز على جانب مهم منها هو مسألة علاقة الفكر العربي بالسلطة. Ley‏ 
يعزز من أعمية هذه المسألة توسّع الدولة وهيمنتها على مختلف مؤسسات الثقافة 
ووسائلهاء وجعلها جزءاً من القطاع العام ومصدراً من مصادر شرعيتهاء وفرض 
منظورها الخاص. لقد حل المثقف الحديث مكان الفقيه الذي كان يسوّْغ استبدادية 
الدولة» لا بل إن المثقف المعاصر أصبح أكثر تعرضاً لهيمنة السلطة مما كان عليه الفقيه 
eee ee‏ 

بدأ يتسع نطاق الدولة منذ بداية القرن» وخاصة بعد الاستقلال» عندما تمكنت 
من آن تحتکر مختلف جوانب الحياة الثقافية المتطورة» وخاصة أن الحركة الاصلاحية 
العربية اهتمت بتقوية الدولة الحديثة لاسباب داخلية وخارجية» وفى ظل ذلك نمت 
مفاهيم الدولة القومية. ويبقى صحيحاًء إنما على نطاق أوسع» أن المثقف الحديث في 
۹۱۲ 





































الوقت الحاضر أصبح أكثر عرضة من الفقيه OY‏ يكون إما داعية للسلطة وإما مغامراً 
يخاطر بوجوده. وبالتالي» هناك ثقافة السلطة التسويغية على طرف نقيض مع الثقافة 
الحرة التي تتعزز في المناخ الثوري وتتقهقر في زمن الركود. ومن هنا اننا أوضحنا 
واقع تعدّد التيارات وأنه ليس هناك فكر واحدء فتتنوع التيارات الفكرية بتنوع نوعية 
العلاقة القائمة بين المفكرين والسلطة. 

كنت قد أشرت فى هذا الفصل إلى نشر دراسة لي فى مواقف بعنوان «الكاتب 
العري والسلطة»» وقد توصلت للی وجود آربعة آنواع محذدة من العلاقات هي: علاقة 
اللامبالاق وعلاقة الاضطهاد. وعلاقة الوصایت وعلاقة الشاركة احرة والستفلة. 
ودعوت. بعد آن نومت بالتزام الکاتب بالقضایا العربية وبرفض النظم والعقلیات 
السائدة» الى الأخذ بمنهج الکتابة الثورية هدف تغییر الجتمع العري تغییراً یشمل 
البنى الاجتماعية ‏ السياسية ‏ الاقتصادية والقيم والمبادىء التي تقوم عليها من أجل 
صنع مستقبل جدید» الأمر الذي يستدعي اهتمام الکاتب الثوري بالقضایا السیاسیت 
والمشاركة في الحياة العامة» ونقد الواقع الاجتماعي» ورفض کل محاولات التدجین 
من قبل أية سلطة مهما كانت» والتمسك بالفردية والاستقلالية والستقبلية . 


إن العلاقة السائدة بين الكاتب والسلطة فى النصف الثاني من القرن العشرین 
هي علاقة الوصاية؛ فقد استولت الدولة في مختلف الاقطار العربية على جميع 
مؤسسات الثقافة ومصادرها بما فيها الجامعات والمدارس ومراكز الأبحاث واتحادات 
الكتاب ودور النشر وكل وسائل الإعلام فنشأت جماعة من المفكرين المقربين من 
السلطة والملتزمين بهاء وجماعة مبعدة محرومة مضطهدة أو منفية في الداخل والخارج. 
وبالإضافة إلى الرقابة» فرضت الدولة حدوداً صارمة تمنع تداول الكتب والافكار 
والعبور من بلد عرب إلى آخر. 


وتجاه السلطات التي تمارس مثل هذه الوصاية ALLAN‏ يمد الفکرون انفسهم 
موجهین لا موجهین. ازدواجیین یقولون علنا غیر ما یقولونه في الجالس اخاصة 
بل نقيضهء فينشأ ما یمکن تسمیته الفکر العام والفکر اخاص لدی الفکر الواحد. 
وما یزید من سخرية هذا الواقع آن بعض الفکرین مجدون آنفسهم مضطرین للخضوع 
آو التقرب من بیروقراطیین أقل قيمة فكرية منهم. لجرد کون هژلاء آکثر قرباً من 
st‏ ولمارسة الرقابة الذاتية التي هي أشد خطراً من الرقابة امخارجية. وفي ظل 
هذه الوصاية يكثر المفكرون المتطفلون والمزيفون والفكر التسويغي الهزيل. ونجد المفكر 
المنعزل في برج عاجي. والمفكر المتعاون مع السلطة» والفکر الساوم» والمفكر المتمردء 
Sally‏ الثائر الذي يبحث بحثأ نقديا في شتی مجالات الحياة العربية. 


ونختم هذا الفصل بالدعوة لحصول ثورة في الفاهيم ويتسمية عدد من 
مسبّبات الركود العربي» على أن نتعرّض اليها فى الفصل الختامى من هذا الكتاب» إن 
۹1۳ 











لم نكن قد تعرّضنا اليها سابقاً: أحوال الاغتراب التي تحيل الإنسان إلى كائن عاجزء 
وعلاقات هذا الاغتراب» وهيمنة الجماعة على المجتمع والفردء وأزمة المجتمع الماني» 
واستبدادية السلطات الاجتماعية والسياسية» حتى ليجوز القول إن مسألة التغيير 
أصبحت بين أهم القضايا إلحاحاً. 


إن ما نطمح اليه في الدعوة الى التغيير يبدأ من التعرف الى عمق الفراغ العربي. 
هذه مهمة الفصل التالي والأخير. 





Guid) «ui 
نهاية قرن. بداية قرن‎ 























الفصل الرابع is‏ 


التغيير التجاوزي في زمن العولمة: 
تنشيط المجتمع المدني 


تتحقق الديمقراطية بعد أن يتغلب الفقراء على أعدائهم. 


ليس التقدم بتحسين ما كان بل بالسير نحو ما سيكون. 


جبران. 


أعالج في هذا الفصل الختامي مسألة التغيير بمختلف إشكالياتهاء وأدعو فيه إلى 
ثقافة التحوّل الشامل من حالة الانفعال إلى حالة الفعل بالتاريخ» بتجاوز الأوضاع 
والأنظمة السائدة التى هى فى صلب استمرارية التخلف العربي وتجلياته وإحباطات 
مقار ييه ۳ إن مثل هذا التغییر التجاوزي الذي آدعو إليه هو الذي يُرجَى as‏ 
التغلب على غربة الإنسان وأزمة المجتمع المدني» فنتمكن من اجتياز المرحلة الانتقالية 
المحبطة التي عاشها المجتمع العري ولا يزال يعيشها منذ قرن ونصف . إنها فترة زمنية 
طويلة مليئة بالكفاح المرير لم نتمكن خلالها من أن نتحرّر فعلاً من ثقافة الماضي» كما 
لم نقترب كثيراً من تصوراتنا المستقبلية لأنفسنا وللإنسانية» ونحن جزء مهم من تاريخها 
وإسهاماتها الحضارية. قرن عشناه كما لو كان دائرة» النهاية فيه بداية والبداية نباية» 
أو كما لو كان أفقاً يبتعد بقدر ما نقترب منه. لذلك لا نزال نعيش واقعاً مأساوياً 


یتجاذبه الاضی والمستقبل والأمل والخيبة من دون استقرار. 


حاولنا أن توص Pees‏ الکتاب أن الج العربي يبدو من ناحية 

Pte العام ا حي لذن اله تددر‎ oe eee 

ویشکل ذلك ا ا bie‏ مستديم . die aa eS yt‏ أخرى bes‏ العكس 
۹1۷ 



































تماما يذهب الكثير منا إلى أننا أخفقنا في تحقيق أهدافنا وطموحاتناء لأن المجتمع 
العربي مغلق ومنكفىء على ذاته؛ le Foes‏ التمسك بثقافته ومؤسساته التقليدية 
التي تقاوم التغيير والتفاعل الجريء مع الحضارات الأخرى من موقع غياب الثقة 
بالذات ا الانزلاق في متاهات التاریخ. وهکذا یبدو الجتمع العربي وكأنه 
عاد في آن معاً سلفياً غيبياً في منطلقاته وانفلت من ذاته لا يملك إرادته فى 
تطلعاته المستقبلية . : 


يحتل المجتمع العربي موقعاً مركزياً استراتيجياً في خريطة العام الجغرافية 
واحضاریة ولكنه على صعيد آخر هامشي قليل الفعل كثير الانفعال بين مجتمعات 
العام احدیث» غنيّ في موارده وثرواته ومواهب آفراده وفقیر متخلف في مدى 
استفادته منها متفائل واثق بقدراته الذاتية ظاهرياً ومتشائم متدنْ في معنویاته عمیقاً 
يملك تاريخاً مجيداً ويحمل صورة سلبية لنفسه متقدم متراجع في دورانِ سقیم حول 
الذات. مأساوي هزلي في استجاباته للتحديات التاريخية. إن المجتمع العربي المعاصرء 
باختصارء هو تآلف كل هذه التناقضات وغيرها في عام شديد التناقض. ولهذا هو 
معني دائماً بالتساؤل المضني: كيف الخروج من مأزق هذه الدائرة المغلقة وتجاوز نقاط 
الثبات التى ثبت فشلها؟ 


ماذا نقصد بنقاط الثبات؟ تثير فكرة «بندلوم فوكو» مسألة البحث عن نقاط ثابتة 
في lle‏ شديد التحوّل. كل شيء في الكون متحرك باستثناء نقطة ثابتة داخل الذات 
أو خارجهاء وفي الأعالي أو في صلب الواقع المجتمعي. للعقائد» دينية كانت أو 
دنيوية» نقاط ثبات تتمسك بها مصرة على ألا تحيد عنها. للبعض الأمة هى نقطة 
Sul deal ye all SV ees cul‏ الوحيدة وقد تکون الطبقة العاملة نقطة 
ثابتة فى المذهبية الاشتراكية. إذأء هل لا بد من نقطة الثبات هذه»ء وأين نضعها؟ 
ذلك هو الخيار الإنساق+ فالانسان هو الذي مجب آن یقزر هل یتحزر من نقاط الثبات 
آو یتمسشك ما فیکون علیه آن محدد آين موقعها وموقعه منها. وقد یصرف الانسان 
کل حیاته فی البحث عن نقطة ثبات من دون آن يجدهاء کما قد تکون نقطة الثبات 
داخل oe ta‏ دون آن ندري. 


اكتشفنا من خلال تحليلاتنا في ختلف أجزاء هذا الكتاب أن on‏ آهم مصادر 
الإحباطات العربية عدم التمكن من العمل الفريقي في حل المشكلات المستعصية. فان 
الکثیر من التغيير الذي حدث يسرعة مذهلة طيلة القرن العشرين تم لنا من دون 
مساهمة فعالة من قبلناء حتی آصبحنا نحل وکآننا لا نملك نقاط ثبات نرتكز عليها 
وأن أقدامنا لا تطأً أرضاً صلبة. بل على العكس» ظلّت بعض الأوضاع الأساسية 
الأخرى ‏ وخاصة على صعيد بناء المؤسسات وقيام الحركات الاجتماعية ‏ على حالها 


۹۱۸ 





تقاوم ما نبتغيه من تغيير جذري. وقد ساءت بعض الأحوال حتى تكوّن تيار قوي 
ينشغل باستعادة الماضي أكثر من اهتمامه بشؤون الحاضر وانشغاله بصنع المستقبل. 
اذل كثيراً ما حصل التغيير من دون أن يكون لنا دور جوهري في التخطيط له 
وصنعه. فاجتاحتنا الاحداث حیث؛ وحین؛ ۸ نتوقعها کما لو کانت طوفان؛ وکادت 
حیاتنا آن تتحوّل ال کفاح یائس ضمن داثرة ضيقة یصعب تجاوزها. ولان التغییر 
حصل لنا أکثر ما شارکنا فی صنعه تراکمت حولناء وفی صلب حیاتنا التحدیات 
والتناقضات والعضلات ن رن حلول. وأسوأ من كل هذا أنه أصبح يُعتبر من Jui‏ 


من هذا الموقع أكتب هذا الفصل الختامي وعلى أسس منطلقاته أجرؤ على التعلّق 
بآمال وأحلام جديدة للمستقبل. إن المجتمع العربي يعيش منذ زمن طويل في حالة 
مواجهة وصراع بين قوى متعدّدة متناقضة» وهو منذ قرن ونصف على الأقل مختبر 
ولادة عسيرة ويعيش حقبة النهوض بعد نوم عمیق لعدة قرون مظلمة. ونحن الیوم؛ 
بعد آکثر من قرن» تصدق علینا دعوة ابراهیم اليازجي» رغم کل الانجازات التي لا 
يجوز إنكارها مهما تعثرت الولادة: تتبّهوا واستفیقوا ها العرب. 


ويأي تحليلي لمشكلات التغییر التجاوزي تعبیراً لیس فقط عن هواجس ثقافية؛ 
بل متصلاً Lal‏ ببواجس الناس السجالية بضرورة تجاوز أوضاعها السائدة التي تحيلها 
إلى كائنات عاجزة عن تحقيق طموحاتها وتقرير مصيرهاء وحتى عن الاحتفاظ بحقوقها 
ومكتسباتها الأولية. وإنني أنظر لعملية التغيير الشامل عل آنبا تحول جذرزي في البنی 
والأوضاع والعلاقات القائمة» واستبدال نظام بآخرء وتجاورٌ خالة الاغتراب الذي 
نعيشه على صعيد الأفراد والجماعات والمجتمع أو الأمة ککل. أي الانتقال من مرحلة 
الانفعال إلى مرحلة الفعل بالتاريخ» ومن مرحلة التأقلم والتوافق مع الواقع إلى مرحلة 
صنع التغيير الثوري الشامل بحسب ما نريده لأنفسنا خلال قرن من الكفاح المضني. 
بذلك يصبح لنا محورٌ وإرادة ورؤية. 


وأوضحت في الفصول الأولى أنني أسعى لأن يُشكل هذا الكتاب مرجعا 
علمياً يُسهم في مزيد من فهم واقع المجتمع العربي وتغييره في أن معا وفي قناعتي 
أن البحث العلمى مهما كانت طموحاته والتزاماته الموضوعية لا ينفصل عن مهمة 
الانشغال الأصيل بقضايا التحوّل الاجتماعى والاقتصادي والثقافى والسياسى. لذلك 
اعتبرت هاجسي لعلم الاجتماع العربي هاجساً نظرياً منهجياً تغيبرياً في الوقت ذاته. 
وإنني أقصد بالتغيير الثوري الشامل» أو ما أسميه التغيير التجاوزي» التحوّل في 
مختلف جوانب الحياة الاقتصادية والاجتماعية والثقافية والسياسية معا وذلك في 
ضوء تفاعل العلم والفن والفلسفةء وعلى أساس ذلك» Yu‏ من تجزئة المعرفة 
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الإنسانية كما هو حاصل في الزمن امحاضر . 


وكي نتمكن من أن نرسم إطاراً عاماً لعملية التغيير التجاوزي في المجتمع العربي 
في oe ale‏ انر 
الجتمع المدني» ومسألة العولت 1 مختلف نماذج التنمية الاقتصادية التقليدية 
وخططاتها ومشاریعها الاعتباطية - تمهيدا لتقديم تصور بدیل للمستقبل العربي يستند إلى 
مقولات التغییر التجاوزي آو التحول الثوري والتنمية البشرية الستدامة الشاملة عن 

ace a E ۳‏ الذي هو في صلب قيام تا نی نز وت 
فى مثل هذه الديمقراطية ie‏ الخلاقة قد نجد لأنفسنا 1 ا 
مطلقة تقبل التحرك وال لتحول فتتجاوز ذاتها وواقعها من دون أن تفقد توازنها وسيطرتها 
على مصيرها. 


أولاً: حالة الاغتراب في الواقع العربي 

أظهرنا في مختلف أجزاء هذا الكتاب وكرّرنا القول إن واقع المجتمع العربي 
السائد هو واقع مُخرّب يحيل الشعب ‏ وبخاصة طبقاته وفئاته المحرومة والمرأة - إلى 
کائنات عاجزة لا تقوی عل مواجهة تحدیات العصر» ٠‏ وهذا في رأينا , بين أهم مصادر 
الاخفاقات العربية. إن الشعب ‏ كما تميّزه عن الطبقات الحاكمة _ عاج فى غلاقاته 
بالدولة والأحزاب والمؤسسات العائلية والديئية والاقتصادية والاجتماعية والثقافية» 
فتسيطر هي على حياته ولا يسيطر هو عليهاء يعمل في خدمتها ولا تعمل في 
خدمته» ویجد نفسه مضطراً للتکیف مع واقعه بدلاً من العمل عل تخییره؛ وللامتثال 
للسلطات و و بدلاً من اتخاذ المبادرات والجرأة على التفرد والابداع. 
ولهذا ر تشن lS etl‏ لا حلماً. إنه محاصر ودائرة الحصار تضيق باستمرار» 
لاني للانشغال بتدبير شؤونه الخاصة وتحسين أوضاعه المعيشية المادية لا 
الإنسانية. لقد سلبته هذه المؤسسات حقوقه وحرياته فى السيطرة على انتاجه فى 
ختلف الحقول» بل وظفتها في تهميشه وإفقاره وسحق قدراته الابداعية. ; 


)١(‏ سبق أن نشرتٌ عدداً من الدراسات حول مسألة التغيير بالإضافة إلى ما جاء من تحليلات فى 
كان هذا Sat‏ ها ple‏ برکات: *الاغتراب والثورة ي اة العريية العاصرة»» مواقف» السنة ۱» 
العدد ۵ (صیف ۱۹1۹)؛ «التغیر التحوي في الجتمم العر » مواقف: السنة ٦ء‏ العدد ۲۸ (صیف 
۶ «التنمية الشاملة » الازمنة» السنة ۱ العدد ٤‏ (۱۹۸۷)؛ «الهاجس الأساسي لعلم الاجتماع 
العري» النهج» السنة ۰۱۳ العدد 47 (۰)۱۹۹۷ ودراسات کنت قد آعددتها بالانكليزية لبرنامج التنمية 
البشرية في الامم التحدة. 
ays‏ 
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ما نقصده بالاغتراب بشکل خاص هنا (فلهذا الصطلح مفاهیمه الختلفة التي 
عالجتها أيضاً في کتابات آخری آشرت الیها سابقا) حالة عجز الانسان في علاقاته 
با مؤسسات والمجتمع والنظام العام. بعد أن تحوّلت هذه كلها إلى قوة مادية ومعنوية 
تعمل ae‏ بدلا من آن تستعمل لصاله وفي سبيل تحسين أوضاعه المادية والإنسانية 
معاً وإغناء حياته. وبهذا المعنى الخاص يكون الإنسان المغترب عاجزاً وفقيراً فى صلب 
حياته الخاصة والعامة ومهمّشاً لا يقوى على المساهمة في خدمة المجتمع وإعادة 


وکنا قد آظهرنا في فصول خاصة من هذا الکتاب آن العائلة هرمية قمعية في 
تنظيمها وقيمهاء وأن المؤسسات الدينية فرضت على المؤمنين والمؤمنات iol‏ 
تفسيرات تخدم مصالحها بحيث انه بقدر ما يضع المؤمن فيها من نفسه بقدر ما تصبح 
قوية وغنية على حسابه» Gas‏ العجز والفقر في لب وجوده العنوي وحتى في نظرته 
إلى حياته ودوره في صنع تاريخه. as GeO)‏ بتار فى کون الميلظات 
المتحكمة تاريخ حافل. قديماً قال ابن تيمية ان «الله خلق الخلق لعبادته»), وقد أصبح 
واضحاً أن ات الدولة والعائلة والدین والعمل تتصرف وكأن الشعب خلق لعبادتها 
وخدمتها والامتئال الطوعي أو القسري لأوامرها ولإرادتها التي هي فوق كل إرادة. 





وكما الإنسان الفرد والشعب» هكذا أصبح | نفسه عاجزاً إذ فقد الكثير 
من سيطرته على وظائفه الحيوية وموارده المادية والروحية في علاقته بالدولة التي تخضع 
بدورها لإرادة القوى الخارجية. من هنا أن المجتمع يعجز عن تجاوز أوضاعه وإعادة 
بناء نفسه من جديد» فتتسع الفجوة وتتعمق بين واقعه الهزيل وأحلامه الضائعة. ومن 
Doe We eee es il‏ 
أحلام. وتتصل بحالة الاغتراب هذه مشكلات التفكك الاجتماعي والسياسي. 
و خلخلة القيم والتبعية» والطبقية» والسلطويةء فتسود علاقات القوة ة والنزاع لا 
علاقات التعايش والتضامن والاندماج. لا يقتصر التفكك على العلاقات في ما بين 
الأقطار العربية» بل يسود داخل البلد الواحد وتغلب النزاعات الفئوية على حساب 
الإنسان والمجتمع. إن الجماعات التقليدية الوسيطة بين الفرد والمجتمع أو المواطن 
والدولة (القببلت. الطائفت الفئة» اخماعة) لا ترال تزدهر في ظل الدولة التعسفية على 
حساب الأمة والإنسان. وبقدر ما تتعزز cole LH‏ یفتقر الفرد والجتمع . ولیس من 
الصحيح أن القطرية حلت محل القومية» فكلتاهما مهددة من الداخل والخارج . 


هناك › اذل آوضاع تحیل العربي J!‏ کائن مغرب عن نفسه وعتمعه وموسساته 

وتضبطره لأن يساوم ويتكيّف مع واقعه الأليم بدلاً من العمل على تغییره» في سبيل 

تحقيق النهضة التي حلم بها العرب وكافحوا من أجلها خلال قرن ونصف من الزمن 
۹۳۱ 

















































على الأقل. بل اننا ذز نستنتج أن رخ أهم مصادر إخفاق محاولات التغيير اليائسة اضطرار 
العرب في القرن ol‏ لان يلجأوا إلى الهرب» لا بل إلى الطرب بدلاً من مواجهة 
وا تعهم آو ال الخضوع والاستسلام له أو إلى التمرد الفردي الانتحاري في ظل 
غياب ا على العمل الثوري المنظم . 


وتسود في المرحلة الانتقالية التي طال أمدها حالة من زعزعة القيم ae‏ 
تتجلى في ازدواجية التمسك بالتقاليد المتوارثة من ناحية» والاقبال العشوائي 
اقتباس کل ما یپرد من الخارج. ولا يختلف الإنسان الذي يتمسك بالتقاليد کردة 
على ما يراه من غزو ثقافي عن ذلك الإنسان الآخر الذي يبدو ظاهرياً نقيضاً له باقباله 
على تقلید الغرب کنموذج خیاته. کل منهما (التمسك بالتقالید الوروثه والقبل من 
دون تحفظ علی استیراد القتبسات الغربیة) یسلك مثل هذا التوجه متخلیا عن تنمية 
قدراته الذاتية الابداعية والنقدية. 


وكما تتعمّق الفجوات بين مقلدي الاضی ومقلّدي الآخر الختلف. کذلك 
تتعمّق بين الطبقات أو الأغنياء والفقراء. ولا غرابة في ذلك» فالنخبة الاقتصادية 
کما الطبقات والعائلات LS‏ مرتبطة بالغرب وقد ترشخت التبعية بقدر ما ازداد 
ا في النظام الاقتصادي العالي ومذا ما سنتعزض له في تحلیلنا للعولة في 
العقد الأخير من القرن العشرين. ولكننا نقول هنا أن المجتمع العربي لا يزال مورّعاً 

بين القديم والحديث من دون أن يكون أياً منهما حقاً. ليس هو بالقديم كما ليس هو 
بالحديث» ولیس نفسه بقدر ما هو غيره» بل يعيش بين بين في تأزم دائم فيشهد 
صراعاً مريراً تتجاذبه قوى الوعي التقليدي وقوى الوعي الحداثي المزيّف» قوى 
المحافظة وقوى التقدم الشكلي» قوی الحمود والانذهال بسلع الغرب. 

هناك حقاً أزمة كبرى فى علاقة العرب بالغرب كما بالذات» ولذلك هذه 
الاحباطات التي مُنبت بها حرکات التغییر حين مَکنت من ان توجد وتعمل رغم 
الاستبداد والقمع. واٍنه من اخطاً آن نفصل بین آزمتي العلاقة بالذات والاخر فان 
العربي يعاني في علاقته بنفسه وتراثه ومرت كنا يمان ی ا بالغرب والحداثة. 
تلك هي بعض جوانب غربة العربي الحاضر. لهذا ب یستمر الجتمع العري في موقعه 
الهامشي ساعياً بإحساس مأساوي - إنما من دون تخطيط ورؤية ‏ لتجاوز حاضره 
الهزيل. إن مثل هذا الإحساس العميق بالاغتراب عن الذات والمجتمع والدولة 
والمؤسسات الأخرى هو معاناة في صلب البحث العربي للخروج من الحالة السائدة. 
إنها المعضلة الكبرى التي واجهت المجتمع العربي خلال ما يزيد على قرن من الزمن من 
دون أن يتمكن من إيجاد مخرج منهاء وکلما عثر عل ما قد یشکل حلا مقبولا كشفت 
التجارب أنه يعيش متاهة أخرى Le].‏ معضلة مستمرة ونحن فى صميمها. بسبب هذه 
الأوضاع يغترب المجتمع» وليس الإنسان فحسبء عن ذاته فيصبح مستباحاً ومعرّضاً 
ayy‏ 












































للاعبیار . وال آن يأي الوقت الذي يستعيد فيه الإنسان سيطرته على مؤسساته وموارده 
cope de Cle,‏ سیستمر الانیار» وربما بسرعة أقصى فأقصى نحو هوة لا قاع 





لها . 
إن فجوة عميقة فسيحة تفصل بين الواقع والحلم في الحياة العربية احديشة. 
وتضاف إلى الفسجوة بين الواقع والحلم فجوات عدة بين الجزء والكل» وبين الجزء 
وابمزه» وبین الاجزاء في علاقتها بعضها ببعضء وبين الواقع الاجتماعي المتكامل 
والواقع السياسي المتعاكس» وبين الأمة أو الجتمع والدولة» وبین الدعوة والمارسة 
حتى لتزداد صعوبة التمييز د بين الواقع واللاواقع › تین اس لمكيل وا تیم الممكن. 
ولذلك يستمر المجتمع العربي في موقعه الهامشي ساعياً بإحساس مأساوي لتجاوز 
حاضره الهزيل. إن مثل هذا الإحساس العميق بالاغتراب عن الذات والمجتمع والدولة 
والمؤسسات معاناة في صلب البحث العربي الدائب للخروج من الحالة السائدة. 


it‏ أزمة المجتمع المدني 

نبحث في هذا القسم في معنى أزمة المجتمع المدني على أن ننظر في مسألة 
تنشيطه في قسم لاحق من هذا الفصل. ماذا نقصد بأزمة المجتمع المدني؟ إنها بكل 
بساطة تلك الأزمة الناشئة عن هيمنة الدولة والحاكم على المجتمع» وعن تبمیش 
الشعب والحد من مبادراته ومشاركته فى عملية التغيير بحرمانه من حقوقه الإنسانية 
الأساسية» ومنها حقه بالعمل المنظم والتعبئة الشعبية من خلال مؤسساته وجمعياته 
المهنية واتحاداته ونقاباته وأحزابه ومنظماته ومختلف الحركات الاجتماعية المستقلة التى 
يمكن العمل من خلالها على تغيير الواقع. لذن ت اة اة لااد 
الشعب من هذه الحقوق وعطلت دوره في خدمة الجتمع caren‏ بالشؤون العامة 
والمشاركة في صنع القرارات. وليس احتكار الحاكم للسلطة بالأمر احدید» فقديماً 
توجّه شاعر إلى الخليفة بقوله: 

ماشكت لا ما شاءت الأقدارٌ ناحکم MEG‏ 

إن البحث في أزمة المجتمع المدني» بكلام آخرء هو بحث في ممارسات الدولة 
التعسفية للسلطة. لقد سلبت الدولة في ختلف البلدان العربية الجتمع من وظائفه 
احيوية واحتکرتها لنفسها. وجزدت الشعب من حقوقه الانسانية ومنها حق AS LAL‏ 
في احياة السياسية وحق التعبیر عن آرائه الستقلة . وقد تمكنت الطبقات والعائلات 
اخاکمة من فرض هیمنتها علل الجتمع والشعب بوسائل ختلفة منها السيطرة على 
العائلة والقبيلة والطائفة والدین والأحزاب والنقابات واحمعیات والاحادات المهنية» 
ومنها انشغالها الاساسي بقضایا آمنها احاص واستمراره علی حساب آمن الجتمع 
وسلامته» بل حیویته . 
۹۳۳ 

















وحين خسر المواطنون هذه الحقوق الجوهرية» فقدوا القدرة على ثمارسة أدوارهم 
بالجهاد المتواصل لتحقيق الغايات والأماني الكبرى التي حلم بها الشعب» بما فيها 
مطالبته بالوحدة والديمقراطية والتنمية الإنسانية الشاملة. وهذا ما يفسّر اتساع دائرة 
الرغبات الشعبية المكبوتة بقيام أنظمة ديمقراطية تحل محل انظمة سلطوية غير شرعية 
تعنی بالدرجة الأول باستمراریتها بالقمع ؛ ۰ فتلجاً للترهیب آو الترغیب ولیس للاقناع 
ما آفقد الشعب حرية البحث والناقشة والتعبیر . وما يضاعف من حدة آزمة الجتمع 
المانيء في علاقته بالدولة» ان عمليات الترهيب والترغيب نفسها ule‏ على الانسان 
من قبل مختلف المؤسسات الاجتماعية وفي طليعتها مؤسسات العائلة والدين والاقتصاد 
والتربية» وقد توقّفنا مطولاً عند هذه المسألة في مختلف فصول هذا الكتاب. كذلك 
أظهرنا أن بعض فئات المجتمع وطبقاته (الفقراء النساءء الأطفال» al‏ الأرياف» 
الأقليات في الكثير من الأحوال) تعاني هذه الأزمة أكثر من غيرها. 


ومن هنا ضرورة التشديد فى العقد الأخير من القرن العشرين على أهمية دراسة 
أزمة المجتمع المدني باعتبار أا في صميم النكبات العربية وفشل مشاريع النهضة بما 
فيها المشاريع التنموية والتحديثية والثورية المتمثلة بالثورة الناصرية» الثورة ASA‏ 
۳ الفلسطينية . وهذه ثورات كانت تشكل أفق أمل إلى أن تحوّلت إلى دهاليز 

4 مغلقة. ولا تنفصل نظرية أزمة المجتمع Gull‏ عن الأسباب الأخرى التي أشرنا إليها 
سابقأ فقد کان لکل منها دوره الفعال في ترسیخ حالة الاغتراب التي بعانیها 
العرب . 


وليس أدل على أزمة المجتمع المدني من أزمة الأحزاب والتنظيمات السياسية» 
يسارية كانت أو وسطية أو يمينية. oe‏ القوانين المتبعة قيام الأحزاب في الكثير من 
البلدان العربیت وهناك في عدد آخر منها الحزب الحاكم الواحد الذي تدور في فلكه 
احزاب آخری. وحیث توجد Olpl‏ معارضة تکون ضعيفة ومهمَشة وغير قادرة على 
الوصول ال اخماهیر فتعمل في اطار ضیق وضمن ما هو متاح وتتعرض باستمرار 
للاختراق والانقسامات الداخلية. ونادراً ما تتمکن أحزاب العارضة من التنسیق 
بعضها مع بعض. ومثالاً على ذلك نظهر خريطة الاحزاب السياسية في مصر آن هنال 
مجموعتين من الأحزاب» التي بلغ عددها ۱۶ حزباً هما الاحزاب الأساسية والاحزاب 
الهامشية . إلى جانب الحزب اخاکمٍ وهو الوطني الديمقراطي» هناك أحزاب معارضة 
يمكن اعتبارها أساسية بمعنى أنها أقل هامشية من الأحزاب الأخرى» وهي التجمع 
والوفد والعمل والناصري. أما الأحزاب الأخرى المرخخص لها فهي على هامش النظام 
الحزي المتداعى . 


ورغبة في فهم طبيعة هذه الأزمة والتطلعات الديمقراطية. ازدحم الخطاب 
الثقافي العربي بأدبيات المجتمع Gall‏ حتى كاد هذا المفهوم أن يتحوّل في بعض حالاته 
1۲ 
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إلى شعار آخر. عقدت حوله مؤتمرات عديدة منها مؤمر أغادير في المغرب (عقدته 
جمعية الاجتما اع العربي عام ۱۹۸۹ وصدرت عنه أبحاث في عدد خاص من ملة 
الوحدة) ٠‏ ومؤتمر القاهرة حول غرامشي وقضايا المجتمع Gall‏ (عقده مركز البحوث 
العربية عام ۰۱۹۹۰ وساهم به عدد من الباحثات والباحثين منهم ay Sal‏ 
وعبد القادر زغل والطاهر لبيب وفيصل دراج وفريال جبوري غزول ونصر حامد آبو 
زيد» ونشرت هذه المساهمات في كتاب بالعنوان نفسه)» ومؤتمر بيروت حول المجتمع 
all‏ ف فى لوطاو یف فى كحت E E E‏ 
العربية في مطلم ۱۹۹۲ ونشر ابحاثه أيضاً في كتاب” * وعدد خاص من ملة الستقبل 
العربي التي كانت قد نشرت عدة دراسات من هذا النوع في آعداد سابقة ولاحقة). 


وحرص مركز ابن خلدون في القاقرة عل نش له دورد امه بانیم 
on‏ كما أن اتحاد كتّاب المغرب أصدر حول هذا الوضوع عددين خاصين من مجلته 
آفاق" وصدرت عن مواطن؛ الژسسة الفلسطينية لدراسة الديمقراطية سلسلة 
دراسات حول الخيار الديمقراطي ومنها دراسة لعزمي بشارة حول الجتمع الدني 
ودراسة لي حول هذا اشهوم وعلاقته بالديمقراطية والعدالة الاجتماعية. ویستمر هذا 
النشاط من دون انقطاع". 


ینشط الجتمع الماني» إذاء حين تصبح شؤون المجتمع شأناً شعبیاً فلا تقتصر 
مهماته على الحاكم أو الدولة. ويتمكن الشعب من المشاركة الفعالة في تدبير شؤون 
المجتمع والدولة من خلال مجموعة الحركات الاجتماعية التي تقاوم هيمنة الدولة على 
المجتمع وممارستها للسلطة التعسفية. إنه يتمثل بالمؤسسات والمنظمات الطوعية غير 
الرسمية (النقابات» الاحزاب الاتحادات» امعیات الهنة) التي تعمل باستقلال عن 


(۲) الوحدة. السنة ۰۲ العددان ۷۱ - ۱۲ (تشرين الأول/ أكتوبر - تشرين الثاني/ نوفمبر .)١984‏ 

(۲) غرامشي وفضایا الجتمع الدن (نبقوسیا: مسسة عیبال. ۱۹۹۱). 

)€( الجتمع Jal‏ في الوطن العرب ودوره في تحقیق الدیمقراطية: بحوث ومناقشات الندوة الفکرية 
التى نظمها مركز دراسات الوحدة العربية (بيروت: المركز؛ .)١997‏ 

1 (۵) آفاق: العددان ۳ - ۶ (۰)۱۹۹۲ والعدد .)١997( ١‏ 

() من هذه الأبحاث ما يلٍ: محمد كروء «المثقفون تج المدني في تونسء ؟ المستقبل العربي» 
السنة ۰۱۰ العدد ۱۰۶ (تشرین الأول/ اکتوبر ۷ عبد العزیز لبیب. «مفهوم الجتمع الدن: الواقع 
رالوهم الايديولوجي» الوحدة. السنة ۰۷ العدد ۸۱ اور ۱ محمد عابد 
«إشكالية الديمقراطية والجتمع Jal‏ في الوطن العربي»» المستقبل العربي. السنة ۰۱۵ العدد ۱۰۷ (کانون 
الثاني/ يناير ۳ ودراسة لي بالانكليزية في فصل خاص حول أزمة المجتمع المدني من كتابي: 
Halim Barakat, The Arab World: Society, Culture, and State (Berkeley, CA: University of‏ 
California Press, 1993), and Azzedine Layachi, State, Society and Democracy in Morocco: The‏ 


Limits of Associative Life (Washington, DC: Georgetown University, Center for Contemporary 
Arab Studies, 1998). 
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سيطرة الدولة التي اعتادت أن تفرض هيمنتها على المجتمع بالسيطرة على هذه 
المؤسسات وغيرهاء حديثة كانت أو تقليدية. لذلك اعتبر البعض أن المجتمع المدني 
يكون فعالا بقدر ما يعتمد مفاهيم التعذد واحترام حق الاختلاف والمبادرات الخاصة 
والتعايش بين ختلف القوى المتصارعة . إن المطالبة بتنشيط المجتمع المدني هي› 
باختصار» رد فعل لسلطوية الدولة على المجتمع ودعوة لقيام النظام الديمقراطي 
التعددى . 


ما نتحدث عنهء cb]‏ هو مدی حضور الانسان في امياة العامة. صحيح أن 
الجتمع المدني لا يقوم بوظائفه من دون وجود دولة قوية وليس المقصود في الحديث 
عنه آن یکون بدیلاً لها ولکن هذه الدولة لا بد آن تکون قانونية وشرعية وعثلة 
للشعب وخاضعة للمحاسبة والتداول والمساءلة. ومشكلة العربي في هذا المجال أنه لم 
يعد من دولة عربية تُدول ومن حاكم عربي يتبدل» فقد ألغت الدولة المجتمع بعد أن 
غابت دولة القانون والمؤسسات فاحتكرت وظائفه وحدّت من دور المواطن في صنع 
مصيره فأخضعته لإرادتها وسلطتها المطلقة المتمثلة بشخص الحاكم الفرد. وبين أهم 
ظواهر أزمة الحكم في الأقطار العربية ظاهرة شيخوخة الحكام» وقد شاخوا في الحكم 
من دون تناوب لمدة طويلة تجاوزت ربع قرن في الکثیر من الاحوال» فمل الشعب 
منهم ول یملوا من السيطرة على حیاته. وفي اقتراپم من شيخوختهمء آخذوا 
ينشغلون بكيفية تأمين استمرار حکمهم بعد موتهم. 

إن الخيارات المطروحة امام الشعب قليلة ومحدودة» فالحصار المضروب على حياته 
شديد الإحكام. جرب أكثر ما جرب الانسحاب والهرب من واقعه فأدرك alan‏ 
وإحساسه وحدسه أن الهرب لا یفید» وقد يكون غير ممكن في بعض الحالات. 
كذلك جرّب التمرد الفردي ولأ للاغتیالات ومساندة الانقلابات العسكرية من دون 
جدوى. وقد نتج من كل هذه التجارب مزيد من الإحساس المرير بالعجز والغرق في 
التخلف. ويبقى السؤال الأكثر إلجاحاً من أي سؤال آخر في الحياة العربية المعاصرة 
خلال ما يزيد على قرن من الزمن: ما العمل؟ ۱ 

كما انه ليس القصد في الحديث عن أزمة المجتمع إضعاف الدولة والحلول 
مكانهاء كذلك ليس من المقصود في الحكم تغييب المجتمع وإلغاء المواطنية. ليس 
المجتمع قبائل وطوائف وجماعات وقوات ضاغطة وتضامنيات تعمل لمصلحتها الخاصة 
على حساب المصلحة العامة» فلا بد من دولة قوية تمثل إرادة الأمة. وليس من حق 
الدولة من ناحية أخرى احتكار السلطة وتعطيل دور المواطن والخروج على القانون 
وتعطيل قوة المجتمع في ممارسة وظائفه الحيوية. 

هذا بالذات ما نبّه اليه خالد عليوة حين قال ان وظائف دولة ما قبل الاستعمار 
في المغرب العربي كانت محدودة» وكان المجتمع متفوقاً على الدولة. آما في الوقت 
۹۳1 


الحاضر فقد أصبحت الدولة «ممتدة في جميع أحشاء المجتمع المغربي» والمطروح هو 
تحریر الجتمع الغري من هذا الامتداد. .. فالدولة تستوعب الجتمع؛ ولا بد من 
حریر الجتمع من هذه السلطة». ولکن ما إن قدم عليوة هذا الاقتراح حتی استدرك 
أن هناك معضلة لا بد من مواجهتها إذ «كيف يمكن إحياء المجتمع Gall‏ دون أن 
نسقط في خطر إحياء مغرب القبائل» أي دون أن نسقط في خطر إحياء مغرب 
الفسيفساء؟2"”2. هذا تماماً ما حدث فى التجربة اللبنانية حين هُمَشْتُ الدولة وثركت 
الطوائف تأكل المجتمع من الداخل» ولا تزال. 

هناك مَنْ درسوا علاقة الجتمع بالدولة في التاريخ العربي والإسلامي» فأكد 
البعض على مقولات قوة الدولة وضعف المجتمع بالرجوع إلى ما دعت اليه بعض 
الحركات الإسلامية من وجوب طاعة الحاكم والخضوع للسلطة تجنباً للفتنة والفوضى» 
أو ضرورات تطبيق الشريعة. وهناك على العكس من أكدوا على قوة المجتمع وضعف 
الدولة مستدلين على ذلك من خلال نفوذ القبائل والعائلات الإقطاعية وطبقات 
ار لذلك نشأت تلك احاجة اللحة حصول توازن خلاق يكفل قوة المجتمع 
وقوة الدولة فی آن Les‏ 

وتتصل هذه المعضلة بمعضلة أخرى هي مسألة التمييز بين المؤسسات 
والتضامنيات التقليدية (وقاعدتها العائلة والدين) والمؤسسات الحديثة كالنقابات 
والأحزاب والمنظمات والهيئات المدنية والجماعات والاتحادات المهنية. فى التشديد على 
المؤسسات التقليدية نواجه خطر الانقسامات الاجتماعية وتضارب المصالح الخاصة مع 
المصالح العامة والتمييز بحسب الانتماءات القبلية والطائفية والمحلية. أما المؤسسات 
الحديثة فينتظر أن تعمل على تجاوز الولاءات التقليدية وتعزیز تلاحم الجتمع؛ على أن 
يصبح الإنسان الغاية القصوى وراء اهتماماتنا وعلى العمل في خدمة المصالح العامة 
وعلى اعتماد مقاييس حيادية مهنية تتعلق بالكفاءات الفردية. ولكن كثيراً ما تسيطر 
الدولة والقوى الحاكمة على كل من المؤسسات التقليدية والحديثة . 

وفي نظرتنا للمؤسسات التقليدية كما للمؤسسات الحديثة» لا بد من التمييز بين 
تلك المؤسسات التي تسيطر عليها الدولة وتعمل من خلالها على فرض هيمنتها على 
الجتمع» وتلك الوسسات التحررة من سيطرة الدولة فلا تخضع لغير مشيئة قوى 
التغییر العارضة للنظام السائد آو الستقلة عنه. بکلام آخر لا بد من التمييز بين 
الوسسات الرسمية والسسات الستقلة غیر الرسمية. ان الدعوة لقیام الجتمع الدي 
هي دعوة للتحزر من هيمنة الدولف ولقیام الجتمع الديمقراطي التعددي » ولترسیخ 
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ثقافة احترام حق الاختلاف. لقد سيطرت الدولة على كل جوانب الحياة الثقافية بما 
فيها وسائل الإعلام» واتحادات الكتاب» ومؤسسات التعليم في ختلف جوانبه» حتى 
ان أساتذة الجامعات في الكثير من الجامعات العربية يُعتبرون قانونياً موظفي دولة لا 
Gs‏ لهم مارسة النقد والاعتراض. إن شؤون المجتمع العامة في الوقت الحاضر هي 
من شؤون الدولةء وبهذا تحول الإنسان» ولا یستثنی الانسان الثقف» ال کائن عاجز 
لا حول له ولا قوة حتی في ما هو آکثر الأمور التصاقاً بحياته ومعنى وجوده. إن 
مشاركة الانسان في خدمة مجتمعه هي بين أهم ما يحدّد هویته وجدوی کونه انسانا 
ومواطناً. هذه دعوة یقوم ما آفراد من الثقفین العرب لا مثقفي السلطة الذین هم 
جزء من الية هيمنة الدولة على الجتمع وسحقه . 

لقد أذلت الانظمة الناس وزرعت الخنوف في نفوسهمء حتى من المطالبة 
بحقوقهم. ليس الناس هم الذين اختاروا الاتكال على الحكومات في حل مشكلاتهم» 
بل الحكومات هي التي فرضت نفسها على الشعب وأجبرته على الصمت والتبعثر؛ 
واللجوء إلى أشخاص نافذين يساعدونه في حل مشكلاته اليومية. ولهذا تسود هيمنة 
ثقافة الصمت. 

ثالثاً: مسألة العولمة 

إننا نعيش في زمن العولت وقد كثر الحديث عنها كما عن المجتمع المدني . 
ونشير بالعولمة (6106811280105) (استعملت فى اللغة العربية مصطلحات أخرى منها 
الكوكبة والكونية) إلى نسق جديد من العلاقات الاقتصادية والسياسية والاجتماعية 
والثقافية والمعلوماتية بين محتلف بلدان الأرض تجاوز الحدود الجغرافية واختصر 
المسافات وتحدّى مفاهيم السيادة. وقد تمكنت الولايات المتحدة الأمريكية من خلاله ان 
#بمين على العالم» خاصة بعد انهیار الاتحاد السوفياتي. وعا أسهم في نشوء هذا النسق 
امحدید من العلاقات حصول ثورة تکنولوجية وعلمية ومعلوماتية واعلامية (بخاصة 
عبر آجهزة التلفزیون والاقمار الفضائية وشبکات الانترنت واحاسوب). ویقال ان مثل 
هذه التطورات الثورية حوّلت العامم التباعد الاطراف ال قرية صغيرة. 

ویتصف نسق هذه العلاقات الجديدة في ظل الهيمنة الأمريكية بالنزوع نحو 
التأكيد على مقولات اقتصاد السوق الحر والتجارة الحرة وانتقال الرأسمال والسلع من 
دون ضوابط وقيم الاستهلاك وتنشيط الخصخصة وازالة القوانين والعوائق التي تحد من 
فتح الأسواق الداخلية للمنافسة الخارجية. وعلى صعيد فكريء» رافق ذلك دعوة غربية 
تقول بنهاية الأيديولوجيا واليوتوبيا والتاريخ والحدود والسيادة إعلاناً لانتصار 
الرأسمالية والفلسفة الذرائعية» فجرى بحسب هذا المنطق تحوّل من الصراع الاقتصادي 
ال صراع حضاري . 

ونتج من کل هذه التحولات السبّبة والرافقة للعولة آن انتقلت آوروبا وأمریکا 
۹۲۸ 






































الشمالية بلغة الفکر الفلسفی من عصر احداثة ٍل عصر ما بعد ANIL‏ فیما انتقلت 
بلدان بقية العالم من مرحلة الاندماج في النظام الرأسمالي العالي ونشوء الشرکات 
و ا إل Ral ae a‏ الكلية ...وهنا Jie pk oo eV aie Sie‏ 
eso‏ د خرو عه و مقرل إن ا تي بضر asl das le‏ 
ليس سوى استمرار للحداثة ومرحلة متقدمة من مراحلها بدأت فيها الحدود تنهار بين 
المجتمع والدولة. كذلك هناك من ينظر إلى العولة على أنبا مرحلة جديدة كلياً ومن 
يعتبرها مجرد استمرار لعملية الاندماج في النظام الرأسمالي العالمي الذي حاول الغرب 
فرضه على بلدان العالم الثالث منذ زمن بعيد. 


ربما تحوّل العام بفعل هذه العولة حقاً وبکثیر من مظاهره ال قرية صغيرة وحل 
السوق مکان الوطن کما یوحی عنوان آحد الکتب العديدة فى هذا المجال قرية عالية 
أم سرقة عالمية (ءچمال۳ 1مطماG lage or‏ اهذه/©). ولكن العالم في واقع الأمر م 
يتحوّل إلى أسرة دولية واحدة تجمعها مصالح ومطامح واحدة واحترام متبادل. لا تزال 
التناقضات تسود العلاقات بين الأمم» بل تعززت بعد أن تعمّقت حدة الانقسام بين 
مجتمعات متخلفة ما زالت حتى نهاية القرن العشرين تعيش في عصر ما قبل الحداثة أو 
شبه الحدائة ومنها المنطقة العربية» ومجتمعات متقدمة تعيش فى عصر ما بعد الحداثة. 
dye al) oll gay‏ لسن ققيق: التماتك والتعاون, والعکافل بین: الترل رارت 
في سبيل الخير الإنساني العام» بل تشكيل اداة فعالة جديدة في ترسيخ هيمنة مَنْ 
يسيطرون على نظام الاقتصاد العالمي ويملكون وسائل الانتاج التكنولوجي المتقدمة. 
ويرافق كل ذلك تفتيت داخلي في المجتمعات الضعيفة. 


إن ما نراه من تحوّل إلى ما سمّي خطأ «أسرة» واقرية صغيرة» ليس سوى هيمنة 
أمريكية ساحقة تفرض على بقية العالم الاندماج الكلي في النظام الرأسمالي الحرء مما 
جرد الدول المتخلفة المستهلكة من قدراتها على التحكم بمصيرها وسيادتها على مواردها 
الطبيعية والإنسانية» فتوزّعت بين دول خاضعة أو محاصرة ومنبوذة ومعرّضة للتفتت 
المتعمد. وليس من الغريبء إذأء أن يتزامن تقلص المسافات المكانية مع التباعد 
النفسي والجفاء المتبادل بين الأمم. وما رافق انتشار العولمة تعزيز العلاقات العرقية في 
البلدان النامية وتفسيخها إلى دول صغيرة لا شأن لها. وبقدر ما تتمسك الدول القوية 
بمناعتها وتلاحمها الداخلى» تفقد الدول الضعيفة الكثير من قدرتها على مقاومة 
التجزئة» فسعت کل فثة لتعزیز مواقعها عل حساب الفثات الأاخری وحساب 
الجتمع. وما شاهدناه من تفتت الجتمع العريي ككل لا ينفصل عن تفتت الجتمعات 
القطرية . 

Lad tis‏ لنظريتين في العلوم الاجتماعية اخدیثة» واحدة تتحدث عن مزيد 
من التقارب او التلاقي (00۳۷6786000) بین الدول حتى تصبح مع الوقت أكثر LASS‏ 
۹۳۹ 










































في أوضاعها من حيث بنية القوى العاملة والتكنولوجيا ومستوى التنمية والقيم الثقافية 
وغير ذلك. ونظرية معاكسة تتوقع مزيدا من التباعد (Divergence)‏ وخاصة بين 
مناطق العالم الثلاث : بلدان الرکز (062662). والبلدان نصف المهمشة 
«(Semiperiphery)‏ والبلدان المهمشة (Periphery)‏ . وتذمب بعض النظريات الأخرى 
إلى أن الفجوات بين الطبقات تؤدي إلى مزيد من العنف السياسي في علاقة الدول 
بعضها پیعض » وداخل المجتمعات حيث يؤدي العنف إلى القمعء والقمع إلى مزيد من 
Seal‏ 2 


ليست الثورة المعلوماتية والإعلامية وسرعة الاتصالات والمواصلات المذهلة 
حيادية بحيث تستفيد منها بالتساوي مختلف المجتمعات والفئات ضمن المجتمع الواحد 
بالقدر نفسه فى خدمة قضاياها الخاصة. ولا يخفى أن لهذه الثورة حسنات وسيئات 
وفوائد مهمة لكل من يجيد استعمالهاء منتجاً كان أو مستهلكاًء ولكنها قبل كل شيء 
أداة فعالة فی خدمة مَنْ ینتجها ویملکها ویدیرها قبل آي طرف آخر وعلی حسابه. 
لذلك تبیمن آمریکا علی العالم في الوقت امحاضر؛ وقد بلغت الهيمنة شأواً آفقدت معه 
الجتمعات التخلفة الکثیر من مناعتها واستقلالیتها وسیادتبا وقدرتها عی التحکم 
بمصيرهاء والوطن العربي هو بين أكثر أجزاء العالم تعرضاً لهذه الهيمنة. وکلما اقترب 
البلد من مركز الجاذبية في الثورة المعلوماتية والاعلامية» أصبح جزءا من آلية الهيمنة 
ودخل في مدارات لا محيد عنها ليجد نفسه وقد فقد قدرته على أن يكون سيد نفسه 
وصانع تاریخه» وخاصة في تلك المجتمعات المهدّدة بالانقسامات الداخلية . 


حقاً إن للعولمة جوانب ايجابية وسلبية» غير أن درجات الاستفادة منها تختلف 
باختلاف البلدان القوية او الضعيفة» والمركزية أو الهامشية» والطبقات داخل کل cL‏ 
مما يفسّر لنا كيف أصبح المجتمع العربي في العقد الأخير من القرن العشرين يعيش 
على هامش عصر ما بعد الحداثة الذي بدأ يسود أمريكا الشمالية وأوروبا. وقد تعززت 
التبعية للغرب بعد أن تم دمج المجتمع العربي كلياً في النظام العالي الرأسمالي الحرء 
وما تبع ذلك من هيمنة في كل جوانب الحياة ومنها الحياة الثقافية . 

إن للعولة وجهاً مظلماًء وبين نتائجها السلبية أن المجتمعات الضعيفة تفقد 
سيادتها القومية وخصوصياتها الثقافية وتصبح معرضة لمختلف التقلبات التاريخية. 
وخاصة الاقتصادية منها. هناك» من ناحية» قوی عالية تستطیع أن تتحكم بحياة 
البلدان المتنامية» وهناك من ناحية آخری. البلدان الضعيفة الهددة من قبل قوی لا 
یمکن ضبطها. بفضل العوله ونسق العلاقات القائمة تتعزز قدرات الدول القوية على 
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ay 


فرض نظامها ومحاصرة البلدان الضعيفة التى تفقد تدريجياً استقلاليتها وسيادتها 
Cs)‏ ۱ 
ومناعتها . 


تسود في ظل العولة الجشعة أخلاقية السوق والقيم المادية على كل ما عداها من 
الشوون الانسانية في بلدان المركز كما في بلدان الهامش. من هذا أن التكنولوجيا 
الحديثة eat‏ الانسان لقوی السوق العمیاء وتوظفه في خدمتهاء ونتمرکز الثروة في آید 
قليلة فتتعمق الفجوات بين الأغنياء والفقراء داخل كل من البلدان القوية والضعيفة. 
وتعاني البلدان الضعيفة بشكل خاص» ومنها البلدان العربية» التهديد بطمس 
الخصوصيات الثقافية والهويات القومية» والتدهور في أحوال البيئة وتعميم ثقافة 
الاستهلاك. 


في هذا المجال أكتفي بالاشارة إلى عدد قليل من الكتابات الغربية التي تتحدث 
عن أن قوى السوق تحل محل الحكومات فتتغير موازين القوة في ما بينها لصالح 
OMG‏ وعن آن ثقافة العولة تعزز من اخوانب الظلمة والبشمة للرآسمالية ۱ . 
وقد توصّلت بعض الدراسات الميدانية في المجتمع الأمريكي إلى أن هناك تزايداً في 
النزوع نحو الاستهلاك وشراء البضائع والسلع المرتفعة الاثمان كالمنازل والسيارات 
والألبسة الفخمة» مما يستدعى الاستدانة وتزايد ساعات العمل على حساب العلاقات 
احميمة داخل العائلة وبین الاصدقاء. وعا اکتشفته هذه الدراسات آن الذین یکثرون من 
الاستهلاك ویهتمون بشراء البضائع الفخمة ویغرقون قي استعمال الانترنت هم أقل سعادة 
من الذین هم آقل نزوعاً في هذا الاتجاه. ورد في رسالة وجهها البابا یوحنا بولس الثاني 
لدی زیارته للمکسيك والولایات التحدة في مطلع عام ۱۹۹۹ تحذیر من ان العولة 
ola‏ تي هگم با فویالسوقبما ناب مع مصالعالغنیه لیا یمکن 
الا آن تکون ها , وفی افتتاحية صحفية» قالت الکاتبة الشهيرة نادین 
غورديمير (001015361 ol (Nadine‏ العولة هى عولة للفقر والحرمان الثقافي والأمية. 
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Schuster, 1998). 

Fredric Jameson and Masao Miyoshi, eds., The Cultures of Globalization (Durham, (\Y) 
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وحذر تقریر التنمية البشرية لعام ۱۹۹۲ الصادر عن برنامج الأمم المتحدة 
الانمائي» من تزاید عدم الساواة في توزیع الدخل بین البلدان التقدمة والبلدان 
النامية. بینما کانت نسبة دخل الخمس الأعلى من سكان العالمى ۱۱ ضعف دخل 
امس الادنی عام ۰۱۹۲۰ ازدادت هذه النسبة ال ۱6 ضعفاً عام ۰۱۹۷۰ وإلى VU‏ 
ضعفاً عام ۰۱۹۸۰ وال ۱۷ ضعفاً عام ۰۱۹۸۸ کذلك حذر هذا التقریر من أنه بتقدم 
العولة» أصبح من النتظر آن تفقد الدولة في البلدان النامية من قوتها وسيطرتها على 
اقتصادهاء. بينما تتعزز قوة الدولة في البلدان المتقدمة. كما أن العولة أصبحت تهبدد 
الاندماج الاقتصادي الاقليمي (كالاندماج الاقتصادي العربي)“' . 


وتتعمق بفضل العولمة «الشرور السبعه» للخصخصة. كما حددها تقریر التنمية 
البشرية لعام ۱۹۹۳ الصادر عن الأمم التحدة. وهذه الشرور هي: التشدید علی تحقیق 
آقصی الداخیل في الدی القریب على حساب خلق مناخ تنافسي حقيقي في الدی 
البعید» واستبدال الاحتکارات العامة بالاحتکارات اخاصة. ما يدي ال استغلال 
المستهلكين» وانتشار الفساد الذي يؤدي إلى إثراء قلة من المحسوبين على الحكومات 
N‏ اجكرنات اليم اللكيات العامة كن ga E‏ 
میزانیاتها» وإغراق الأسواق المالية بالديون العامة بتقدیم وعود کاذبة للعمال You‏ من 
تدريبهم وإعدادهم للمهمات الجديدة» وصنع قرارات متسرعة من قبل الحكومات من 
دون محاولة للتوصل إلى إجماع سياسي”*". 


ویزید من تفافم العولة قيام طبقة جديدة يمكن تسميتها «الطبقة العالمية) 
(01358© 010021) التی تتشکل من النخب الاقتصادية الناشطة فی اطار الشرکات العالية 
باستقلال عن البلدان التي تعمل فيهاء فتُعنى بمصالحها الخاصة أتناقضت مع مصالح 
بلداتها أو لم تتناقض . وقد حدث تحول في ولاءات النخب الاقتصادية وقيمها نتيجة 
لاستبدال رأس الال المحلي أو الوطني برأس مال عالمي» فحيث يكون رأسمالها يكون 
قلبها. لقد تبن من دراسة نشرا ملة ۸۵۸0۸ 76 آن في العالم ۳۵۸ «بليونيراً» 
بلغت ثرواتيم ۷۲۰ ملیار دولار» أي ما يساوي ما يملكه 45 بالمئة من سكان العالى 
وأن غالبية النشاط الاقتصادي العالمي تحتكره أكبر مائتا شركة “Ozh,‏ 


وتتصف العولة بالعدوى السريعة حيث إن ما ينتج منها من أزمات في منطقة 


Keith Griffin and Azizur Rahman Khan, Globalization and the Developing World, (14) 
Occasional Papers ({n. p.]: UN, 1992). 

United Nations Development Programme [UNDP], Human Development Report, (\°) 
1993 (Oxford: Oxford University Press, 1993), pp. 50-51. 
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أو بلد ما ينتقل بسرعه فائقة إلى البلدان الأخرى خاصة في العالم الثالث. إن ما يحدث 
من أزمات مالية في بلد آسيوي قد ينتقل إلى مختلف بلدان آسياء وما يحدث في 
البرازيل» مثلاء قد يتعمّم إلى أمريكا اللاتينية كافة. ولا بد أن يكون لذلك أصداء في 
بلدان المركزء ولكن هذه البلدان تملك مقومات مواجهة الأزمات غير المتوقعة وتستطيع 
أن تعمل على احتوائها. وهناك نظريتان في شرح سرعة انتقال هذه العدوى. تقول 
النظرية الأولى إن السبب هو الخوف» والمال هو أكثر المخلوقات جبناً. أما النظرية 
الثانية» وهذه هي الأهم في نظري بالنسبة للوطن العربي» فهي التي تقول ان بلدان 
الهامش أكثر تعرضاً للأزمات لأنها لا تملك المؤسسات والبنى والقواعد الضرورية 
للتخطيط فى سبيل مواجهة الطوارىء غير المتوقعة. من ذلك أن الأزمة المالية التى 
حلت بآسيا عام ١494‏ ألحقت ضرراً كبيراً ببلدان العالم الغالث dy‏ توثر سلباً بأوروبا 
وأمريكا. نتيجة لهذه الأزمة الالية هبطت قيمة أسواق الأسهم بين منتصف عام 
۷ ونہاية عام ۱۹۹۸ حوالى 85 بالمائة في روسيا و 8١‏ بالمائة في إندونيسيا 
و٤۷‏ بالمائة في ماليزيا و50 بالمائة في البرازيل» بينما ارتفعت ٩6‏ بالائة في الانیا 
وا۳ بالائة في الولایات التحدق التي استفادت أيضاً من هبوط أسعار النفط "2 . 


ثم إن بلدان الهامش تعاني الدیون التراکمة eee ee‏ 
بعض البلدان العربية مرهونة للغرب» وقد تزید ديون بلد عربي على الناتج المحلي 
الإحمالي. وبقدر ما تكون الأسواق حرة من دون ضوابط» تکون شعوب بلدان 
الهامش أسيرة محاصرة في الداخل ومن الخارج. وبهذا أصبح المركز هو المهيمن 
الشحکم لیس فقط ؛ بموارد الهامش» دل يحب في كاده ee‏ يقبا باه كما كان 
e‏ يفقدون أملاكهم المرهونة لعدم قدرتبم على تسديد الديون» آصبح الانسان 
في الزمن الحاضر يرهن نفسه أيضاً. 


وعربياً عقد مركز دراسات الوحدة العربية ندوة «العرب والعولمة» في ale‏ 
۸ حيث قُدّمت عدة أبحاث نقدية منها بحث لإسماعيل صبري عبد الله ذكر 
فيه أن ظاهرة العولمة (التى فضّل أن يسميها الكوكبة) هى أحدث مرحلة وصل إليها 
فاون ال اة تجو لر ن كي رامن لال الط رة اة الوا 
وباعتماد ايديولوجية السوق والليبرالية» ومن دون اعتداد يذكر بالحدود السياسية 
للدول ذات السيادة» وانها أساساً نتاج داخلي للرأسمالية التي هي كنمط إنتاج تتغير 
ملامحها وأساليبها في الاستغلال. وفي ظل هذه العولمة» فقدت أقطار العالم الثالث كل 


(۷) انظر : 
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أهمية استراتيجية» ولم يعد لملكية الموارد الطبيعية أهميتهاء وفشلت التنمية في تحقيق ما 
سعت إليه في معظم دول الجنوب» وبدأت الشركات الكوكبية تفرض وجهة نظرها 
في التعامل مع ae‏ الدول النامة“' . 


ويرى صادق العظم ان العولمة ظاهرة ما زالت قيد التشكل» مما يعني Lal‏ 
موضع سجال واجتهادات متباينة. في رأيه أن ما يميز العولمة عما سبقها من الاقتصاد 
الرأسمالي العالمي هو آنا انتقلت من عالية دائرة التبادل والتوزيع والسوق والتجارة إلى 
عالمية دائرة الإنتاج والاستثمار المباشر في مجتمعات الأطراف. بكلام آخرء يرى العظم 
آن ظاهرة العولة هي بداية عولة الانتاج الرأسمالي بنقله إلى مجتمعات الأطراف بعد أن 
کان في السابق حصوراً في جتمعات الرکز ما يستدعي اعادة نظر جذرية في نظرية 
التبعية. العولة هذه بحسب تحديدهء هي حقبة تحرّل رأسمالي يجري فيها تصدير 
الرأسمال الصناعى الإنتاجى فى ظل هيمنئة دول المركز وبقيادتها وتحت سيطرتها وسيادة 
نظام عالمي للتبادل غير متكافئ. ويعني هذا انتصار نمط معين من إنتاج الثروة 
وتوزيعها في كل مكان على سطح الكرة الأرضية . إن عملية العولة بحسب تشخيص 
صادق العظم «تتم كلها بقيادة المركز ورساميله ودوله ومؤسساته وتحت سيطرته وفي 
ظل هيمنته وبما يخدم مصلحته... إن حركة العولة المتفاقمة ونظامها الاخذ في 
التبلور الآن لا يسمحان بحدوث تنمية حقيقية وبمعالجة جدية لمعضلات 
Og Set‏ 


ومن ناحية آخری» یستعرض صادق العظم آدبیات العولة وينتقد مقولة تراجع 
آهمية الدولة والغاء حدودها القومية وعجزها آمام الشرکات التعددة انسية والعابرة 
للحدود والقارات» کما قال ا سيد يسين واسماعیل صبري عبد الله وجلال آمین 
ومحمد عابد الجابري. يأخذ العظم على هذا الطرح تسرعه» فالدولة عملت في رأيه 
على استيعاب ضغوط العولمة والتكيف مع الوقائع الجديدة تجاوبا مع تزايد الحاجة لرفع 
صلاحيات الدولة القومية ومهماتهاء ويستعين بدراسة محمد الأطرش في كتاب العرب 
والعولة الذي تساءل بدوره «هل العولة قدر کاسح ولا سبیل لمقاومته وسيؤدي إلى 
تلاشي الدولة؟» ويأي احواب بالاجاب جزئياً على الأقل. آما العظم فیترلك السوال 
مفتوحاً «لأن فينومينولوجيا العولمة كما أرصدها حالياً تعمل في الغالب لا على تغيير 
العالم ولا على فهمه ولا على تفسيره» بل تعمل على تكريسه وتسويغه وتبريره وعقلنته 


(۱۸) اسماعیل صبري عبد الله. «الکوکبة: الرآسمالية العالية في مرحلة ما بعد الامبریالیت» 
الطریق. السنة ۰۵٩‏ العدد 4 (تموز/ يوليو ‏ آب/ أغسطس 1997). ١‏ 

(15) صادق جلال العظم. «ما هي المولة؟." الطریق. السنة ۰۵۱ العدد ٤‏ (تموز/يوليو ‏ آب/ 
آغسطس ۰۱۹۹۷ ص ۳۹. 


۳ 


على حساب الطرف الاضعف فی العادلة»*۳. 


وكان قد عقد في القاهرة ole‏ ۱۹۹۸ مور «العولة وقضایا الهوية الثقافیة» 
الذي قال فيه جابر عصفور ان العولة تفرض على الثقافة العربية تحديات ال 
سوى مواجهته بکل متناقضاته الفروضة علیها. .. في عال يجاور ما بين المي مظاهر 
التقدم وأقسى مظاهر التخلف!۰ مضیفاً ان سر د على ee‏ كله 4 واقعاً ee‏ 
بالستهلك» الأمم الغنية le “Gal ah‏ 7 | «اشکال الهيمنة السياسية الموازية 
لاشکال الهيمنة الاقتصادیة»(۲۱ 


ونتيجة للاحساس بالتهدید التقافي» تكوّنت هيئة في مصر تعمل على إنتاج 
مثل لعبة «باربي» التي إذا ما OL‏ عليها الطفلة العربية قد يحصل لها انقسام وتمزق 
aor‏ العربية التي تؤكد على الاحتشام وأساليب الحياة الغربية التي تمثلها هذه 

. وبدلاً من منعها أو اللجوء إلى الرقابة تم إنتاج dss‏ لعبة «لیل» وهي لعبة ae‏ 
بروح مصرية. . وقد صرحت مسؤولة فى جامعة الدول العربية هي الدکتورة عبلة 
ابراهیم ان لعبة «ليل» تلبس أزياء من مصر وسوریا وفلسطین والغرب وتلف البلدان 
العربية الأخری فتمثل فتاة عربية عکس لعبة «باربي» التي تمثل فتاة أمريكية . 


ر ي اول ااي ر ر ا اا ايا كال يه اسيلا الله 
ونوس في معرض الحديث عن تأثير العولة بالثقافة والمسرح بشكل خاص. ومما 
توصل إليه أن العولمة (تکاد تکون النقیض لتلك الیوتوبیا التي بشر ما الفلاسفة» 
وغذّت روح الإنسان عبر القرون. فهي تزيد الغبن في توزيع الثروات وتعمق الهوة 
بين الدول الفاحشة الغنى» والشعوب الفقيرة والجائعة. كما انها تدمّرء من دون 
رت کل آشکال التلاحم داخل الجماعات» وتمزقهم إلى أفراد تضنيهم الوحدة 
والكابة. . . والثقافة هي التي تشكل اليوم الجبهة الرئيسية لمواجهة هذه العولمة الأنانية 
والخالية من أي بعد إنساني. . . وفي هذا الاطار فإن للمسرح دورا جوهريا فى 
إنجاز هذه المهام النقدية والإبداعية) التي تتصدی Oy Se Lal. BUI YW‏ 


(۲۰) صادق جلال العظمء «نقد لمواقف المفكرين العرب من العولمة»» الكتب وجهات نظر؛ السنة 
١‏ العدد ٠١‏ (تشرين الثاني/ نوفمبر 949١)؛‏ حسن حنفي وصادق جلال العظم ما العولة؟ حوارات 
لقرن جدید (بیروت: دار الفکر العاصر؛ دمشق: دار الفکر ۰۱۹۹۹ والعرب والعولة: بحوث 
ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية؛ تحرير أسامة أمين الخولي (بیروت : 
المرکز» ۱۹۹۸). 1 

(۲۱) جابر عصفورء «مواجهة العولمة»» الحياة: ١١‏ و8١/1998/8.‏ 
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بالأمل» وما يحدث اليوم لا يمكن أن يكون نباية التاريخ)”"" . 

من هذا المنطلق كنت قد كتبت مقالة فى ثلاثة أجزاء حول أزمة علاقة العرب 
بالغرب في صحيفة الحياة""» قلت فيها إن العرب يعانون في علاقتهم هذه «من 
إحباطات الفشل في تحديث المجتمع وتجاوز الأوضاع السائدة منذ مطلع القرن العشرين 
الذي يشرف على الانتهاء. وبين أهم الأسباب الخارجية لهذا الفشل أن علاقتهم 
بالغرب راوحت بين التقليد أو الاتباع ومحاولة القطيعة بالانطواء على الذات والعودة 
إلى الماضي كردة فعل على الهيمنة الغربية. إن هذا الانشطار بين التقليد والقطيعة لم 
يسمح بتطور البديل الثالث» أي بديل التعامل المتكافئ الحر والمواجهة... وقد 
شوّهت العلاقة التصادمية مع الغرب الصناعي طبيعة علاقة العرب بالحداثة نفسها فلم 
نتمكن من امير شن الغرب کقوة استعماربة کانت» ولا تزال» gb Lode‏ صميم 
وجودنا» والغرب كحضارة انصهرت فيها إنجازات الحضارات السابقة وتطورت بفعل 
الثورة الصناعية والتکنولوجیا احديثة وتوجهها العلمي العام. ولان علاقة العرب 
بالحداثة كادت أن تقتصر على التقليد أو القطيعة وم تتجاوزهما ی الصراع والواجهة 
والتقاعل الحر [معاً] من موقع التكافؤ في الكرامة» ظلّت الثقافة العربية في حالة 
محاض دائم بين الموت البطيء والولادة العسيرة. لذلك يرفض الماضي أن يموت كما 
يرفض المستقبل أن يولد. . .90" , 

من خلال ذلك لا بد أن ندرك أن مواجهة الآخر لا تنفصل عن مواجهة 
الذات. وحين ننظر إلى التغيير في إطار العلاقات والتفاعل داخل المجتمع وبين 
المجتمع والمجتمعات الأخرى» يكون لا مهرب لنا من تناول عوامل التناقضات 
الداخلية والخارجية. لذا يجب أن ننظر إلى الغرب في القرن العشرين وربما إلى عقود 
تالية على أنه تحدٌ تاريخي وليس نموذجاً نسعى إلى تقليده أو الاقتداء به» ولن نقبل أن 
يُفرض علينا فرضاً كما يتم في زمن العولة. وحين تسود نزعة التقليده نجد أن 
المجتمعات الضعيفة والتخلفت كثيراً ما تميل إلى استيراد أسوأ ما فى الحضارات المتقدمة 
وليس ما هو في صلب تفوقها. تأخذ منها مظاهر التحضر لا جوهره» وتصبح أمة 
تابعة. وبهذا يبدو وكأن مشروع التغيير المطلوب لم يعد واحداً. هنا مصدر القلق 
العربي السائد في نباية القرن العشرين» وليس من الواضح ما هي توقعاتنا كمجتمع 
وأمة ووطن للقرن التالي» الذي يبدو أنه سيواجهنا قبل أن نكون على استعداد نفسی 
وفكري لمواجهته . 

في مذا الاطار نری آن الصراع الثقافي» كما سبق وتحدثنا عنه في فصول 
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القسم الرابع من هذا الکتاب» هو في صلب عملية الصراع من أجل التغيير» > فنقول 
إن الصراع مع الغرب ليس في الأساس صراعاً أو تصادماً حضارياً ودينياً کما يذعي 
البعض ۰ ومنهم صموئيل هانتنغتون في كتابه صدام الحضارات» بل هو صراع ينتج 
من التناقضات في الصالح والواقم ومن علاقات القوة التي يمارسها الغرب على 
العرب فيفرض عليهم حلوله من منطلق مصاحه المتناقضة مع المصالح العربية. كي 
تفتعل السياسة الاستراتيجية الأمريكية معركة عالمية مع الإسلام بعد انهيار الاتحاد 
السوفياتي واندحار الشيوعية أمام الرأسمالية» قدّم هانتنغتون أطروحة تقول إن مصدر 
النزاع في العالم الجديد ليس في أساسه عقائدياً أو حتى اقتصادياًء بل هو شأن 
حضاري. لذلك يفترض أن النزاعات الرئيسية فى السياسات الدولية تحدث فى مرحلة 
ما بعد امحرب الباردة بين آمم وجاعات تنتمي لحضارات ختلقة . ١‏ 

il‏ حضارات غیر غربية یقصد هانتنغتون؟ انا في رآیه احضارات التميزة عن 
قفا ره تشه تشه ا ا اها الغرية بواطهيار + اس و غ رهم 
حضارات. کما یری» تختلف من حیث GU‏ والتاریخ والثقافة والتقالید» وأهم من 
كل ذلك من حيث الدين. ويعتبر أن التصادم بين الغرب والاسلام یعود ال ۱,۳۰۰ 
سنة. وفى رأيه أيضاً أن النزاعات الدينية هذه ستعرّز إحياء الولاءات العرقية. وقد 
تخد الاعات gk‏ ديا او راء اقول ولكنه لا يدرك أو OV gate‏ 
يعترف» بأن الصدام الذي يحدث بين الأمم يعود في أساسه إلى طبيعة التناقضات في 
المصالح والمواقع وبسبب علاقات القوة السائدة. 

أمام هذا الوضع العسيرء وبعد حوالى قرن من التجارب» كنا قد تساءلنا في 
هذا الكتاب هل فشلت المطامح التي كافحنا من أجلها نتيجة لعوامل داخلية» أم 
لعوامل خارجية» أم لكلتيهما مجتمعتين متفاعلتين؟ إن الامبريالية الغربية لجأت إلى 
استعمال عدة وسائل في إحباط أحلام التغيير ومنها خلق كيانات جديدة» والتفرقة 
بين الجماعات الطائفية والقبلية والعرقية» خاصة فى المجتمعات التعدّدية الشديدة 
التنوع» وإنشاء قواعد عسكرية ومستوطنات وكيانات خاصة ببعض الجماعات» 
واستغلال الولاءات التقليدية» وحماية الطبقات والأسر الحاكمة» وممارسة الاستعمار 
الثقافی بالاضافة ٍل السیاسی والاقتصادي منه. ومحاربة الانتفاضات والثورات 
التحرّرية» وفرض التبعية بدمج الاقتصاد الوطني بالسوق العالي الرأسمالي. 

وفي حدیثنا عن العوامل الخارجية. ۸ نقلل من أهمية العوامل الداخلية ومنها آن 
الاندماج الاقتصادي في النظام الرأسمالي العالي یسهم في نشوء نب سياسية 
واقتصادية ترتبط مصالها ارتباطا عضوياً بمراكز هذا النظام العالمي فتقوم فجوات بين 
هذه الأب والطبقات الشعبية داخل المجتمع الواحد. وقد أشرنا بشكل خاص إلى أن 
الطبقات والأسر العربية الحاكمة شكلت واحداً من أهم عوائق التغيير الشامل. 
وداخلياً استفادت بعض الطبقات والجماعات من ارتباط المنطقة بالنظام العالمي على 
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حساب شعوبهاء فنشأت فجوات بين مختلف الطبقات والجماعات» وكثيراً ما أذت 
هذه الفجوات إلى صراعات داخلية منڏ بدایات العلاقات مع الغرب. 


وبذلك تكون قد تكوّنت في كل بلد عري (في بعضها آکثر من غیرها) طبقات 
وأسر حاکمة ونخب اقتصادية واجتماعية ذات مصالح وامتیازات وارتباطات 
وطموحات وتطلعات خاصة. جعلتها تتمسك بالامر الواقع وتصارع ليس فقط لاإبقاء 
علیه بل لتعزیزه. مرة آخری نقول» شننا آم آبینا آن نعترف» ان القهر القومي والقهر 
الطبقي وجهان لقيقة واحدة راسخة في الواقع العريي خلال القرن العشرین» کما في 
الکثیر من بلدان العالم الثالث ومناطقه . 


صحیح ol‏ ما حل بالعرب مسوولية عربية» ولکن لا بد من الاعتراف بالصلة 
الوثيقة والعضوية بین العوامل اخارجية والداخلية التي لا یمکن فهمها بمعزل بعضها 
عن البعض الاخر» حین نرغب في تشریح الوضع العري والبحث عن مرج من هذا 
الوضع. إن مقولة تحوّل العالم إلى قرية صغيرة تضمنا مم الغرب تفترض انتهاء 
التناقض بين الأمم والشعوب. وفي الوقت الذي يقال فيه إن العالم تحوّل إلى قرية 
صغيرة متضامنة» يصرٌ الغرب على الاستمرار فى التشكيك بالهوية العربية أو الدعوة 
للتضامن العربي على آنبا دعوة وهمیة. کیف. إذاًء نجمع بين القول بتحوّل العام 
بأسره إلى قرية صغيرة متضامنة والقول الآخر بأن العالم العربي شاسع الاتساع وشديد 
التنوع والتناقض إلى درجة الانفصام في شخصيته وهويته؟ إنني أرى المجتمع العربي 
bak Ge‏ من تحت ركامات التاريخ متأثراً باللقاء التصادمي مع الغرب» وبالرغم 
عنه. إنه يسعى للتجدّد محاولاً أن يتعلم كيف ينمّي قدراته الإبداعية من خلال 
تمارساته الكفاحية تحت عبء هيمنة مزدوجة: هيمنة خارجية وهيمنة داخلية. 


إن ما يعانيه المجتمع العربي هو مسألة السيطرة والخنضوع. ولهذا نسأل كيف 
تتمکن بعضص الشعوب من السيطرة على غیرها وكيف يمكن التحرر؟ والجواب في 
الحالتين» الاختلاف في نوعية التنظیم الاجتماعي والسیاسی للخروج من حالة 
التخلف التي لم تتمكن التنمية الاقتصادية التقليدية من تجاوزها. 


رابعاً: إخفاق نماذج التنمية الاقتصادية التقليدية 
لقد ثبت إخفاق مختلف نماذج مخططات التنمية الاقتصادية التقليدية ومشاريعها 
في البلدان العربیة فلا یزال الوطن العري في نباية القرن العشرین آسیر التبعية 
الغربية كما هو أسير تقالیده الحلية ونوعية توزیع العمل والانتاج السائد. فشلت 
الانظمة العربية في تحقیق التنمية الشاملة» وما رسمته وحاولت تنفیذه ما هو سوی 
تنمية جزئية وحذرة ومشوهة بالقارنة مع ما طمح الیه العرب من تحقیق النهضة 
والتقدم والحداثة في سبيل الخروج من حالة التخلف والوصاية اخارجية. وقد 


AYA 


اقتصرت مفاهيم التنمية والممارسات التي ارتكزت عليها الأنظمة العربية على مفهومي 
التطور التكيفي والإصلاح بصيغتيه الليبرالية الغربية والاشتراكية العربية. 

وقبل التعرض لهذه النماذج من التنمية التي اعتمدتها الأنظمة العربية والنظر في 
أسباب إخفاقهاء أود أن أبدأ بطرح عدد من الأسئلة الأساسية التي تطرحها مهمات 
التنمية العربية» والتي بين أهمها ما يلي : 

هناك أولاً مجموعة من الأسئلة حول معنى التنمية: هل هي جرد نمو اقتصادي 
وتحسين مستوى المعيشة؟ هل هي إقامة البنى التحتية والمؤسسات الضرورية في خدمة 
وظائف الجتمع الحيوية والعمل على حل الشکلات ومواجهة التحديات؟ هل هي 
تنمية جزئية أم تنمية شاملة تُعنى بالإنسان كما oa‏ بتحسين الأوضاع الاقتصادية 
والسياسية والاجتماعية والثقافية وتحرص على مشاركة الشعب في جميع هذه المجالاات؟ 
هل نستدل على التنمية بالاستهلاك المادي أم بالإنتاج الخلاق؟ هل من فجوة بين 
التنمية الرسمية والتنمية المطلوبة من قبل الشعب؟ 

انیا هناك ee‏ من الاسئلة التعلقة بالنموذج التنموي الأفضل : ماهو 
النموذج العملي الذي يقدّم حلولاً مکنة للمشکلات القائمة وما هي احتمالات تطبیقه؟ 
هل نتبئی ما اسمیه نموذج التطور التكيّفي البطيء الجزئي الذي ينصبٌ على النمو 
الاقتصادي ویعتمد نظام الاقتصاد الجر مع الحافظة عبی التقالید والقیم الوروثة el‏ 
ناخ بنموذج الاصلاح الليبرالي الغربي السمّی عادة التحدیث si (Modernization)‏ 
التغريب «(Westernization)‏ أم نسلك طريق ما عرف بنمودج الاشتراكية العربية التي 
توازن» من دون نجاح» بين النمو الاقتصادي والعدالة الاجتماعية» أم يكون من 
الأفضل أن نرفض كل هذه النماذج التي سبق أن خبرناها وانتهت إلى الفشل» فنعتمد 
نموذج التنمية الشاملة البشرية الثورية المستدامة الذي يدعو إلى حصول تغيير جذري 
فى كل المجالات الاقتصادية والسياسية والاجتماعية والثقافية عن طريق المشاركة 
الشعبية وبالترکیز عل تنمية القدرات الانسانية الابداعية والتوازن نين GA‏ والعدالة 
الاجتماعیة؟ 

ثالا» تتعلق مجموعة من الاسئلة بغایات التنمية وأهدافها الرحلية والنهائیت 
ومنها: هل نحافظ على الأنظمة السائدة ونعمل من ضمنها على تحقيق التنمية 
الاقتصادية ورفع مستوى المعيشة» أم نعمل على تغيير الأنظمة بالإصلاح والتحديث» 
أم نقوّض ما هو كائن من أجل إقامة مجتمع جديد حضاري خلاق مستقل» بتحقيق 
الوحدة والتحرّر من التبعية وتجاوز حالة الاغتراب التي تحيل الشعب إلى كائنات 
عاجزة» وبناء الديمقراطية بتنشيط المجتمع المدني كبديل لهذه الأنظمة السلطوية؟ 

تعلق مجموعة مخ lel) LY‏ باین تبداً عملية التغیبر؟ وما هی الوسائل 
التي یکون من الافضل اتباعها في عملية تحقیق التنمية البشرية الشاملة الستدامة: هل 
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نبدأ بتغيير البنى الفوقية الثقافية فنعمل قبل كل شيء على تغيير العقليات والقيم 
والعادات أو الذهنية السائدة من خلال التربية والتنشئة» أم نبدأ بتغيير البنى التحتية 
والمؤسسات والأنظمة الاجتماعية والاقتصادية والسياسية التى تنبثق منها مثل هذه 
اله ۰ 

Lake‏ هناك مجموعة من الأسئلة التي تتناول هوية الجماعات والطبقات المعنية 
بالتغيير: مَنْ يتحمّل المسؤولية التاريخية لعملية التنمية ويقوم بمهماتها؟ هل تتولاها 
الطبقات والعائلات الحاكمة والنخبة في مختلف المجالات» أم الطبقة الوسطى الجديدة 
من مثقفين ومهنيين وخبرای آم الطبقات الکادحة الحرومت آم هذه جیعها مجتمعة؟ 
وکیف؟ 

وأخيراً. هناك مجموعة من الأسئلة المتعلقة بطبيعة العلاقات مع جتمعات الرکز 
أو الآخر المتفوّق وبقية العالم بشكل عام: كيف تكون علاقتنا بالغرب على وجه 
الخصوص؟ هل نريدها علاقة تعاون وتكامل رغم كونها غير متكافئة» أم علاقة 
قطيعة» أم علاقة مجامة بفعل التناقضات› el‏ علاقة متوازية؟ وهل يمكن أن تقوم 
علاقة متوازية بين البلدان القوية والبلدان الضعيفة؟ هل نتكيف مع التبعية والعولمة» أم 
نسعى إلى تأسيس علاقات الاحترام المتبادلة؟ ولكن هل يمكن العمل على تأسيس 
علاقات الاحترام المتبادلة حين تكون الطبقات والعائلات الحاكمة والنخب الاقتصادية 
والسياسية مرهونة للغرب؟ 

تتطلب هذه الأسئلة معرفة بالواقع العربي» وهذا الكتاب محاولة في هذا الجال؛ 
فنعتمد ما توصلنا إليه في الفصول السابقة في الإجابة عنهاء وكنا قد خصّصنا الفصل 
الثالث عشر لمناقشة الجدل الفكري العربي حول الواقع والتغيير. كل ذلك يساعدنا في 
عملية تشخيص نماذج التنمية المذكورة. 

اعتمدث بعض الأنظمة العربية نموذج التطور التكيفيّ» ومنها دول النفطء 
فأقامت البنى التحتية وأنشأت المدارس والجامعات على مختلف المستويات واستوردت 
تلف آنواع التکنولوجیا والسلع الغربیة» وأقبلت بنهم على الاستهلاك والعيش المرفّه 
وخاصة بما كان مرتفع الأثمان منهاء وباستيراد القوى العاملة من الخارج لتعمل 
بالنيابة عنها. في الوقت الذي استولت فيه كليا على القطاع الخاص وتمكنت من ده 
ال ee‏ العام تيع إلى يعن لامكال لصي و ا 
السوق الحر وشدّدت على التقاليد والقيم الموروثة» وركزت اهتمامها على الوطن المحلي 
والمنطقة الإقليمية على حساب البعد القومي. كما رسّخت قواعد الاندماج الكل في 
النظام الرآسمالي الغري معتبرة نفسها جزءا منه» فربطت مصيرها بمصيره من موقع 
التبعية الكلية وآنفقت آقصی ما تستطیم في دعمه وتثبيته حلياً وعالمياً. وكان أن نشأت 
الفروق الطبقية واتسعت الفجوات بین الأغنیاء والفقراء» وأن احتکرت العائلات 





والطبقات الحاكمة دون الشعب مسؤولية عملية التنمية والتغيير مستعينة بالخبراء 
الأجانب» وكاد أن يقتصر جهدها التنموي على رفع معدلات النمو الاقتصادي 
والانجازات الكمية على حساب الإنجازات النوعية . 


وتبّدت أنظمة عربية أخرى مثل لبنان وتونس ومصر قبل ۱۹۵۲ ثم بعد ۱۹۷۰ 
نموذج الا صلاح اللیبرالي الغربي» مشجعة على التحرّر ما استطاعت من العادات والقیم 
التقليدية والأخذء بدلا من ذلك وباسم الانفتاح» بالثقافة الغربیة. هي آیضاً اعتمدت 
بدرجات متفاوتة استيراد المواد الاستهلاكية والترفيهية وبعض مظاهر التكنولوجيا 
الحديث وأفسحت المجال واسعاً أمام الشركات المتعددة الجنسية من دون تشجيع قيام 
مراكز الأبحاث والجامعات والمكتبات العامة والحد من هجرة الأدمغة وتأمين الحريات 
فتعمّقت تبعيتها للغرب. وأشركت هذه الأنظمة عناصر مثقفة فى عملية التنمية 
البيروقراطية» كما عمدت إلى إصلاح النظام من فوق تجنباً حصول تحرکات ثورية 
شعبية من تحت. وبين أكثر ما تميّزت به فهمها للتحديث على أنه حالة عقلية أكثر ما 
هو تحول مدروس في البّنی الاجتماعية والاقتصادية والسياسية والنظام العام السائد. 


العهد الناصري وفي SA!‏ وسورية والعراق في فترات متلفة من النصف الثاني من 
القرن العشرين» على تقلید تجارب الاتحاد السوفياتي وأوروبا الشرقیة وعلی مقولات 
التحریر من التبعية الغربية وحقیق نوع متواضع ومدود من العدالة الاجتماعية عن 


طريق إلغاء الاقطاعية وتوزيع الأراضي على الفلاحين وتأمين الشرکات وتوسیم القطاع 
العام ليشمل جوانب الحياة كافة. وميّزت الاشتراكية العربية نفسها عن الاشتراكية 
الماركسية في حرصها على حق الملكية الخاصة وتمسكها بالتقاليد الدينية ورفض مفاهيم 
العلمنة والتحليل الطبقي. كذلك اعتمدت سلطة الحاكم الواحد والحزب الواحد 
وا لرأي الواحد والتخطيط البيروقراطي» وفرضت التغيير من فوق بمعزل عن مشاركة 
الشعب والعناصر الثقفة المتمسكة بحريتها واستقلاليتها. 


أخفقت كل هذه التجارب والنماذج» ولا يبدو أن الأنظمة والسلطات والتُحَب 
العربية قادرة على إيجاد مخرج من الأزمات التي تشل الحياة العربية» وقد وصلث حقا 
إل طريق مسدود فانشغلت كليا بمتطلبات وجودها واستمرارها. وهناك بين العرب 
أفراد وجماعات مهمّشة تبحث ممزقة بين التفاؤل والتشاؤم عن أفق وضوء يبدّد 
الظلمات المتراكمة. لهذه الأسباب كلها ولغيرها يمكن تسمية التنمية العربية في 
النصف الثاني من القرن العشرين بالتنمية المخبَطَة . ۰ 

وتحديداًء أخفقت هذه التجارب التنموية لأسباب عديدة» منها انها انصبّت على 
مهمة رفع معدل النمو الاقتصادي وحجم الناتج القومي من دون وضع الاسس التي 
تجعل من التنمية عملية مستديمة» ومن دون معالجة للخلل في التوازنات الاجتماعية 

۹:۱ 






































وخاصة من حيث إعادة توزيع الثروة. وقد تم التخطیط للتنمية کما لو كان عملية 
علاقات عامة أكثر منه عحاولات جادة لتحقيق الطموحات لمعلن عنهاء وقد جاءت 
القرارات والممارسات من دون مشاركة الشعب ولغير صالحه. وربما أهم من كل هذه 
الأسباب» منفردة كانت أو مجتمعة» تفاقم التبعية التي سبق أن تحدثنا عنها في عدة 
أجزاء وسياقات من هذا الكتاب. ومما زاد من حدة التأزم التنموي انه تم في إطار 
قطري بمعزل عن البعد القومي وضرورات الاندماج الاقتصادي العربي. 


وربما آهم من كل ذلك ان التخطيط للتنمية الاقتصادية حصل من دون اهتمام 
بالبعد الإنساني وبمعزل عن مهمات التغییر الثقافي والاجتماعي والانساني وبتجنب كلي 
لضاعفاته الطبقیة» بسبب حساسية مقولات التحلیل الطبقی حتی فی حالة التصور 
الاشتراکی العري . وفی الاحوال کافة» جرى إبعاد المرأة عن المشاركة في الحياة 
العامة CES‏ البيروقراطية المبادرات الفردية› وانحصرت القبادة بشخص مسؤول أو 
حاكم فردء وألغيت الأحزاب والحريات الأساسية» وانتهكت حقوق الإنسان حتى انه 
لم يعد من الممكن أن تنشط المعارضة داخل البلدء بل أصبحت منفية في الخارج» 
وهمشت الحركات الاجتماعية والسياسية والثقافية المعنية بالتحول الثوري» ورافق كل 
ذلك أزمات سياسية حادة خارجية وداخلية . 


وبين أدبيات نقد الحاولات التنموية العربية العديدة دراسة بحورج قرم تحذث 
فيها عما أسماه «التنمية المفقودة». وقد جاء نقده صارماً لممارسات البلدان العربية 
فشدّد على مسألة «معضلات التنمية واستحالة اللحاق بالدول المتقدمة صناعياً بالطرق 
المألوفة». ا أن «معضلة التنمية تكمن» > قبل کل شيء. في في التحکم بتغيير الإنتاجية 
العائدة لمجتمع ماء يسمح لها بالتكيف مع التغييرات البيعوية»*" . 


ومن معوقات التنمية بحسب خضر زكريا ان القوة العاملة فى منتصف 
التسعينيات لا نتجاوز ۲۸ بالمائة من مجموع سكان الوطن العربي (بالمقارنة مع 49,١‏ 
بالمائة في البلدان الصناعية» و4۳,۷ بالائة في البلدان النامیة). وینجم هذا الوضع 
بالدرجة الأولى عن مسألة ضآلة مساهمة النساء ء في قوة العمل» فنسبتهن من ها 


القوى العاملة في الوطن العربي هي نحو 4 بالمائة (مقابل ”5 بالمائة في البلدان 
الصناعية me‏ بالمائة في |[ البلدان النامية) . ثم أن ۰ بالائة من النساء العاملات في 


ا منها 7 مؤسسات القطاع ر نة وليست معنية 


(۲۵) جورج قرم. التنمية الفقودة: دراسات في الأزمة الحضارية والتنموية العربية» سلسلة السياسة 
والجتمع (بیروت : دار الطليعة 6۵ ص 0 و۰۱۰ 


۹۲ 


بالتسویق. ولأن الفئة المهيمنة على القطاع العام تستخدمه لأغراضها الشخصية والفئوية 

وليس بالضرورة لأغراض التنمية لأن العلاقات ضمن القطاع العام شخصية أو 
(Vs‏ 

Ville 


وتوصل الاقتصادي ابراهيم سعد الدين في تحليله الأوضاع السائدة في مصر في 
عهد الانفتاح في العقدين الأخيرين من القرن العشرین» إلى أن الجتمع الصري 
متخلف لاأنه يعاني تفاقم الشکلات الاقتصادية والاجتماعية والثقافية لاسباب عديدة 
منها انخفاض معدلات النمو الاقتصادي» وزيادة الاعتماد علی العامل الخارجي في 
الوفاء باحاجات الاساسية للسکان وتزاید العجز الغذائی» وانخفاض معذلات 
الادخار» والزيادة الستمرة في معدلات البطالة والانتشار الواسع للفقر» والزيادة 
الحادة فى الفروق بين الدخول وفی الاستهلاك . وتفکك العلاقات الاجتماعية. 
وتراجع المستوى الثقافي وانتشار السلوك اللاعقلاني» والافتقار إلى التقاليد الليبرالية 
والديمقراطية» واحتفاظ الرأسمالية المصرية بالطابع العائلى» وتبعية القوى الرأسمالية 
ال + ۱ )¥( ° 
ae‏ ی ر ار 


وتناول عادل حسين بالنقد تجارب التنمية فى عهد عبد الناصر داعياً للتنمية 
المستقلة التي تستمد مشروعيتها من «مخاطر ضياع الهوية وضياع القدرة على الإبداع 
الذاتي والمبادرة» . ولتوضيح ما قصدء يميّز عادل حسين بين نموذج التنمية بالانتشار 
ونموذج التنمية الستقلة . يتعامل نموذج التنمية بالانتشار مع حالة الدول النامية على 


آنپا دول متخلفة بحاجة ی التشبّه بالنموذج الغري. في مقابل هذا التوجه. تبدأ 
التنمية الجادة المستقلة بكسر حلقة التبعية» إذ «آن النموذج التابع یعتمد تشغیله 
واستمراره على القوى الخارجية 5 القام الأول»» بینما یعتمد النموذج المستقل 
«بالضرورة على القوی الثورية الحلية في القام الأول»۲۳. ما بتحدث عنه اٍذن هو 
اقتصادي عری . 


(۲۰) خضر زکریا. «بعض الابعاد الاجتماعية للتحولات الديدة فی النطقة العربية»» الطریق» السنة 
00 العدد ۵ (آیلول/ سبتمبر - تشرین الاول/ اکتوبر 1۹۹7). ۱ 

(۲۷) انظر : ابراهیم سعد الدین : «الخيار الاشتراكي والدیمقراطیة»» الطریق. السنة ۵۵ العدد ۵ 
(آیلول/ سبتمبر - تشرین الأول/ اکتوبر ۰۱۹۹۲ و؟التغیرات الأساسية في هیکل الرأسمالية في مصر خلال 
الفترة ۱۹۵۲ - ۱۹۷۰ قضایا فكري الکتابان ۳ - ٤‏ (آب/ آغسطس - تشرین الاول/ اکتوبر ۱۹۸۲). 

(۲۸) عادل حسین؛ نحو فکر عریي جدید: الناصرية والتنمية والديمقراطية (القاهرة: دار الستقبل 
العري» ۰6۱۹۸۵ ص 0۷. 
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خامساً : لأجل مستقبل يكون بداية عصر جديد 

هذه هي معضلات حالة الاغتراب» وأزمة المجتمع المدني» ومسألة العولةء 
إخفاق نماذج التنمية المعتمدة عربياً حتى الآن. وهذا هو وضع العرب في العقد 
الأخير من اية القرن العشرين» وقد أصبحت الأحوال والعلاقات القائمة مخيّبة 
للأمل. حتى تكاد أن تسحق النفس» غير أن الحلم يرفض أن يموت. لذلك يستمر 
البحث عن مستقبل يشكل بداية لعصر جديد. هكذا بدأ القرن العشرون» وهكذا 
ينتهي» فيتعمق الإحساس بضرورة التغيير التجاوزي با خروج من هذه الدائرة الفرغة 
وفي صلب ذلك هاجس العرب ممن يسعون ویعملون وسط الشلل من أجل مثل هذا 
التغيير. وأما في ما يتعلق بالطريق أو الطرق التي يجب أن نسلكهاء Wi] Jal ob‏ 
تحدثنا لزمن طویل (وم یکتف البعض بالتحدث بل كافحوا فعلياً ودفعوا الثمن) عن 
الثورة والتحولات الثورية. وقد جرّبنا على الاغلب بعض آشکالها الفرقيق. ما آدی بنا 
إلى المواقع المخبطة التي نجد آنفسنا فیها. نعرف جيداً إلى أين وصلت الثورة الجزائرية 
وترعبنا المأساة التي يعانيها المجتمع الجزائري والمجتمع العراقي اللذان كانا بين أكثر 
المجتمعات العربية وعداً بسبب توفر مواردهما المادية والإنسانية. كذلك نعرف إلى أن 
أوصلتنا الثورتان المصرية والفلسطينية والانقلابات العسكرية. حزينة هذه الأمة المهدّدة 
بالتفتت» وحزينة ومقهورة هذه الشعوب التى جاءت أحلامها أكبر من ممارساتها. 


ولا يكون الإنقاذ بالتشاؤم والتخلي عن الأحلام والغايات الكبرى مهما ساءت 
الأحوال» بل بالتوصل إلى رؤية جديدة» والعمل بضوئها وبموجبها مستفيدين من 
التجارب السابقة. ولكن ما العمل؟ بل ما التصوّر الذي يستند إليه هذا العمل؟ 
واضح أن للعرب تصوّرات عديدة قد يلتقي بعضها وقد لا يلتقي» ويكون أن يحدث 
حوار وأخذ وعطاء إلى أن ينشأ تفاهم حول حلول شاملة وتمكنة. ويبدو لي أن بين 
هذه التصورات العديدة» التي قد تتنافر وقد تتقارب» تصوّرين بديلين أساسيين 


للمستقبل العربي: 


هناك رؤية لا تتجاوز طموحاتها مهمة الانسجام مع الأمر الواقع وتدبير الأمور 
الناتجة من المشاكل القائمة تدبيراً آنياً ريئما تتبدل الظروف. وتستند هذه الرؤية إلى 
إقرار ضمنى على الأقل باستحالة إيجاد حلول شاملة للمشكلات الكبرى المستعصية فى 
ظلّ الأوضاع العالمية والمحلية القائمة. ومن هنا الدعوة من قبل أصحاب هذه الرؤية 
إلى عقلانية واقعية معتدلة تنصح بالعمل من ضمن الأنظمة القائمة في سبيل تحقيق 
بعض المكاسب مهما كانت ضئيلة وجزئية وغیر عادلة. وقد تبین آن الکاسب التى 
حصل عليها أصحاب هذه الرؤية» أو يأملون أن يحصلوا عليهاء هي في أساسها 
مكاسب شخصية تخدم مصالح النخب السياسية والاقتصادية أكثر تما تخدم مصالح 
المجتمع وقضایاه الکبری. وهذا يعني آننا آصبحنا نعاني مشكلات إضافية من دون أن 
٤‏ 















نحل المشكلات السابقة» حتی pdt ob Vy‏ حلا جزئياً. 


أما الرؤية الثانية البديلة فتقول بالعمل علی تغییر الواقع بدلاً من الانسجام 
USI,‏ معه وبالاصرار علی التمسك بمهمات |حداث حول شامل یعالج الشکلات 
الکبری ویخرج بنا من النفق الذي نجد آنفسنا فیه. ولکن هناك معضلة هي أن 
أصحاب هذه الرؤية التجاوزية مهمُشون ومنفیون ومحرومون آو منعزلون عن وسائل 
الوصول إلى الشعب العاجزء الذي سبق له أن قذم اج من التضحیات من دون 
أمل بحصول حلول مُرضية في المدى القريب أو حتى المتوسط. وتجاه هذا الوضع 
لك یتضح تدريجياً ان الطالب العربية مجب آن تنصت على تنشيط الجتمع ou‏ 
وتأمين حقوق الانسان الاساسية واحترام مبادی الاختلاف وتعدّد الاصوات والسحي 
نحو إنشاء مراکز الأبحاث الستقلة والتأسیس لقیام الديمقراطية والتنمية البشرية الشاملة 
الستدامة . 


وإلى أن يتم ذلك» ستظل البلدان العربية ضعيفة ومعرّضة لزید من الکوارث 
والامزامات والنزاعات الجانبية في ما بينها. وما نحن في صدده في ظل هذه 
الأحوال أنه لا يمكننا التحرّر من الكوابيس قبل أن نعيد تحديد مفاهيمنا وأن تتكوّن 
لنا أحلام جديدة. ولن تتكوّن لنا أحلام جديدة قبل أن نتغلب عل الیأس من 
إمكانيات البدء بالعمل على تغيير الواقع. وبين مصادر الأمل أن الشعب غير راض 
عن وضعه ويرفض الأنظمة القائمة ويعاني اغتراباً لا يطاق» ويسعى لأن يتحرّر منه» 
لا بالهرب من مواجهة الواقع ولا بالخضوع والاستسلام واللامبالاة» وربما أصبح 
يدرك ان هذه التوجهات لم تعد مجدیة بل بالعمل على تغييره. يدرك الكثيرون من 
العرب ان مجتمعاتهم وصلت إلى طريق مسدود لا إلى مفترق طرق حقيقي. ما العمل 
إذً؟ وجواباً نقول: ان البداية تکون بالسعي لتنشیط الجتمع الدني تعزیزاً لبناء سس 
الديمقراطية في سبيل تحقیق التنمية البشرية الشاملة والتحول الثوري. 


١‏ - تنشيط الجتمع الدنی 
سبق أن تحدثنا في هذا الفصل عن أزمة المجتمع المدني ذ فى الوطن العربي» 
ونكتفي هنا بالحديث عن جانب ضرورة تنشيطه وكيف يمكن أن يتم ذلك. نرى أن 
في تنشيط المجتمع الماني في مختلف مجالاته الحيوية أملاً ببدايات الخروج من هذه 
المتاهة وبتجاوز الأوضاع القائمة . إن مقولة تنشيط المجتمع المدني هي دعوة للتحرّر من 
الاستبدادية أو السلطوية التى تتصف بها الدولة» والحد من هيمنتها على كل وظائف 
المجتمع وشؤونه الاقتصادية والسياسية والاجتماعية والثقافية» ولا يتم ذلك من دون 
قيام أنظمة ديمقراطية تحترم حقوق الإنسان ومنهاء بشکل خاص» حرية التعبیر 
والتقاش والتنظیم والمشاركة في تحمل المسؤوليات الكبرى. 
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ونجد فى الوقت الحاضر أن هناك دعوة واسعة الانتشار لسلوك طريق تنشيط 
المجتمع المدني. وقد أقيمت في العقد الأخيرء كما ذكرناء عدة ندوات وصدرت عدة 
كتب وأعداد خاصة من مجلات معروفة حول هذا الوضوع. ولا بذ آن تقترن هذه 
المهمة التاريخية بمقولات التعددية واحترام حق الاختلاف في الرأي وإقامة ديمقراطية 
تُوازن توازناً خلاقاً بين الحرية والعدالة الاجتماعية» كما أظهرتٌ في كتاب لي حول 
ne‏ الوضوع ۳ . 1 

وكي يبدأ المجتمع المدني بالتكوّن لا بد من حصول وعي شعبي ذاتي ونشوء 
حركات اجتماعية تحرّرية تجاوزيّة» الأمر الذي يؤدي بدوره لتعزيز انتشار مثل هذا 
الوعي وتبلوره. تبدأ عملية التغيير بالتحوّل من وجود شعب منشغل بذاته وشؤونه 
المعيشية اليومية» إلى شعب يرفض واقعه المغرّب ويلتزم بمهمات تغييره من خلال 
منظماته المستقلة. ومن شروط التحوّل ألا يقتصر الرفض على الجزئيات بل يشمل 
الأسس والمنطلقات» فيتغلب الشعب على إحساسه السائد بأن حياته لا تقوم على أسس 
متينة وانه مهزوم ومهدد في صلب وجوده. ويتكامل هذا الوعي والرفض بالسؤال: 
ما العمل؟ 

إن مهمات التغيير تقتضى العمل على تجاوز حالة الاغتراب التى نعانيها على 
صعيد الأفراد والجماعات والمجتمع» فنعمل على تنشيط المجتمع المدني عن طريق 
مشاركة كل الشعبء. من دون تمييزء مشاركةً حرة وفعّالة فى الحياة الاجتماعية 
والسياسية والاقتصادية والثقافية. ولكن هناك من يعتبر أن بين أهم عراقيل القيام بهذه 
الهمة في البلدان العربية عوامل موضوعية وذاتية» ومنها البنية السياسية السائدة 
والمؤسسات الاجتماعية القمعية والثقافية الشعبية التي تشجع على الامتثال القسري 
والتقليد وليس على الحرية الفردية واستقلالية الرأي والإبداع. لذلك نسأل ما دور 
المنقف المبدع المستقل عن السلطة؟ من خلال الاجابة عن هذا السوال باقتضاب 
نتعرف إلى جوانب ختلفة من دور الواطن بشکل عام والشعب بمختلف طبقاته 
وفئاته» مما يشبجع على تجاوز هذه العراقيل البنيوية والذاتية. 

إذاء ماذا يعوز النهضة العربية كي تستكمل شروط وجودها؟ تعوزها أحلام 
واستراتيجيات عقلانية وتضمين القيم الإيجابية في برامج التعليم والتنشئة وبالاستفادة 
من ثورة المعلومات والإعلام» وأن يستعيد الإنسان سيطرته على حياته ومؤسساته 
وخلوقانه ومنتوجاته. فیخرج من حالة الاغتراب أو العجز إلى حالة الإبداع والتغيير 
التجاوزي والقوة الذاتية. يعوزها أن تتكون مؤسسات البحث الحر وأن تتوفر مناخات 
النقاش والمشاركة. فقط في مثل هذه الناخات تثار آسئلة جديدة وتنبثق الأجوبة 
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الصحيحة» ویتکون للمخقف العربي البدع دور فعال وخاص في النقاش الدائر 
ل 


يمكننا أن نقول إن هاجس التغيير كان دائماً بين أهم هواجس الثقفين العرب 
خلال قرن ونصف» كما أظهرنا فى الفصل الثالث عشر. وتوصلنا ال آنه لیس من 
دوز ely‏ للحتققين العرب بل هناك آدوار متنوعة ٍل حد التناقض» وباختلاف 
الاجاهات التصارعة فیتوزع الثقفون في مجالات ومواقع شديدة التنوع والتناقفض. ولا 
غرابة في الامر» فالجتمع العربي یعیش مرحلة انتقالية طال آمدها ويعاني انقسامات 
حادة على ختلف الصعد من دون استثناء. بکلام آخر» إن المرحلة التي يعيشها 
الجتمع العربي هي آقرب ال حالة الصراع الداخلي والخارجي منها ال حالة الاستقرار 
والتفاهم حول آسس التغییر ومنطلقاته. 


لذلك یمکن تقدیم توصیات مددة حول دور البدع والمثقف العربي» لیس لانه 
هو العنی وحده بعملية التغییر» یل بسبب مهاراته فی تحدید الشکلات وسبل التغلب 
علیها وعمله في مجال نشر العرفة. البدع لا بری لٍل نفسه كداعية للحکومات 
والانظمة والاحزاب. فلا ینطلق من آطر مشاریعها آو حاول آن یقیم جسوراً معها 
لفائدة خاصة. انه قبل کل شيء یبدع من موقع الناقد لا الداعية. وهو يصر على 
الحوار ويؤكد على حق الاختلاف والاحترام التبادل. ولذلك یکون من الضروري آن 


نقدم اقتراحات عدة لتعزیز دور الثقف البدع في عملية التغيير» ومن هذه الاقتراحات 
ما یل : 
- العمل علی آن تنال الوسسات الثقافية الرسمية وشبه الرسمية الاستقلالية 


الضرورية للتعبیر عن نفسها بحرية يرافق هذا العمل تشجيع لقيام المؤسسات 
واحمعیات الثقافية الطوعیة. 


تجدید القیم التي يجب أن ينشأ عليها العربي منذ الطفولة وما بعدها ليس 
بالتلقين وفرض الامتثال» بل بخلق المجالات والأجواء الضرورية للتعلم من خلال 
الممارسة اليومية وانفتاح الآفاق واسعة اتساع الرؤية. ولا يكون تحديد هذه القيم مهمة 
حكومية فحسب. بل مجتمعية بکل قطاعاتها. وذلك في مناخ من الحرية. من هذا 
Gl‏ يحث المثقف المبدع على تعزيز قيم الإرادة الحرة وحق الاختيار والتمسك 
بالمسؤولية التاريخية» والقيم المستقبلية والنسبية» وقيم العقل والمضمون ولمعنى» وقيم 
التحرر في سبيل السيطرة على واقعنا وتغييره بدلاً من الانصياع إليه والتأقلم مع الأمر 
الواقع. يضاف إلى كل ذلك تعزيز الاتجاهات القيمية التالية وفي المجالات كافة: قيم 
الارادة احرة وحق الاختیار وتحمل الفرد لسوولیاته فیکون للانسان دوره الفعال في 
تغییر جری الأحداث التاريخية» والقيم المستقبلية التي تؤكد على الابداع والابتکار 
والتفرد والتجدد والريادة والخروج من الألوف وتخطي الأمر العادي والتحديث 
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والتخطیط والانفتاح من موقع الثقة بالنفس» والقيم الاجتماعية النسبية غير المطلقة. 
وقيم العقل والعقلانية» وقيم الانفتاح على الحضارات الأخرى والرأي الآخرء وقیم 
التمرد والتحزر في صراعها مع قيم الطاعة أو الامتثال» وقيم القدرة على رؤية حقيقة 
الغموض والتعقیدات في الواقع العیش فنشجعها في صراعها مع تلك النزعة لتبسیط 
الأمور واختزالها» وقیم التسامح ورحابة الصدر. 


إحداث ثورة في التعليم الجامعي باحداث موازنة خلاقة بین التعلیم والبحث 
وخدمة المجتمع وبين العلوم الطبيعية والاجتماعية والانسانية والفنون» لا بل بإنشاء 
معاهد ومراكز الأبحاث في المجالات كافة» بدءاً من تلك التي لها علاقة بالواقع 
وحاجات المجتمع والشعب. ويكون بين أهم وسائل تعزيز البحث العلمي eit‏ 
بشكل عام التشديد ليس على الاقتباس من الخارج والتقليد» بل على الإبداع وربط 
موضوعات البحث بالحاجات الوطنية الخاصة. وتفترض مهمة تعزيز البحث حقا 
تشجيع التفكير النقدي التحليلي النوعي بدلاً من هذا الانقطاع شبه التام للتفكير 
الوصفي والكمي والترائي. ولا يحصل مزيد من التقدم في التعليم الجامعي والبحث 
العلمي من دون إطلاق حرية الفكر والتعبير وحصول التنافس في الإنتاج . وبين أهم 
خصائص أو متطلبات تعزيز الثقافة في هذا المجال أن يتمكن المثقفون من إنشاء 
روابطهم واتحاداتهم وجمعياتهم غير الحكومية وتأسيسها وإدارتها. وأقل ما هو مطلوب 
في هذا المجال التوقف عن مصادرة الكتب ورفع الرقابة التي تمارس على الفكر 
وانتشار المعرفة . 


- التعامل مع النظام الكوني الجديد من موقع الاستقلالية والاستفادة من الثورات 
المعلوماتية من دون تجاهل الجانب المظلم من العولمة. ويكون من المفيد أن نبدأ هذا 
التعامل بتدريب الأطفال عليها منذ مراحل التعليم الأولى. وتتطلب عملية التحديث 
لیس جاراة العالم وتقلیده» بل تجاوز الانطوائية والقطيعة إلى التفاعل الخلاق والمواجهة 
من موقع الاستقلالية ومن منظور عربي طويل الأمد. ما تبدعه الحضارات ليس ملكا 
خاصاًء بل هو نتاج حضاري إنساني» وهو لنا كما لغيرنا. وحين لا نوظفه في 
خدمتناء كثيراً ما يستعمل ضدنا من دون أن تكون لنا القدرة على مواجهته . 


- ولا بد للمثقف العربي من التمرس بالإبداع من دون خوف أو رقابة ذاتية. 
وپذا لا یفکر فقط بما اعتدنا التفکیر به» ولا بما ُسمح له بالتفکیر به» بل بما لا 
يمكن التفكير فيه وما هو ممنوع عليه تناوله أكان من قبل السلطة السياسية أو 
السلطات الاجتماعية» التى قد تكون أكثر قمعية من الأولى. ويستدعى ذلك تنشيط 
الثقافة - بما فيها التعليم والأبحاث المستقبلية ‏ بدلاً من هذا الانصباب شبه الكلي على 
الثقافة التراثية. الثقافة المطلوبة هي التي لا تفهم مستقبلها بمقاييس الماضي» بل 
انطلاقاً من واقعها الحاضر وانفتاحها على المستقبل. وفي تطلعنا المستقبلي» لا يمكننا 
۹۸ 


تجامل واقع المجتمعات التي تعيش في عصر الحداثة وعصر ما بعد الحداثة. ولكن لا 
بد أن يبدأ الوعي الثقافي من التركيز على المشكلات الحاضرة لفهمها على حقيقتها 
oll,‏ الحلول الفعالة Ag‏ 

- تنشيط دور المرأة في الحياة العامة في أوجهها كافة» وفي ختلف مالات 
الثقافة. وفي هذا المجال يجب أن تصبح الدراسات النسوية جزءاً مهما من مناهج 
التعليم في مختلف مراحله. وقد ظهرت عدة مبادرات نسوية فى هذا المجال وغيره» 
ولا بد من تشجيعها. 

- وبقدر المطالبة من قبل المثقفين بإطلاق حرية الفكر النقدي والتساؤلي وحرية 
الصراع الثقافي بحصول الاستقلالية عن سطرة الدولة على الثقافة» لا بد للمثقفين 
أنفسهم من معالجة مشكلة عزلة المثقف عن الشعب. وفي إقامة علاقة سليمة بين 
الثقفین والشعب لا یکون التعلیم آو التعلم باتجاه واحد» بل يستفيد كل فريق من 
تجارب الآخرء ولا بد من التحرّر من تلك الفرضية التي تقول إن الشعب لا یعرف 
مصالحه. بدون هذا الوجه تكون الثقافة بحثاً في المجردات ومنفصلة عن مهمات 
التغيير. 


هذه هي بعض توصيات نرى انها شديدة التواصل والتشابك» ويكون من 
الضروري تطبيقها والعمل بموجبها في إطار تنشيط المجتمع الماني وليس بمعزل عنه» 
ومن منطلق التغيير التجاوزي الذي به يمكن أن نملك مصيرنا ونضع حذأ لهيمنة 
الآخر علينا. وفي عملنا لتنشيط المجتمع الماني» وهو الطريق الأسلم للتغيير في 


الوقت الحاضرء LY‏ من أن نقبل» لا بل نقدّرء أهمية تعدّد الهويات ضمن الهوية 
العامة المشتركة» كما سبق وتحدثنا في الفصل الثاني. وتقتضى عملية التغيير التجاوزي 
عن طريق تنشيط المجتمع المدني أن نعتمد في هذا البحث مبدأ التحليل الطبقي والربط 

بين السلوك والمواقف والمعتقدات من ناحية والمواقع التي نشغلها في البنى الاجتماعية 
من ناحية آخری. OL AL ce & V Lig‏ نا ph Ane ee ge‏ 
وكيفية التحكم بها وما هي القوى التي تكافح من أجل التغيير» والقوى التي تصرّ على 
الدفاع عن الوضع القائم. إن سلوك الجماعات والأفراد مرتبط , بمواقعها في البنية 
الاجتماعية ومصالحها وحاجاتما الأساسية. لذلك ننظر إلى مسألة الك لتغيير على أنها تمثل 
مواقف وقناعات تخفي عمقیاً تراتبات اجتماعية بنيوية تقوم ارات ياش 
الاستغلال والهيمنة. من هنا تشدیدنا علی آهمية دراسة نوعية علاقات القوة بین الافراد 
واماعات والجتمعات وتأثیرات ذلك فی عملية التغییر . 

هناك علاقة عضوية بين تطبیق حقوق الانسان والقدرة علی تنشیط الجتمع الدني 
والدیمقر اطية والتنمية . وإنني هنا أعتمد في حديثي حول حقوق الانسان وحریاته علی 
منشورات المنظمة العربية لحقوق الإنسان التي كنت أحد مؤسسيها والداعين إليها في 
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مؤتمر خاص عقدته مجموعة من المثقفين العرب في تونس عام 2.1987 فقد أقرت 
الكثير من المواثيق الدولية أن للإنسان حقوقاً أساسية في رأسها الحق في الحياة» والحق 
فى aA‏ والأمان الشتخصى ».ولق فى المحاكمة' العادلة : وحقوقاً أخرئ اقتصادية 
واجتماعية وثقافية. كذلك أقرت له حريات أساسية منها حرية الرأي والتعبير» وحرية 
التجمع السلمي» وحرية التنظيم والمشاركة في الحياة العامة. 

وجاءت الدعوة لإنشاء منظمات لحقوق الإنسان فى عدد من البلدان العربية 
والخارج بسبب تغييب الشعب ومنعه من المشاركة في صنع مصيره ولغياب ضمانات 
دستورية للمواطن العربي» لا بل هناك دول لا تأخذ بمواثيق دستورية على الإطلاق. 
ثم إن هناك تشريعات وإجراءات ونظم طوارئ استثنائية مستديمة تقيّد الحريات العامة 
ومنها حق المشاركة في الشؤون العامة وحرية التعبير وحق تكوين الجمعيات. وتوجد 
في أكثر من بلد عربي» مثلاء تشريعات من هذا النوع يقتضي بعضها حتى السجن 
المؤبد لمن بين الحاكم» وأي نقد مهما كان إيجابيا يعتبر إهانة في كثير من الأحوال. 
وتشمل انتهاكات الحقوق الإنسانية والسياسية والمدنية الإعدام لأسباب سياسية 
والاغتيال السياسي والقبض العشوائي والاعتقالات التعسفية والتعذيب النفسي والبدني 
الذي يمارس بقسوة على نطاق واسعء وبالاعتقال المديد من دون محاكمة ومنع 
الاحتجاج السلمي. ويضاف إلى كل ذلك انتهاكات للحقوق الاقتصادية والاجتماعية 
والثقافية والحريات النقابية والحريات الأكاديمية والحقوق الأساسية للمرأة. 

وکثیراً ما طالبت منظمات حقوق الانسان الدولية والعربية بتحريم التعذيب» 
والغاء قوانین الطواری والقوانین الاستثنائية وغتلف القوانین القيدة حرية الرأي 
والتعبیر والنشر» واطلاق حرية الصحافة والاعلام» وازالة الرقابق وتأمين المساواة بين 
الرجل والمرأة والقضاء على مختلف أشكال التمييز والعنف ضدهاء ومساواة الأقلیات 
في المواطنية» وإلغاء كل أشكال التمييز. كذلك جرت المطالبة بالتصديق على المواثيق 
الدولية لحقوق الإنسان وإصدار ميثاق عربي خاص. 

وباختصار» نقول إن المجتمع المدني يكون سليماً بقدر ما يشارك الشعب» وليس 
الدولة والحاكم فحسب» في إدارة شؤونه الحيوية. وبين آهم مؤشرات قيام المجتمع 
المدني مشاركة الشعب فى الأحزاب والنقابات والمنظمات والاتحادات والجمعيات 
الطوعية: 1 


ناقشتُ في كتابي الديمقراطية والعدالة الاجتماعية مسألة طبيعة الأنظمة السياسية 


والاقتصادية والاجتماعية الأصلح لإقامة مجتمع عربي جديد بعد زمن طويل من خيبات 
الأمل المتلاحقة» وتوصلت من خلال هذه المناقشة إلى أن تجربة الديمقراطية تكون 
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سليمة وشاملة وإنسانية بقدر ما تتمكن كنظام عام من إقامة توازن خلاق بين الحرية 
والعدالة الاجتماعية على أنبما عنصران لا يتجزأ أحدهما عن الآخر من دون إحداث 
ضرر آساسي في صلب النظام الديمقراطي نفسه. وأعتبر آن حدیثنا السابق عن تنشیط 
الجتمم الدن وعن حقوق الانسان وحریاته الاساسية هو في صلب بحثنا في 
الديمقراطية والعمل على تحقيقها. 

حاولتٌ أن أوضح في كتابي الديمقراطية والعدالة الاجتماعية أن الأنظمة 
الرأسمالية الليبرالية الغربیة» وبخاصة فی الولایات التحدة» ركزث فى تحديداتها 
للديمقراطية وممارساتهاء على مفهوم احرية وما یتصل به من مقولات الاقتصاد احر 
واقتصاد السوق والبادرات الفردية وتعزيز القطاع الخاص والمنظمات غير الحكومية» 
كما شدّدت على مفاهيم حقوق الإنسان والتعددية في مختلف أشكالها. ولكنهاء وهنا 
مصدر أزمة الديمقراطية الغربية» أهملت مسألة العدالة الاجتماعية وخاصة ما يتعلق 
منها بمحاربة الفقر والتخفيف من الفروق الطبقية والفئوية المتزايدة في زمن العولة 
والعمل عل تأمین تکافز الفرص» فعانت الجتمعات الغربية» ولا تزال تعاني أزمات 
اجتماعية متفاقمة. 


وعلى عكس الأنظمة الرأسمالية» ركزت الأنظمة الاشتراكية نظرياً على مقولات 
العدالة الاجتماعية لصالح الطبقات والفئات الكادحة وما رافق ذلك من تعزيز القطاع 
العام والتخطيط المركزي» وكان أن قضت بيروقراطية الدولة الهيمنة عملیاً على مختلف 


النشاطات الإنسانية» فخنقت المبادرات الشخصية والحريات وحقوق الإنسان وقضت 
على مختلف محاولات تنشيط المجتمع المدني حتی من قبل العمال آنفسهم بل انها 
أبعدت حتى الحزب والشعب عن المساهمة في صنع القرارات. ونتج من ذلك فشل 
ذريع» ليس فقط في مجالات الحريات والحقوق الإنسانية » بل أيضا في تحقيق العدالة 
الاجتماعية نفسها. 

وما استنتجتّه فى كتابي هذا أنه إذا كانت المجتمعات الرأسمالية تعاني غياب 
العدالة الاجتماعيق والمجتمعات الاشتراكية غياب الحرية» فإن المجتمع العربي يعاني 
غياب كل من الحرية والعدالة الاجتماعية. ويتجلى ذلك من خلال ما حدئنا حوله فی 
حديئنا عن حالة الاغتراب وأزمة المجتمع المدني والطبقية (أو التمييز على أساس طبقي 
والتعلق برموز المكانة الاجتماعية حتى إنه نشأت عصبية خاصة ضد الفقراء 
والمستضعفين) وغياب المفهوم العام بالانشغال الكل بالشؤون الخاصة. فتهيمن 
الجماعات والدولة التي تمثل هذه الجماعات الفئوية» على المجتمع والأفراد. 

إن الديمقراطية التي قد يطمح لها العرب لا بد لها من تأمين الحقوق والحريات 
الإنسانية بما فيها حرية التعبير عن الرأي والتنظيم الاجتماعي والسياسيء مما يكفل 
المشاركة الفعلية وتساوي الفرص من خلال تنشيط المجتمع المدني والجمع بين الحرية 
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(أي حق التعبير» وحق التجمع» وحق التنظيم» وحق المعارضة» وحق المبادرة 
الشخصية والتفرد والإبداع والتنافس» وحق الاختلاف والتعدّد) والعدالة الاجتماعية 
Gi)‏ التغلب على الفقر والبطالة الظاهرة والمقئّعة» والتخفيف من الفروق الطبقية 
والذكورية ‏ الأنثوية وتأمين الخدمات والضمانات الاجتماعية والقضاء على التمييز 
بصرف النظر عن الانتماءات والأصول الاجتماعية). ما نراه في صلب التقدم العربي» 
إذاء السعي نحو تحقيق ديمقراطية إنسانية توازن بشكل خلاق ومن منطلق الواقع 
العربى وحاجاته الأساسية بين الحرية والعدالة الاجتماعية وبالتركيز على أهمية مشاركة 
الشعب من دون مییز فی تلف النشاطات السياسية والاجتماعية والاقتضادية 
والثقافية. إن هذه المشاركة يجب أن تصبح بين أولى مطالب العرب. وبقدر ما تتحقق 
المشاركة بقدر ما نتمكن من إحداث التغيير الثوري المرتجى عن طريق التنمية البشرية 
الشاملة المستدامة . 


“ - التحوّل الثورى بدءاً من التنمية البشرية الشاملة المستدامة 


توصّلت في كتابي المجتمع العربي المعاصر”'" إلى أن مهمات تجاوز التخلف 
والتجزئة القومية والاغتراب والتبعية والطبقية وسلطوية الأنظمة السياسية والاجتماعية 
تقتضي حصول حول ثوري لا بديل منه في إقامة نظام عربي جدید. وقد آدرکت آن 
العمل الثوري يبدأ بحصول وعي وتفاهم حول هذه المهمات الأساسية» وبالانتظام في 
حركات ثورية» وحين تتوفر الظروف الموضوعية والذاتية. وذهبت إلى أن نقطة بداية 
التحول الثوري هي تغيير النظم أو البنى الاجتماعية التي تنبئق عنها العقلية السائدة» 
وذلك من قبل حركة ثورية تشكل لها وعيّ كافٍ بالواقع العربي الاجتماعي 
والسياسي . 


من هذا المنطلق تحدّثت حينئذٍ عن مراحل قيام الثورة الشاملة» وصدّفتها إلى 
حمس مراحل هي أ توفر الوعي لدى الشعب بواقع التبعية والطبقية والاغتراب 
والخلل العام وإخفاق الإصلاح الجزئي وتدني شرعية الطبقات والعائلات الحاكمة» 
ب - نشوء حرکات ثورية من الشعب وبه وله فيلتف حولها وتكون على صلة وثيقة 
به» ج - حصول استقطاب في المواجهة بين الحركات الثورية والأنظمة فيحدث» حيث 
لا تتوفر السبل الديمقراطية» عنف قمعی فعنف ثوري مضاد؛ د وصول الحركات 
الثورية إلى الحكم إما عن طريق الثورة أو الانتخابات حيث تتوفر بعض أشكال 
الديمقراطية السياسية» ه ‏ تحقيق الغايات الشعبية من وحدة وعدالة اجتماعية وحرية. 


الوحدة العربية. .)١984‏ 
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ويُستدل من هذه المراحل أننا لا نقصد بالثورة الانقلابات العسكرية التي ثبت 
عدم جدواهاء ولا مجرد الإصلاح الليبرالي أو الإصلاح الاشتراكي العربي الذي خبرناه 
في عدد من البلدان العربية بقيادة برجوازية الدولة. وطبعاً لا نقصد بالتحول الثوري 
التغيير الجزئي من فوق من قبل هذه البرجوازية بمعزل عن الشعب في سبیل تجنب 
الثورة من تحت. ولا نتوقع قيام هذه الثورة الشاملة من قبل الحركات التراثية . 

وتساءلت في ذلك الوقت عن احتمالات تحقيق الثورة الشاملة في المجتمع 
العربي» فكان جوابي أن الاحتمال قائم بفعل التناقضات والتبعية والمشكلات المتفاقمة 
وبفعل حالة الاغتراب العامة. كذلك ذكرت عوامل موضوعية أخرى منها الفقر 
والفجوات المتزايدة بين الفقراء والأغنياء» وفقدان الطبقات والعائلات الحاكمة 
لشرعيتها بفعل الانهزامات المتتالية أمام تحديات تاريخية تهدد الوجود العربي بالذات. 
يضاف إلى هذا كله الفشل الذريع الذي منيت به مختلف محاولات التنمية. وعلى 
مستوى العوامل الذاتية ذکرث حصول وعي ملموس بحالة الاغتراب» وتأجج 
الغضب المكبوت نتيجة للقهر التاريخى المتواصل . 

غير أنني من ناحية ثانية» ذكرت أن هناك عوامل ضرورية أخرى لحصول الثورة 
غير متوفرة في الواقع العربي الراهن» ومن هذه العوامل غياب الحركات والقيادات 
الشعبية الثورية التى يمكن أن تحشد القوى والطاقات المبعثرة وتستعد لاتخاذ المبادرة فى 
الأوقات والظروف المناسبة. ونوّهت بأن الأنظمة السائدة كدت بؤسائل الترهيب 
والترغيب من أن تفرض ذاتها وتعزز مواقعها وتحتوي الحركات الثورية وتعزلها عن 
الشعب وتستعمل المؤسسات التقليدية (خاصة الدين والعائلة) ضدها. وفعلاً تمكنت 
الأنظمة والأوضاع السائدة من صرف الشعب عن الاهتمام بقضاياه الكبرى فانشغل 


وترسّخت هذه العوامل الأخيرة المضادة لاحتمالات حصول الثورة فى كل بلد 
عربي بما فيها البلدان الرئيسية التي يمكنها أن تستقطب الجهود العربية. من هنا Gas‏ 
الروحية التهكمية العبثية العدمية في الحياة العامة» وطغيان اللجوء إلى وسائل التهرب 
من مواجهة الواقع أو الخضوع أو التمرد الفردي. لقد لجأ الشعب إلى مختلف هذه 
الحلول السلبية من موقع اليأس فتعمّق الإحساس بالغربة. وبقدر ما اتسعت الفجوات 
ee‏ والواقع» ازداد النزوع للانصراف عن العملٍ الثوري والتمسك بضرورات 
مع الواقع المرير بدلاً من العمل على تغبيره تغييراً شاملاً. 
أدركنا في مطلع الثمانينيات أن احتمالات تحقيق الثورة المطلوبة ليست متوفرة 
في الدی القصیر وفي الدی التوسط وآنها نی آحسن حالاها ستظل مشروعا 
مستقبلياً بعيد المدى. غير أن هذه القناعات المخبطة للعزائم لم تنل من العرفة بأن 
التاريخ حركة دينامية ترفض الثبات» وأن الکثیر ما حدث ما كان بالإمكان التنبؤ به 
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أو توقعه حتى قبل أيام قليلة من وقوعه. م أكن أتكلم على العجزات» ولكن على 
الأزمات والتناقضات المتفجرة التي تتطلب بالضرورة حلولا مجدية. المهم في مثل هذه 
الحالة أن تكون لنا الرؤية والحضور والتنظيم والاستعداد لاتخاذ المبادرة في حينها. 
وبين أولويات العيش على مستوى الرؤية الثورية أن نميّز بين التناقضات الأساسية 
والتناقضات الثانوية فنخوض المعارك الحقيقية وليس المعارك الجانبية الهزيلة التى كثيرا 
ما شغلت العرب واستنزفت قواهم النفسية والمادية. 1 


نفترض أن العنف القمعي الذي يمارس على الشعب من الخارج وفي الداخل 
سيودي فی باية الطاف وفي الدی البعید ال تعمیق العتف اللوري. ولکن لبست 
الثورة حتمبة» وان کانت مصيرية كي نتجاوز واقعنا الهزیل ونتخلب عل التخلف 
والعجز وئوقف عملية الانقراض. هنال مهمات تحقیق العدالة: واعرية والساهمة فی 
ss)‏ ارو ایا ال بای ملع میم الغ وخاضة الليقات 
والجماعات الضطهدة. فالطبقات والعائلات احاکمة واحماعات التي تتمتع 
بالامتیازات لن تتخلی عن مواقعها المتميّزة طوعاً وبدافع إنساني أو قومي أو ديني أو 


إن المجتمع العربي يعيش مرحلة انتقالية طال أمدها وتتوفر فيه مجموعات من 
العوامل والأوضاع المتناقضة المتضادة. منها ما يدعو لليأس وللتسليم بواقع الم غير 
أن منها ما يحرّض على العمل الثوري» فليس بالإمكان الاستمرار في تقبل نوعية الحياة 
الهزيلة التي نعيشها. آجلاً أو عاجلاء يكون علينا أن نقف على أقدامنا ونضع حداً 
للظلم والتقهقر التاريخي. ونحن في الوقت الحاضر أكثر إحساسا بالمأساة وبفقرنا وسط 
الغنى الفاحش الذي تتمتع به القلة على حساب الإنسان والمجتمع والكثرة المعدمة. 
وس RS‏ الهزب من الواقع ولا الخضوع والتکیّف معه والتسلیم بحقوقنا باسم السلم 
أو أية قيمة إنسانية أخرى» ولا جرد الاصلاح احزئي ولا العودة إلى الماضي الذي 
لا تمكن العودة إليه أساساً وأصلاً. وختمت كتابي بالقول إنه ليس هناك بديل آخر غير 
الثورة الشاملة لحصول الإنقاذ في المدى البعيد. إنها جسرنا فوق الفجوات بين الواقع 
والحلم. وهنا التحدي الستقبل» وهذه مهمتنا LASS]‏ 

وال آن تتوفر الظروف والاوضاع الوضوعية والذاتية معا يمكننا على الأقل 
التمهید بالطالبة منذ اللحظة احاضرة بتنشیط الجتمع الدني وبتأمین حقوق الانسان 
وحریاته والدیمقراطیة. وبالدعوة للتنمية البشرية الشاملة الستدامة التي بدآت تنتشر 
آدبیاتها في العقدین الاخیرین من القرن العشرين. بين هذه الأدبيات ما هو عام 
فيتناول مختلف بلدان العام ومنها تقارير الأمم المتحدة السنوية منذ عام ۱۹۹۰ حول 
التنمية البشرية» وما هو خاص بمناطق محددة من العالم كالوطن العربي. ولكن هذه 
المطالب ليست وسائل» بل غايات بحد ذاتها. 
40 


تتميّز أدبيات التنمية البشرية المستدامة (أي التنمية القابلة للاستمرار والديمومة 
بوضعها على أسس ثابتة) والشاملة من أدبيات التنمية الاقتصادية التقليدية بتشديدها 
أي الجوانب الاقتصادية والاجتماعية والسياسية والثقافية» فتذهب أبعد من محرد رفع 
معدلات الدخل السنوي للفرد والنمو الاقتصادي. انها دعوة لتنمية القدرات الإنسانية 
بهدف تأمين الإنصاف في توزيع فوائد التنمية والعدالة الاجتماعية والتغلب على الفقرء 
وتنشيط المجتمع المدني أو مشاركة مختلف طبقات المجتمع وفئاته وأقاليمه» ومن ذلك 
مشاركة المرأة فى الحياة العامة . 


على نقيض النموذج التقليدي للتنمية» تتمحور التنمية البشرية المستدامة حول 
البشرء فلا تعتبر النمو الاقتصادي غاية» بل وسيلة في خدمة الإنسان. إنها تيدف 
لتوزيع فوائد التنمية توزيعاً عادلًء وتشمل بين مهماتها المحافظة على البيئة وتحسين 
الفرص بحيث يتمكن البشر من التحكم بعملية التغيير. كذلك أعطت أولية للفقراء 
بتوسیع الفرص وایارات التاحة لهم بما یوفر لهم [مکانیات الشاركة في صنع 
القرارات. ان مسألة التخفیف من الفقر هي في مقدمة الأولويات» كما أن وضع 
البشر على رأس الأولويات التنموية يقتضي التركيز على تعزيز موارد تعليم الناس الذين 
هم نقطة الانطلاق وغایته النهائية . 


باختصارء ان التنمية البشرية الستدامة الشاملة تقوم على قواعد مشاركة مختلف 
الطبقات والفئات فی عملية التغییر بدف تحقیق العدالة الاجتماعية آو الانصاف فى 
توزيع الثروة لته وعی صعید نوعي. غُیّز التنمية البشرية بین الاهداف 
والوسائل . الانسان هو الهدف الأول لا السلع ولا الدخل آو المتلکات. وقد قال 
بالتنمية الشاملة منذ زمن عدد من الباحثین العرب نذکر منهم Le‏ سبیل الثال یوسف 
صایغ وأنور عبد اللك واسماعیل صبري عبد الله ومحمود عبد الفضیل وحازم 
الببلاوي وجورج فرم» وغیرهم. 


اعتبر یوسف صایغ آن التنمية الشاملة تقوم عل ثلاث رکائز آسماها «زوایا 
اثلث الحرج» وهي الحرية» والعدالة الاجتماعية؛ والوحدة القومية" ۳. واستنتج آنور 
عبد اللك آن نقطة البداية في کل البحوث التنموية هي الاختیار بين النموذج الذي 


(۳۱) بین مزلفات صایغ في هذا الجال. انظر: یوسف صایغ: «التنمية العربية والثلث احرج.» 
الستقبل العربي. السنة ۰۵ العدد 5١‏ (موز/یولیو ۱۹۸۲)؛ التنمية العصیة: من التبعية إلى الاعتماد على 
اللفس (پیروت: مرکز دراسات الوحدة العربية» ۰)۱۹۹۲ والتنمية العربیة: من قصور الاضی ال هاجس 
الستقبل دراسات عربية (عمان: منتدی الفکر العربي» [د. ت.]). 
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يستند إلى التنظير الوضعي التقليدي السائد في العلوم الاجتماعية الغربية ویهدف ال 
مسايرة تجارب الجتمعات الغربیق والنموذج النقدي الابداعي الذي نبحث في ضوئه 
عن الجذور التاريخية لظهور فكرة التنمية؛ وف ا انتكدابها جرب مدیم 
«حقیق +e‏ حضارية شاملة»» واقترح أنه أصبح «لزاما علينا أن نختار الموقف الثاني 
النقدی» ; 


وفهم اسماعیل صبري عبد الله التنمية علی آنها عملية شاملة «تفضي ال مولد 
حضارة جديدة» أو مرحلة جديدة من مراحل التطور احضاري»۰ فتسعی في حالة 
وتفتح أمامه الإبداع» بتحرير الإنسان امن الفاقة والعوز والجهل» كما بتحرير العقل 
«من السلفية المتحجرة التى ترفض الاجتهاد والتجديد»ء ثما يقتضى بالنسبة لتحقيق 
والاعتماد على النفس بالتوجه ال الداخل إنتاجا واستهلاكا وحضارة. .. وتزايد 
الروابط بين دول العالم OM Ee Shy‏ 


ورأى جورج قرم أنه «لكي يتمكن أي جتمع من التقدم الستمر والستدام لا 
بد من أن یشارك في هذا التقدم آکبر عدد مکن من آفراده. خاصة في الأعمال 
الفكرية والذهنية الرتبطة بتحسن آسالیب الانتاج وادارة الژسسات العامة واخاصة. 
ولذلك يركز الأدب التنموي الستوحی من مفهوم التنمية الستدامة على ضرورة 
المشاركة الفعلية لكل الفئات فی عملية النمو» ما یستدعی الاستناد ٍل مبادی رئيسية 
مها شاف وا که لاه إزالة الق ون لاه 


إن هذه الدعوة للتنمية العربية الشاملة فى مراحلها الأول وکما عرضناها لم تكن 
واضحة من حيث التساؤل حول أين تبدأ عملية التغبير المطلوبة» ومن يقوم مبذه المهمة 
التاريخية» وماذا يكون مصير الطبقية والسلفية المتجذرة في المجتمع والثقافة» وكيف 


(0") أنور عبد الملك» ««تنمية» أم نمضة حضارية؟»» المستقبل العربي» السنة ۰۱ العدد ۳ (یلول/ 
سبتمبر ۱۹۷۸)» ص 5. 

(TY)‏ اسماعيل صبري عبد الله : «العرب بين التنمية القطرية والتنمية القومية»؟ المستقبل العربي. 
السنة ١ء‏ العدد ‏ (أيلول/ سبتمبر 22١91748‏ و«التنمية البشرية في الوطن العربي: الواقع والمستقبل»» ورقة 
قدمت إلى : المؤتمر العلمي الثاني للجمعية العربية للبحوث الاقتصادية» بيروت» 7 4 تشرين الثاني/ نوفمبر 
07 1 

)4( جورج قرم» التنمية البشرية المستدامة والاقتصاد الك : حالة العام العريي» سلسلة دراسات 
التنمية البشرية؛ رقم ٦‏ (نيويورك: اللجنة الافتصادية والاجتماعية لغربي آسيا؛ برنامج الأمم المتحدة 
الإنمائي» ۱۹۹۷). 


يمكن تجاوز حالة الاغتراب والتحرر من التبعية وفك الارتباط التبعي بالنظام العالمي؟ 
وهل يمكن تحقيق حضارة جديدة من دون تغيير البنى الاجتماعية ‏ الاقتصادية ‏ 
السياسية السائدة؟ بل ماذا تعني الحضارة الجديدة وما مضمونها؟ ثم ما هي الغايات 
الأساسية التي نسعى إليها وما الأهداف القريبة والمتوسطة ل المدى المستمدة 
منها؟ هل نفهم آن عملية التغییر هي عملية تغییر اللقافة وبها نبدأ؟ هل مشكلة المجتمع 
العربي هي مشكلة ثقافة بالدرجة الأولى أم مشكلة نظام وبنی اجتماعية تنبثق منهما 
هذه الثقافة؟ ما هى استراتيجية التغيير الأكثر فعالية؟ 


لقد سعى برنامج الأمم المتحدة الإنمائي منذ بداية التسعينيات للدعوة لجعل 
الناس محور التنمية» فعمل على تطوير منهج أطلق عليه تسمية التنمية البشرية 
المستدامة» وأصدر تقارير سنوية ركز فيها منذ التقرير الأول عام ١14٠‏ على التعريف 
بمفهوم التنمية البشرية على أنها توسيع الخيارات المناحة للإنسان ومنها ما يتعلق 
بالشؤون الصحية وتحصيل المعارف وتوفير مستوى معيشة لائق والتمتع بالحريات 
السياسية والاقتصادية والاجتماعية والثقافية وتوفر فرص الخلق والإبداع وضمان 
حقوق الإنسان وحرياته الأساسية. واعتمدت تقارير التنمية البشرية منذ التقرير الأول 
حتى تقرير ۱۹۹۹ مهمة البحث في الحريات الإنسانية والسياسية» وخاصة ما یتعلق 
ا ی ر و و ر 
وتكافؤ الفرص. وتضمن اهتماماً باتساع الفجوة في الفرص العالمية من حيث 
التفاوتات في الدخل والنمو الاقتصادي وفرص السوق ورأس المال البشري والمساعدة 
ا os tat Se ales CLS Gly ete th‏ تزؤارن sa‏ 
والسياسة والاجتماع والثقافة (وقد كتبت شخصياً بتكليف من برنامج الأمم المتحدة 
الانمائي بحثا بعنوان 0۲] «Human Development: Implications and ee‏ 
World»‏ 1856ه عط) عن مدلولات تقرير التنمية البشرية لعام ۳ للبلدان العربية . 
وما يمخبرنا هذا التقرير أن حصة المرأة من مجموع السكان الناشطين اقتصادياً بلغ 
۲ بالائة في البلدان الصناعية» وارتفع هذا المعدل في آسيا الشرقية إلى "5 بالمائة» 
وفي آمریکا اللاتينية ی ۳۲ بالائة . آما في البلدان العربية فبلغ هذا العدل ۱۳ بالائة 
فقط » الأمر الذي لا ینسجم مع ارتفاع نسبة النساء التعلمات في کل الراحل الدراسية 
والذي لا يزال دون ا 


واهتمت هذه التقاریر بشکل ملحوظ بالتنمية الستدامة وأبعاد الأمن الما 
والاجتماعي والثقافي (أيضاً كتبتٌ بتكليف من قبل برنامج الأمم المتحدة الإنمائي بحثا 
بعنون «Development Trends in the Arab World: Social and Cultural‏ 
«واءأومك4)» وبمشاركة المرأة في عملية التنمية في أبعادها كافة» وكيفية تمكين المرأة أو 
تعزيز قدراتهاء وبمسألة العلاقة بين التنمية الاقتصادية والتنمية البشرية» وبمهمة 


{ov 


































التغلب على الفقر» كما بحثت في تأثير العولمة السلبي في البلدان الفقيرة. 


تعنى تقارير التنمية البشرية هذه بالأمن الاجتماعي» والأمن الثقافي» والامن 
الصحي. تيء دالامن المستقبلي» وأمن البيئة» وأمن الوظيفة والدخل» وأمن المرأة. كل 
هذه ليست بين أولويات الحكومات والمؤسسات والحركات الاجتماعية في المجتمع 
العربي رغم تبلور مزيد من الإحساس الشعبي بغياب الأمن في ختلف هذه المجالات. 
إن الشعوب العربية في نهاية القرن مهددة أكثر ما كانت عليه في السابق بالتبعية 
والتجزئة الاجتماعية والحروب الأهلية والانميار الثقافي وغياب الحريات وتزايد 
الفجوات بين الطبقات والمناطق الحضرية والريفية والفروق في الحقوق بين الرجل 
والمرأة والاعتداء على البيئة . 


وكنا قد أشرنا سابقاً من خلال هذه التقارير إلى تباين مراتب البلدان العربية 
بالقارنة مع مختلف بلدان العام (التي بلغ عددها ۱۷۵ عضواً في الأمم المتحدة) من 
حيث معدل دخل الفرد السنوي (العیار الاساسي هو الناتج الحلي للفرد) ومعدل 
التنمية البشرية (معاییر متعددة بالاضافة ال الناتج الحلي ومنها الأحوال التعلقة بالبيكة 
والصحة (توة قع العمر) وتوفیر التعلیم لختلف الطبقات والفئات في الجتمع ومساهمة 
المرأة في المهنيةء ومدى تمتع الشعب ob AL‏ الا جتماعية والسياسية. . ونری من 
المفيد هنا أن ننظر بالفروق بين مراتب البلدان العربية بحسب معدل التنمية البشرية 
بالقارنة مع معدل دخل الفرد السنوي» كما استخلصتها من تقرير التنمية البشرية لعام 
۷ وهي على النحو التالي: 











يتبين من هذا الجدول أن الغالبية العظمى من البلدان العربية أقل رتبة من حيث 
معدل التنمية البشرية منها من حيث معدل دخل الفرد السنوي» مما يوحي بأن التقدم 
البشري متخلف عن التقدم الاقتصادي. إن هذه الفروق هي على أشدها في الدول 
المنتجة للنفطء فإن رتبة عغمان بحسب معدل دخل الفرد هي ۳۹ بالنسبة لبقية دول 
العال وتهبط رتبتها بحسب معدل التنمية البشرية إلى 2488 وان رتبة الکویت هي 
السادسة من حیث معدل دخل الفرد بینما تتدنی رتبتها ال الثالثة والخمسين بحسب 
معدل التنمية البشرية (أي جببط رتبتها 4۷ درجة). تليها في ذلك قطر التي تحتل 
الرکز ۲۲ بحسب معدل دخل الفرد بينما تهبط إلى رتبة 00 بحسب معدل التنمية 
البشرية. وتليها السعودية التي تحتل رتبة 4١‏ بحسب معدل دخل الفرد وتهبط إلى رتبة 
۳ پحسب معدل التنمية البشرية. ویصدق ذلك بدرجات متفاونة کما یظهر في 
الجدول على المغرب والعراق ومصر والجزائر. والأمر هو على عكس ذلك في البلدان 
المنقدمة مثل كندا وفرنساء إذ تتفوق مراتبها بحسب معدل التنمية البشرية بالمقارنة مع 
معدل دخل الفرد ويتقارب المعدلان في الولايات المتحدة وإسرائيل. 


إن إنجاز البلدان العربية في محال التنمية البشرية لا يزال متدنياً» ويعود ذلك 
للتخلف في مجالات الخدمات التعليمية والصحية» ومشاركة المرأة في الحياة العامة 
الت اة منتشرة وبخاصة بين النساء» إذ بلغت في الثمانينيات 75 بالمئة)» 
واتساع الفجوات بين الطبقات الاجتماعية» وانتشار الأمية والتبعية الغذائية» وارتفاع 
معدلات نمو السكان» والضعف التكنولوجي» وسعة استيراد السلع الاستهلاكية 
والكمالية؛ وغياب الأبحاث العلمية. 

في ضوء كل ذلك» يبدو العربي وكأنه يسوق سيارة مصيره وهو يضغط على 
جهازي التوقف والانطلاق فی الوقت ذاته» وتعنی الطبقات والعائلات الحاكمة 
والقوى tents be pie‏ واستقرارها أكثر ما هي معنية بالتنمية ene‏ 
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في العالم والتاريخ من دون أن يتحكموا بمصيرهم ويمتلكوا مواردهم. يتعلقون بنقاط 
وأهداف وسبل ثابتة لا جیدون عنها في عام متحرك. إن نقطة الثبات عند العرب 
ليست فى الخيارات الإنسانية» بل فى الماديات والماورائيات والعقائد الجامدة. وأكثر ما 
نجهله آن نقاط الثبات هی داخل آنفسنا من دون آن ندري. وآأن خیاراتنا الستقبلية 
تتم من دون أن تستند إلى تحليل سليم للواقع الاجتماعي العربي والتوصل علی أساسه 
إلى حلول عملية وشاملة. 


من هنا الضرورة بأن تنشأ قوى التغيير التجاوزي فتعمل من أجل تحقيق غايات 
أساسية هي القضاء على التبعية والتخلف» وغاربة الفقر بردم ما أمكن من الفجوات 

بين الأغنياء والفقراء» وإنجاز الوحدة العربية بالعمل التدرجي بدءأ من ga‏ 
ااا والاقتصادي والسياسي» وتجاوز حالة الاغتراب» وتأمين مشاركة المرأة فى 
الحا العامة agua) eg ea Vga Dl Gt Geet‏ فين خا 
هذه الغايات تقتضي حصول تحرّل تجاوزي في الحياة العربية على مختلف المستويات. 


أما كيف يحصل التغيير التجاوزي» وأين بداية الطريق؟ فتلك هي مسألة 
السائل» ولا بد من حصول وعي جدید وقیام حرکات ثورية واضحة الرژية 
والاستعداد لاعخاذ البادرة حين تتوفر الظروف الوضوعية والذاتية. ولیس بین الشروط 
لحدوث هذا التغيير حصول وعي ثوري في النفوس والعقلیات في کامل الجتمم آو 
عند الخالبية العظمی من الشعب قبل. آو عند حصول. الثورة بقيادة حركة ثورية» 
لآن النظام السائد والبنی الاجتماعية السائدة والاسالیب التبعة في التنشثة والتربية تحذ 
من انتشار هذا الوعي . 


وما يدعو لحصول تحول ثوري» عوامل موضوعية» منها تبعية النظام السائد 
وارتباطه بالنظام العالي الهیمن علی موارد الوطن ومقدراته. ووجود فروق طبقية حادة 
تخلق فجوات بین القلة الغنية والکثرة الفقیرت وتعمق حالة الاغتراب» وحدوث 
آزمات اقتصادية مستعصية بحیث تهذد الطبقات الوسطی بشکل خاص؛ وتفاقم أزمة 
الجتمع المدني نتيجة لسلطوية الدولة وهيمنتها على المجتمع» وقيام خلل عام في 
التوازنات الاجتماعية والافتصادیتف وثبوت هزائم الطبقات والعائلات الحاكمة في 
مواجهة التحدیات AZ UH‏ التي یتعرض لها الجتمع » واخفاق خطط الدولهة التنمویة 
وفقدان شرعية الطبقات والعائلات اشاکمة. وبقدر ما توجد کل هذه الظروف 
وتتفاعل في ما بينهاء تتحسن احتمالات نجاح الحركات الثورية. 

وما لا بد من التقارب الوثيق بين الحركات الثورية والشعب المغلوب على أمره 
والعمل من خلال العلاقات المتواصلة على تعبئته وتنظيمه وتدريبه. وبما أنه ليس هناك 
عادة حركة ثورية واحدة ضمن المجتمع» بل كثيراً ما تتنافس عدة حركات من هذا 
النوع؛ يكون التحدي الأساسي هنا أن تعرف هذه الحركات كيف تتجاوز خلافاتها 


۹۰ 


الثانوية وتتفاهم حول الأولويات» وتنسّق في ما بينها في سبيل التعاون الجاد وخلق 
نواة أو جبهة يلتف حولها الشعب. 

وليس من الضروري قيام ثورة مسلحة في مختلف الأحوال» فقد تتمكن بعض 
الات e‏ اف ا الانتخابات » oe‏ أنه 0ن 
لإدخال BES‏ ديمقراطية» a‏ السماح» اضطرار أو aie Le gb‏ انتخابات 
عامة. وبين أهم ما يجب أن تطالب به الحركات التقدمية في المراحل الأولى مزيد من 
الإصلاح الديمقراطي. 

وفي رأيي أن بين ما تتوقعه الشعوب العربية من حرکاتها وأحزابها آن تناضل في 
سبیل إقامة وحدة عربية ربما إقليمية في بداياتها وعربية شاملة في مراميها النهائية؛ 
peels‏ نظام ديمقراطي يوازن بين الحرية والعدالة الاجتماعية» ويضمن تنشيط 
المجتمع المدني في مختلف المجالات الحياتية» والحرص على قيام التنمية الإنسانية 
الشاملة وترسيخ الثقافة الإبداعية النقدية التي تحترم حق الاختلاف والتعدد. 


تلك هي الثورة التي تكون على مستوى مهمات الإنقاذ وحل المشكلات العربية 
المستعصية . إنها التحدي المستقبلي ‘ ولا بد من أن تكون هذه هي مهمتنا التاريخية. 
ولكن ما هي احتمالات تحقيق مثل هذا التحول الثوري؟ إن الجواب البديبي الأول 
عن هذا التساؤل ليس من المتوقع أن يكون إجابياًء فقد خبرت الشعوب tall‏ 
خيبات أمل متكررة أفقدتها الثقة بنفسها وبمجتمعاتها وقياداتها وأحزاها. غير أغباء من 
ناحية أخرى» ليست قادرة على إغلاق نوافذها على المستقبل والتسليم بواقع يختزل 
حياتها ويُلغي وجودها. لا بد مهما كانت الظروف والأزمات من الاستمرار في فتح 
النوافذ على الآفاق الواسعة ومن القناعة بأن التاريخ منفتح على مختلف الاحتمالات. 

من هنا ان الحركات الثورية يجب أن تعرف كيف تستفيد من مثقفيها المبدعين» 
وقد اعتادت. للاسف الشدید. آلا تتقبل آفکارهم وكثيراً ما اضطرتمم للانفصال 
عنها بعدم تسامحها وانفتاحها على الأفكار الجديدة لشدة تمسكها بمعتقداتها التقليدية 
وحرفية تفسيرها لهذه المعتقدات. هذا هو شأن التقلید» ومن هنا الدعوة إلى الإبداع 
الذي یشکل التحدي المطلوب في مواجهة القرن الواحد والعشرين من وجهة نظرنا 
ومن خلال الكفاح لتجاوز الأوضاع الراهنة» وهي أوضاع تسبّب شقاءً وتعاسة 
وإحباطاً للعربي» وفي ظلها Beet Ge Gt etl‏ ومثقفيه على مختلف الصعد. 
وبهذا يكون التغيير التجاوزي قد أصبح في الحياة العربية مهمة مصيرية وليس مهمة 
تجريبية آو مارسة بحد ذاتها ولذاتها. 

وبین آهم آسباب النظرة السلبية التي آصبح العري حملها لنفسه آنه ۸ یتمکن 
من تحقيق الأهداف التي کافح من آجلها وما زال یکافح طبلة قرن ونصف من الزمن 

۹٩۱ 











































العاصر : آراد الوحدة وحصل عی مزید من التفسخ. وآراد بناء المؤسسات التي يشهد 
باسف وحزن اضمحلالها» وآراد قیام الديمقراطية واحریات العامة التي تبخرت؛ 
وأراد تحقیق العدالة الاجتماعية فٍذا به یواجه باتساع الفجوات بین الطبقات, وآراد 
تحریر المرأة التي تجابه حاضراً بإمكانية حرمانها من الحقوق القليلة التي كانت قد 
حصلت عليهاء وأراد تأمين استقلال الوطن فإذا هو مهدد حالياً بمزید من الهيمنة 
الغربية» وأراد أن ينعم الشعب بموارد البلاد التي أصبح يتنعم بها الآخر. . . الخ. 
لقد كادت أحلام العربي أن تتحوّل إلى كوابيس» وربما انتهت إلى ذلك حقاً. وهذا ما 
يثير فيه أقسى مشاعر الإحباط . 


هذا كلام مرعب حتى للناطقين به» فمن هو الذي يريد أن يصل مجتمعه إلى 
المخيف حقا أن نتحوّل إلى متفائلين وسط المأساة! إن المثقف المبدع ينطلق من هاجس 
المأساة! فهو أكثر قدرة من أية 4cle‏ أو شريحة أخرى على التحرّر من المصالح الطبقية 
والفئوية» وعلى العمل المبدئي الحرء وعلى تقويم الأمور في ضوء نتائجهاء وعلى 
التجرد من مصالحه الخاصة بقدر ما يتمسّك بالموضوعية» فليس هو على الأغلب من 
النخبة المهيمنة على مقدرات المجتمع . 

إن هذا التغيير هو في صميم الرغبة المتزايدة بالتشديد على التوحد في إطار هوية 
مرنة تشغلها مشكلات الحاضر والمستقبل والتخطيط لهما بحيث نتجاوز الوضع الشقي 
الذي نعانيه في الزمن المعاصر. إن كل تقليد هو عمل زائف حتی لو تم باسم 
الأصالة» ويكون التغيير التجاوزي إبداعياً نقدياً يور لنا خيارات واضحة نتوصل إليها 
بقناعاتنا الخاصة لا أن تُفرض علينا في الداخل أو من الخارج . 

لذلك أنظر هنا لعملية التغيير الشامل على أنها تحوّل جذري في البنى والأوضاع 
القائمة وفي تجاوز حالة الاغتراب الذي نعيشه على صعيد الأفراد والجماعات والمجتمع 
آو الأمة ککل. أي الانتقال من مرحلة الانفعال إلى مرحلة الفعل بالتاریخ» وعن 
برجا التأقلم والتوافق مع الواقع والانصياع إليه بدلاً من العمل عل تغييره تغييراً 
شاملا وثورياً بحسب ما نريده لأنفسنا بعد ما يزيد على قرن من CUS‏ المرير والمخبط 

فی الکثیر من نتائجه. 

وإنني أقصد بالتغییر الشامل. التحوّل في مختلف جوانب الحياة الاقتصادية 
والاجتماعية والثقافية والسياسية معاً. لذلك بجب آن یکون دور البدع الثقف قبل كل 
شيء هو تحرير الوعي العربي من أغلاله. ولا يجوز أن يقتصر هذا الدور على المبدع 
المثقف. فمهمته لا تنفصل عن مهمات غيره في المجتمع. ومن هنا ضرورة التغيير 
التجاوزي cath‏ من هذه الدائرة الفرغت وفي صلب ذلك الهاجس الثقافي العربي . 
وأما في ما یتعلق بالطریق الذي مجب آن نسلکه فإننا لا نستطيع أن ننسى بأننا أخفقنا 
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الزمن الحاضرء وخاصة حين نعترف في ضوء ما يحدث على أرض الواقع ان الثورات 
الثلاث التى حدثت فى تاريخنا الحديث ‏ أي الثورة الناصرية والثورة الجزائرية والثورة 
الفلسطينية - قد أخفقت فى تحقيق طموحاتها ووعودها. وريما بين أسباب إخفاقها أنها 
لم تشرك الث لشعب في صنع مصيره. من هنا هذه الدعوة لتنشيط ١‏ لمجتمع المدني في مناخ 
ديمقراطي. ذلك هو التحدي الأكبر في مواجهة المستقبل العربي. 

هل كبر الجسد العربي» أم ترى ترهل» وتقلصت أجنحته فلا يقلع في الزمن؟ 
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ل. عباد الشمسء رواية. القدس: [دار الکاتب]» ۱۹۸۰ 
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۰ «سلسلة الدراسات القومیة؛ ۲) 


کے مقدمة في التاريخ الاقتصادى العربي . بیروت : دار الطلیع .۱1۹1٩‏ 
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ديب » dns‏ الدار الكبيرة» الحريق» النول: رواية AS‏ تر حمة سامي الدروي. 
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الكويت: دار السیاست ۰۱۹۷۷ 
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والليبرالية احدیدة. القاهرة: دار الستقبل العربي» ۰۱۹۹۷ 
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العقاد» عباس ممود. الرحالة (کاف) عبد الرهن الكواكبي. القاهرة: مطبوعات 
الجلس الأعلى لرعاية الفنون والاداب والعلوم الاجتماعیق ۰۱۹۵۹ 
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العلاف. آمد حلمي. دمشق في مطلع القرن العشرین. ط ۲. دمشق: دار دمشق؛ 
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الشروق» 9848 .١1‏ 

العودات» حسين. المرأة العربية في الدين والجتمع: عرض تاریخی. دمشق: دار 
الأهالي» 1497. ١‏ 

عودة» محمود. الفلاحون والدولة: دراسة في أساليب الإنتاج والتكوين الاجتماعى 
للقرية الصرية. القاهرة: دار الثقافت» .141٠‏ (سلسلة علم الاجتماع المعاصر؛ 
الكتاب (YA‏ 


044 


ل . القرية المصرية. ط ۲. القاهرة: مکتبة سعید رأفت» ۰۱۹۸۳ 

عون سامی. آبعاد الوعی العلمی: دراسة فی الفکر العري احدیث . بیروت: 
منشورات الکتبة البولسیت NAAT‏ 

عریس سید. حدیث عن الثقافة: بعض القائق الثقافية الصرية العاصرة. القاهرة: 
مکتبة الانجلو الصریت ۰۱۹۷۰ 


ححصت من ملامح المجتمع المصري المعاصر: ظاهرة إرسال الرسائل إلى ضريح الإمام 
الشافعي . [القاهرة]: الرکز القومي للبحوث الاجتماعية والحنائية» ۰.۱۹۱۵ 


عیتاني» ختار وعبد اللطیف فاخوري. بیروتنا. [بیروت]: دار الأنیس [۱۹۹؟]. 


العیسمی ‏ شبلی . جرب البعث العربي الاشتراكى . Yb‏ بیروت : دار الطلیعة» 
۹۷۵ 


ج ۱: مرحلة الأربمینیات التأسیسیف ۱۹۶۰ - ۱۹4۹ 


الغزالي» آبو حامد محمد بن محمد. احیاء علوم الدین. مصر: الکتبة التجارية 
الكبرى : '[د.. ١ت‏ 

الغزالي» ممد. قضایا الرأة بين التقالید الراكدة والوافدة. القاهرة: دار الشروق» 
N44‏ 
والتوزیم» [1955١]؟ .٤ b‏ الرياط : مطبعة الرسالف [د. ت.]. 


الغنوشی. راشد. اطحریات العامة فی الدولة الاسلامية. بیروت : مركز دراسات 
الوحدة العربیت ۱۹۹۳ 


الغيطاني جال . الزيني برکات. ط ۲. القاهرة: مکتبة مدبولي [د. ت.]. 

س. کتاب التحلیات . بیروت؛ القاهرة: دار الشروق» ۰۱۹۹۰ 

. نجیب محفوظ یتذکر . ط ۳. [القاهرة]: آخبار الیوم» [۱۹۸۷]. 

الفاسي علال. النقد الذاني. بیروت : دار الکشاف» ۰۱۹۲5 

فرمان» غائب طعمة. خسة أصوات. بیروت: دار LVN] cob‏ 

_. القربان. بغداد: مطبعة الآدیب ۰۱۹۷۵ 

فريحة» أنيس . الأمثال العامية اللبنانية من رأس المتن. بيروت: الجامعة الأميركية في 
۹۷۹ 


























پیروت» ۰۱۹۵۳ (السلسلة الشرقیة؟ رقم ۵ - ۲۲۱). ج 

+ . القرية اللبنانية: حضارة نی طریق الزوال. ط ۲. بیروت: دار النهار» 
۰ (ط ۰۱ ۱۹۵۷). 

فلنت» بيرت . أشكال ورموز في الفنون الغربية. [د. م.: د. ۰۲.۵ ۰۱۹۷۳ 
ج ۲: زراي آنسجة الغرب. 

قاسم عبد الحكيم. أيام الانسان السبعة. رواية مصرية. القاهرة: دار الکتاب 
العربي» 4۸ . 

قرم» جورج. تعدد الأديان وأنظمة الحكم: دراسة سوسيولوجية وقانونية مقارنة. 
بیروت : دار النهار» . 


. التنمية البشرية المستدامة والاقنصاد الكلي : حالة العام العربي. نيويورك: اللجنة 
الاقتصادية والاجتماعية لغربي آسيا؛ برنامج الأمم المححدة الإنمائي» 19917. 

. التنمية المفقودة: دراسات فى الأزمة الحضارية والتنموية العربية. بيروت: دار 
الطليعة» .١198١‏ (سلسلة السياسة والمجتمع) 

. مدخل إلى لبنان واللبنانيين» تليه اقتراحات في الإصلاح. بيروت: دار 
الجديد.» 19465. 

قضايا وشهادات. قبرص: مؤسسة عيبال للدراسات والنشرء ۰۱۹۹۰ «کتاب ثقافی 
دوري خاص حول طه حسين؛ رقم )١‏ 

قطب» سيك . الإسلام ومشكلات الحضارة . القاهرة : دار الشروق» ۲ . 

. معالم في الطريق. 

كرد علي» محمد. الإسلام والحضارة العربية. ط ". القاهرة: لجنة التأليف والترجمة 
والنشر» VATA‏ 

سڪ خطط الشام . 

کنفاني» غسان. آم سعد. بیروت: دار العودة» 1959. 


الكواكبي؛ عبد الرحمن. الأعمال الكاملة لعبد الرحمن الكواكبي. تحقيق ودراسة محمد 
عمارة. بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشر ۱۹۷۳۵ 
۸۰ 


. الأعمال الكاملة للكواكبي. إعداد وتحقيق محمد جمال طحان. بيروت: مركز 
دراسات الوحدة العربية» ۰۱۹۹۵ (سلسلة التراث القومي) 

كوثراني» وجيه . بلاد الشام : السکان. الاقتصاد والسياسة الفرنسية في مطلع القرن 
العشرین : قراءة في الوثائق. بیروت: معهد الانماء العربي» ۰۱۹۸۰ (التاریخ 
الاجتماعي للوطن العریی) 


الكيلاني» عدي زيد. مفاهيم الحق والحرية في الاسلام والفقه الوضعی : دراسة 
مقارنة. عمان: دار البشير» .1494٠‏ 

كيليطو. عبد الفتاح. الغائب: دراسة في مقامة للحریری. الدار البیضاء : دار 
توبقال» ۰۱۹۸۷ 


لاندو. جاکوب. الحياة النيابية والأحزاب في مصر. ترجة وتعلیق سامي الليشي. 
القاهرة: مکتبة مدبولی» [د. ت.]. 


NAW OY ob : نجیب . آولاد حارتنا. بیروت‎ i bye 
۰۱۹۵۷ ل. بين القصرين. القاهرة: مكتبة مصر»‎ 
.1455 القاهرة: دار مصر للطباعة»‎ .. 
۰۱۹۷۰ ..ط ۷ القاهرة: مکتبة مصر‎ 


. الرثرة فوق النیل . القاهرة: دار مکتبة مصر» ۰۱۹1۵ 
ل . حب تحت الطر . [القاهرة]: مکتبة مصر» ۰۲۱1۹۷۳1 
. زقاق الدق. ط 1. القاهرة: مکتبة مصر» NATO‏ 


. السمان واخریف. ط 6. القاهرة: مکتبة مصر؛ ۰۱۹۲۷ 
. الشحادذ. ط ۲. القاهرة: مکتبة مصر» [۱۹۰۵]. 
. القاهرة احدیدة. القاهرة: دار مصر للطباعت ۰۱۹۱۷ 
. الکرنك . القاهرة: مکتبة مصر» NAVE‏ 
. اللص والکلاب. ط . القاهرة: مکتبة مصر» ۰۱۹۱۲ 
. ملحمة الرافیش. الفجالة [القاهرة]: مکتبة مصرء [۱۹۷۷]. 
زكي نجیب . تجدید الفکر العري. بیروت : دار الشروق» ۰۱۹۷۱ 
. شروق من الغرب . القاهرة: دار الشروق» ۰۱۹۵۱ 
۹۸۱ 

























الرزوقي» مد . مع البدو ني حلهم وترحالهم. تونس : الدار العربية للكتاب» 
۳۹۸۰ 


مروة» حسين . النزعات المادية في الفلسفة العربية الإسلامية. بيروت: دار الفارابي» 
۷ - ۰۱1۹۷۹ ج. 


مشارقة» محمد زهير. الحياة الاجتماعية عند البدو في الوطن العربي. دمشق: دار 
طلاس ۰ 84 ةا .١‏ 

مصطفی . شاکر. القصة فی سورية حتی ارب العالية الثانية . [القاهرة]: معهد 
البحوث والدراسات ody yall‏ ۳۹-۷ 

معلوف» آمن. الهویات القاتلة. بیروت : دار النهار» .١499‏ 

النجد. صلاح الدین. آعمدة النکبة: بحث علمي في آسباب هزيمة ه حزیران. 
بيروت: NAW cad! OS ol‏ (التأريخ للمستقبل) 

النظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم. الخطة الشاملة للثقافة العربية. ط ۲. تونس: 
النظمت ۱۹۹۰. 

منیف» عبد الرهن. الآن. . . هنا آو شرق التوسط مرة آخری. قبرص : موسسة 
عیبال للدراسات والنشر 2-۱۱ 

ت الأشحار. . . واغتیال مرزوق . بیروت : دار العودقت ۰۱۹۷۳ 


A 


ل. سيرة مدينة: عمان فى الأربعينات. بيروت: المؤسسة العربية للدراسات 
والنشر» ٤‏ . 

ات ن مروان قصاب باشی : رحلة الحياة والفن. ,. 

موسی؛ سلامة. الاشتراكية. ط ۲. القاهرة: [د. ۰].۵ ۱۹۲ 

ميقاق» محمد نور الدين عارف. طرابلس في النصف الأول من القرن العشرین 
میلادی . طرابلس : دار الانشاء» ۰۱۹۷۸ 

مینة. حنا. الثلح يأي من النافذة رواية. ط ۳. بیروت: دار الآداب» ۰۱۹۷۹ 


مي بس 


=—— الرصد. بیروت : دار الاداب» ۱۹۸۰ 
. المصابيح الزرق. ط ”. بيروت: دار الآداب» 191/4. 
۹۸۲ 


متكت الياطر. بيروت: دار الآداب» ۱۹۷۵ 


النجار» حسين فوزي. سندباد مصري : جولات في رحاب التاريخ . Yb‏ القاهرة : 
دار المعارف» .,١1939‏ 

التجان عبد الله. مذهب الدروز والتوحید. القامرة: دار العارف؛ 130 

نجم» محمد یوسف . السرحية في الأدب العربي احدیث ۱۸4۷ - ۰۱۹۱8 بیروت: 
دار بيروت للطباعة» NAW‏ 

نصارء ناصيف. نحو مجتمع جديد: مقدمات آساسية في نقد الجتمع الطائفي. ط ۲. 
یروت ۰ دار النهار » ۷۰ 

نصر» سليم وكلود دوبار. الطبقات الاجتماعية فی لبنان : مقاربة سوسیولوجية 
تطبيقية . ترجمة جورج أبي صالح. بيروت: موسسة الابحاث العربیق ۰۱۹۸۲ 

نعيسة» يوسف جميل. جتمع مدينة دمشق)› ۱۱۸١‏ ۔ ۱۲۹۹ھ ۱۷۷۲ بت ۸4م 
دمشق : دار طلاس » ١95‏ . 

النفيسي» عبد الله فهد. دور الشيعة في تطور العراق السياسي الحديث. بيروت: دار 
التهار ۱۹۷۳. 
والنشس ۱۷۳ 

النقيب› خلدون حسن . الدولة التسلطية فى المشرق العربي العاصر : دراسة بنائية 
مقارنه . بیروت ۰ مركز دراسات الوحدة ody pal‏ 2-۱۹۱ 


.. في البدء كان الصراع: جدل الدین والائنیت الأمت الطبقت عند العرب. 
لندن: دار الساقى» ۰۱1۹۹۷ 

. المجتمع والدولة في الخليج والجزيرة العربية (من منظور مختلف). بيروت: 
مركز دراسات الوحدة العربية» ۱۹۸۷. (مشروع استشراف مستقبل الوطن 

النوهى» محمد. نحو ثورة فى الفكر الدينى. بیروت: دار الاداب ۱۹۸۳. 

هاجر. القاهرة: سينا للنشرء .١497‏ (كتاب المرأة؛ ۱) 


الهرماسي» محمد عبد الباقي . الحتمع والدولة في المغرب العربي . بيروت: مركز 
دراسات الوحدة العربية» ۰۱۹۸۷ (مشروع استشراف مستقبل الوطن العري. 
محور الجتمع والدولة) 
A۳‏ 




















ملال» عبي الدین [وآخرون]. الديمقراطية وحقوق الإنسان في الوطن العربي. 
پیروت : مرکز دراسات الوحدة العربیق» ۰۱۹۸۳ (سلسلة کتب الستقبل العربي؛ 
4( 

هيكل» محمد حسين. زينب: مناظر وأخلاق ريفية. القاهرة: مكتبة النهضة المصرية» 
VAT‏ 

الوردي؛ علي حسين. دراسة في طبيعة المجتمع العراقي: محاولة تمهيدية لدراسة 
الجتمع العري الأکبر في ضوء علم الاجتماع الحديث. بغداد: مطبعة العاني» 
V410‏ 

ل . منطق ابن خلدون في ضوء حضارته وشخصيته. تونس: الشركة التونسية 
للتوزیع» 19148 -191/94. 

وطارء الطاهر. الشمعة والدهليزء رواية. الجزائر: منشورات التبيين الجاحظية» 
٥‏ . 

س . اللاز. الجزائر: الشركة الوطنية للنشرء ۰۱۹۷۸ 

ونوس » سعد الله. عن الذاكرة والوت : نصوص . دمشق: دار الأهاليء 2-۹ 

ياسين» بو على . أزمة الزواج في سورية. بیروت: دار ابن رشد» ۱۹۷۹. 

ياغى» اسماعيل أحمد. تطور الحركة الوطنية فى العراق» .1۹١١ - ۱۹٤١‏ البصرة: 
جامعة البصرة» مركز دراسات الخليج NAVA cy ll‏ 


دوريات 


آغري» نزار. «الأكراد وموقعهم في النسيج احضاري في النطقة.» احیاة: ۱/۱۲/ 
Yaar‏ 


آفاق (لبنان): حزيران/ يونيو ۱۹۷۸؛ العددان ۳ - ۰۶ ۰۱۹۹۲ العدد ۰۱ ۱۹۹۳ 
والعدد ۸ ۱۹۹۷. 

ابراهيم» سعد الدین. اخوار حول عروبة مصر والقومية العربية.» الفكر العربي: 
العدد ۰.۵ آیلول/ سبتمبر ۰۱۹۷۸ 

س. «السکان والتحضر في الغرب .» بحوث القاهرة في العلوم الاجتماعية : السنة 
۳ العدد ۰۵ آیار/ مایو ۰۱۹۸۰ 

س. «السألة الاجتماعية بین التراث وتحدیات العصر ." الستقبل العربي: السنة ۰۷ 
العدد ۰۷۱ کانون الثای/ ینایر ۰۱۹۸۵ 

At 






لل. «نحو دراسة سوسيولوجية للوحدة: الأقليات في العالم العربي.» قضايا 
عربیة: السنة ۰۳ الاعداد ۱ - ۰7 نیسان/ ابریل - آیلول/ سبتمبر ۰۱۹۷۲ 





أبو دیب کمال. «افتتاحية العدد.» مواقف: العدد ۰7۵ خریف ۰۱۹۹۱ 










ت «النص والحقيقة : دوار الاسئلت أسئلة الدوار .۰ » مواقف: العدد 2569 خریف 
۹ 


الاحاد الاشتراکی: ۱۹۸۹/۱۱/6 ۱۹۹۰/۸/۲۵ ۱۹۹۱/۱۰/۱۱ ۱۱/۲۳۰/ 
۱ ۳/۱ ۰۱۹۹۲ ۱۹۹۲/۳/۸ ۱۹۹۲/۶/۵ ۱۹۹۲/۵/۲۸ ۱۳/ 
۹۹/7 الا ۵ ۳ ۸ ۸/ ۰۱۹۹۸ 


آدونیس على أحمد سعيد]. «الأرضء» هذه الجنة الضائعة .2 الحياة: .14948/١/4‏ 


. «انطلاقاً من فرح النصر الأول: شيء من القلق والخوف ٠.‏ النهار العربي 
والدولي : ۱۸ ۔ ١5‏ شباط/ فبراير ۰۱۹۷۹ 


. «حول المعنى الحضاري للحركة الإسلامية الإيرانية .» النهار العربي والدولي: 
۲ - ۱۷ شباط/ فبرایر ۱۹۷۹ 










س. «مدارات .» اخیاة: ۰۱۹۹۳/۷۱۹ 
ل . deadly ayy‏ النهار العريي والدویي: ۲۱ کانون الثاني/ ینایر ۰۱۹۷۸ 


آمین. جلال. «الطبقة الوسطی... تدهور آم اتساع أم الاثنان معاً؟!» الكتب 
وجهات نظر : السنة ۰۱ العدد 1( شباط / فبرایر ۹٩‏ 






أمين» سمیر. «العام واخاص في الدیانات الکبری.» الطریق: السنة 6۷ العدد ۰۵ 
آیلول/ سبتمبر - تشرین الأول/ اکتوبر ۰۱۹۹۸ 


انطون» فرح. «الکاتب الشرقي وحاجاته.» امحامعة: السنة » ج 4. 







آنوال (الغرب): ۱ آذار/مارس ۱۹۹۱ و۱۲ آذار/مارس ۰۱1۹۹۱ 
المای: ۱۹۹۲/۱۰/۳۰ 







الاهرام: ۱۲/۲۲/ ۰۱۹۸۲ 








الاهرام الدولي: ۱۹۹۲/۷/۹ 


آوبلحاج» آهد. «البادية الغربية فی العصر امحدیث .» الثقافة اطحدیدة: السنة 5 
العدد 355 SAY‏ 


الببلاوي» حازم. pu)‏ نظام اقتصادي wet‏ جديد.» قضايا عربية : الستة ۰۲ العدد 
۹۸0 























































برکات حليم . «أغاني مهيار الدمشقي وعالم الشعر الأغنى.» شعر: العدد ۰۲۳ 


صیف NAVY‏ 
لل. (الاغتراب والثورة فى الحياة العربية المعاصرة.» مواقف: السنة stad! .١‏ 60 
صیف ۰.۱۹۱۹ 


ست. «الانسان العريي بعد الخامس من حزیران: بین الرفض والقبول.» الأسبوع 
العري (بیروت): ۳۱ آیار/ مایو ۰۱۹۷۱ 


تحت «التغير التحولي فى المجتمع Hoy pl‏ مواقف: السنة ۰7 العدد ۰۲۸ صیف 
1. 


س. «التنمية الشاملة .» الأزمنة: السنة ۰۱ العدد ۶4 ۰۱۹۸۷ 

لل . «جبران المتطرف حتى الجنون: بزوغ الثقافة المضادة.2 الكاتب العربي: السنة 
۱ العدد ۱ تشرين الثاني/ نوفمبر VAAN‏ 

. «في علاقة القصة بالجتمع .» آفاق: السنة ۰۱ العدد ۰۲ خريف ۰1۹9۸ 

. الکاتب العربي والسلطة .» مواقف : السنة ۰۲ العدد ۰۱۰ تموز/ يوليو ‏ آب/ 
آغسطس ۰۱۹۷۰ 

ple bb pr .‏ - اجتماعية للرواية العربية .» مواقف: العدد ۰1٩‏ خریف 
V44Y‏ 

ل. «النظام الاجتماعي وعلاقته بمشكلة المرأة العربية.» الستقبل العربي: السنة ۶ 
العدد ۰۳۶ کانون الأول/ دیسمبر ۰۱۹۸۱ 


ت. «الهاجس الأساسي لعلم الاجتماع العري.» النهج : السنة ۰۱۳ العدد ۰47 


1۹۹۷ 

البشري» طارق. «الطائفية غیر النظورة.» الیوم السابع: ۸ تشرین الاول/ اکتوبر 
VAAL‏ 

بن سلامة» البشير. «الأخوة العربية الاسلامية.» الفکر : السنة ۲۱ العدد ۰۷ 
AVI‏ 


ل. «فىي مقومات الشخصية التونسية: حول معاني المقومات الشخصية والأمة.» 
الفکر : السنة ۰۱۲ العدد ۰1 ۰۱۹۷۱ 

:۷ اب القرق والخرت :6 لفگره السته ۱ آلمند‎ pd Si ee Se A 
۰۱۹۵۲ نیسان/ ابریل‎ 

۹۸3 


بوبكري» محمد. "النظام الابوي والتربية في الجتمع العر .» الاتحاد الاشتراكي 
(اللحق الثقافی): ۱/۲۸/ ۰۱۹۹۶ 


البیطار؛ ندیم. «دور الخاطر الخارجية في تجارب التاریخ الوحدوية.» الستقبل 
العربي: السنة ۰۱ العدد ۰۳ آیلول/ سبتمبر ۱۹۷۸. 


الترابي» حسن. «أولويات التیار الاسلامی لثلائة عمّود قادمات ." الانسان (باریس): 
السنة ۰۱ العدد ۰۲ آب/ آغسطس ۰۱۹۹۰ 


الثورة: ۱۹۸۲/۱۲/۵. 


جابر» جابر عبد الحميد. «الشخصية المصرية والشخصية العراقية: دراسة مقارنة.» 
الحلة الاجتماعية القومية (مصر): السنة ۵. العدد ۰۳ آیلول/ سبتمبر ۰۱1۹7۸ 


الجابري» محمد عابد. «إشكالية الديمقراطية والمجتمع المدني في الوطن العربي.» 
الستقبل العربي: السنة ۰۱۵ العدد ۰۱7۷ كانون الثاني/ يناير NAA‏ 


جعيط » هشام. «بحثاً عن القیم في الاسلام." القدمة: العدد ۰۸ آذار/ مارس ۰۱۹۸۸ 


الجنحاني» الحبيب. «إشكالية الهوية في المجتمع العربي الاسلامی .» احیاة: ۳/۱۲/ 
6 . 


احواهری» عماد آهد. «حيازة الأراضی والتطورات السياسية فی آقطار الشرق 


العربي .2 المستقبل العربي: السنة ۵ العدد ۰٤۸‏ شباط/ فبرایر ۱۹۸۳. 


حافظ صبري. «الرواية المصرية منذ ظهورها عام ۷ ال 4 : فوائم 
ببليوجرافية متخصصة .»2 مجلة الكتاب العربي : العدد ۰۵۰ تموز/ يوليو ۹۷۰ 


حافظ. هشام. «فلتسقط القومية العربية.» الشرق الأوسط: .٠۹۸١ /٤/١‏ 


حجازي. محمد عزت. «الشخصية العربیة : وحدة آم تنوع؟ .» قضایا عربية: السنة 
7 العدد ۰۲ حزیران/ یونیو ۰1۹۷۹ 

حسین» عادل. «خطءة مضاعفة الدخل القومی فى ضوء الانجاهات الاقتصادية 
والاجتماعية ." الطليعة: السنة ۰۸ العدد ۰۱ کانون الثانی/ ینایر ۰۱۹۷۲ 


حنقي» حسن . (حدل الأنا والآخر: دراسة في «تخليص الابريز» للطهطاوي.ا 
الآداب: السنة ۰۶۱ العدد ۰۱۲ کانون الاول/ دیسمبر ۰۱۹۹۳ 


. «ماذا يعني اليسار الاسلامی؟ .» الیسار الاسلامی: العدد ۰۱ كانون الثاني / 
ینایر ۱۹۸۱. 


AV 



































س. «موقفنا الحضاري ٠.‏ المستقبل العربي: السنة ۰۸ العدد ۰۷۲ حزیران/یونیو 
0٥‏ . 


«حوار مع حسين آيت أحمد.» زوايا: السنة ۰۱ العدد 6 آذار/ مارس - نیسان/ ابریل 
1. 

۱۹۹۶/۱۰/۱۰ ۱۹۹6/۱۰/۸ ۱۹۹۶/۹/۱۹ ۱۹۹۰/۱۲/۲ YY 
۸۱۱/۲۷ ۱۹۹۵/۱۱/۱ ۱۹۹۵/۷/۲۱ ۷۳/۸ ۵ 
IY ۱۹۹۲/۹/۶ ۱۹۹۲/۶/۳۰ ۱۹۹۱/4/۲۳ ۱۹۹۲۱//۱۰ ۵۰ 
۱۹۹۲/۹/۱۲ ۶۱۹۹/۹/۱۶ ۱۹۹۱/۸/۸ ۲ ۷ 
/"/, ۲ 4 ۷ ۱ 6 ۷ ۷ ۷ (۷۳/۷ 
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خالد» حسن. «الرأة في عرف الاسلام.» الفکر الاسلامي: السنة ۰۲ العدد ۵؛ 
آیار/ مایو ۰۱۹۷۵ 

خالدي» رشید. «الْقومية العربية فى سوریا: سنوات التکوین» ۱۹۰۸ - ۱۹۱.» 
الفکر العربي: السنة ۰۱ العدد ۰۲ توز/یولیو ۱۹۷۸. 

الخراط » |دوار. «الاصالة الثقافية والهوية القومية .» الاداب: السنة ۰4۲ العدد ۰۳ 
آذار/ مارس ۰.۱۹۹6 

اخطیبی عبد الكبير .«الذاكرة العربية بين الحداثة وما بعد احدانة .» القدمة: العدد 
A E‏ 

س. انحو علم اجتماع للعام العرن .» مواقف: السنة ۰۷ العددان ۲۰ - ۰۳۱ 
شتاء - ربیع ۰۱۹۷۵ 

اخوري. فاد اسحق. «التمدین وتخطیط الدن وادارتبا فی الشرق العر.» الستقبل 
العری : السنة ۰۳ العدد ۰۱۷ غوز/یولیو ۰.۱۹۸۰ 


الخوليء لطفي. «في عاصفة التغیرات .» احیاة: ۰۱۹۹/۸/۲ 
الربايعة» أحمد. «عبادة الأصنام في الجزيرة العربية قبل الاسلام ووظیفتها 
الاجتماعية .» أبحاث الیرموك (جامعة الیرموك): السنة ۰۳ العدد ۰۱ ۰۱۹۸۷ 


. «مظاهر التغیر في عادات الزواج GU‏ الشراکسة في الجتمع الاردني.» 
دراسات : السنة ۰۱6 العدد ۰۷ ۰.۱۹۸۷ 


رودنسون» مكسيم. «الفكر العربي آمام الثورة.» ترجمة فاروق مردم. مواقف: السنة 
۱ العدد ۰۲ NAVA‏ 





۱۹۹5/۳/۳۱ :۱۹۹/۱۲/۲۵ ؛١59955/١١/5:41995/٠١/١١ الرياض:‎ 
١145/١١/١5 ؛١‎ 4465/4/5 +41440 /A/VY +1440 /0/0 +440 / A 
و۱۹۹۹/۲/۱۸.‎ 

زكرياء خضر. «بعض الأبعاد الاجتماعية للتحولات الجديدة فى المنطقة العربية.» 
الطریق: السنة ۵۵ العدد 60 أيلول/ سبتمبر - تشرين الأول/ اكتوبر .١1945‏ 


سبيلاء محمد. «جدلية الوعي الشقي والوعي المغلوط في الوجدان العربي١2‏ الاتحاد 
الاشتراکی: ۱۹۹۲/۱۱/۱۹. 


سعدء أحمد صادق. «حول النمط الآسيوي للإنتاج: مصر الفرعونية.» الطليعة: السنة 
۰ العدد ۰۳ آذار/ مارس NAVE‏ 


سعد الدين» ابراهيم. «التغيرات الأساسية في هيكل الرأسمالية في مصر خلال الفترة 
۲ _- ۱۹۷۰.» قضابا فکریة: الکتابان ۰4-۳ آب/ آغسطس - تشرین 
الأول/ اکتوبر ۰۱۹۸۲ 


. «الیار الاشتراكي والديمقراطية.» الطریق : السنة ۰۵۵ العدد ۰۵ أيلول/ 
سیتمبر - تشرین الأول/ اکتوبر 1۹۹5. 


السعيد» أمينة . «الرأة العربية وتحدي الجتمع: من واقع الغیاب ی حضور مغامر .» 
محاضرات الندوة اللبنانية: السنة ۰۲۱ النشرتان ۱۱ - AAW AY‏ 


سعید. خالدة. «الرأة العربية: کائن بغیره لا بذاته .» مواقف: العدد ۰۱۲ ۰۱۹۷۰ 
السفیر : ۰۱۹۹/۰/۲۷ 


السمير: ١5‏ كانون الثاني/ يناير ۱۹۳۶ وا آذار/ مارس ۱۹۳. 


الشامی» حسن. «صنعاء القبيلة والدولت» وكونهاء فى آخر الأمر» مدينة.2 الحياة: 
aay ۳‏ 


الشرق الأوسط : بین ۱۹۸۹/۱۰/۲۱ ۱۹۸۹/۱۱/5 ۱۹۹۵/۸/۲۸ و۱۸ ۲۱/ 
¥/ . 


شکري. غالي. (المسيحيون والعروبة: من يدفع الثمن؟ .2 الناقد: السنة ؟. العدد 
۵ آیلول/ سبتمبر ۱۹۸۹. 


شمس الدين» محمد مهدي. «نظرة الإسلام إلى الأسرة في جتمع متطور .» الفکر 
الاسلامی : السنة ۰7 العدد ۰۵ NAVE gle / Li‏ 


الشمیل» شبل . «حول الاشتراكية القيقية .» القتطف : کانون الثاني/ینایر ۱۹۱۳. 
۹۸۹ 

























. «فلسفة الادية ومذهب النشوء .» القتطف: الستة ۰۳۶ ۰۱۹۱۰ 


الشهاب : ۱۵ توز/ یولیر ۱۹۷۳. 


واللاتين.» الحياة: ۳/۱۸/ ۰1۹۹۷ 

شوون اجتماعية : السنة ۰۷ العدد ۰۲۸ شتاء ۱۹۹۰ والسنة ٩‏ العدد ۰۳۵ خریف 
V44Y‏ 

الشيشينى» ناديا. «معالجة اختلال التوازن الإقليمي فى الوطن العربي.» قضايا عربية: 
السنة ۰ العدد ۰۲ حزیران/ یونیو ۰۱۹۷۹ 

صایغ» یوسف. «التنمية العربية والثلث اخرج.» الستقبل العري: السنة ۰.۵ العدد 
٤١‏ تموز/یولیو ۱۹۸۲. 

الصوالحىء نور الدين. «نبذة عامة عن الموسيقى العربية.») فكر وفن: العدد .6٠‏ 
کانون الثاني/ بنایر ۰۱۹۹۰ 

العال. محمود آمین. «ازمة قافة آم آزمة حکم؟.» الحرية: ۲6 تشرین الثانی/ نوفمبر 
-\4A0‏ 

عامرء ابراهيم. «مصر النهرية.» الفكر المعاصر: العدد 608 VATA ayy‏ 

عاني» مختار. «التغير الثوري الحضاري والواقع العربي اليوم.» مواقف: السنة »١‏ 
العدد 5.» 1959. 

عباس» إحسان. «الأصالة فى الثقافة القومية المعاصرة.» المستقبل العربي: السئة ۰۳ 
العدد ۰۲۵ آذار/ مارس ۰۱۹۸۱ 

عبد الله. اسماعیل صبري. «آفکار آولية للنقاش بین الارکسیین العرب .» الطریق : 
السنة ۰۵۲ العدد ۰۱ آیار/ مایو ۰۱۹۹۳ 

. االتنمية الستقله: حاولة لتحدید مفهوم مهل .» الستقبل العربی: السنة ۰٩‏ 
العدد ۰٩۰‏ آب/ آغسطس ۰۱۹۸۲ 

. «العرب بین التنمية القطرية والتنمية القومية.» الستقبل العري: السنة ۰۱ 
العدد ۰۳ آیلول/ سبتمبر ۰۱۹۷۸ 

. "«الکوکبة: الرأسمالية العالية فی مرحلة ما بعد الامبريالية .» الطریق: السنة 
607 العدد »٤‏ تموز/ يوليو - آب/ أغسطس -V44V‏ 

س. مقابلة فى صحيفة : القبس: ۳۰ ۔ .۱۹۸۸/١/۳۱‏ 

۹۹۰ 





عبد اللهء عبد الخالق. «العلاقات العربية ‏ الخليجية.2 المستقبل العربي: السنة ۰۱۸ 
العدد ۲۰۵ آذار/ مارس .١1995‏ 

العبد اللهء محمد. «المزار: ذلك الوسيط المسحور.» النهار العربي والدولي: ۲ ۔ ۸ 
شباط/ فبراير ۰۱۹۸۱ 

عبد الرحمن. عواطف. «لمواد الدينية فى الصحافة المصرية وعلاقتها بأحداث العنف 
الديني في السبعینات .» الجلة العربية للعلوم الانسانیة: السنة ۰۵ العدد ۰۱۸ 
ربیع 2-۹۸۰۵ 

عبد اللك» آنور. ««تنمیة» آم ضة حضاریة؟ .» الستقبل العربي: السنة ۰۱ العدد ۳ 

العبيدي» ابراهيم وعبد الله الخليفة. «بعض المحددات الأسرية والاجتماعية لتأخر 
زواج الفتیات : دراسة ميدانية .» مجلة العلوم الاجتماعیة: السنة ۰۲۰ العددان 
۰۲-۱ ربیع - صیف ۰۱۹۹۲ 

عجوبف مختار ابراهيم . «أسباب کارثة الجاعات ونتائجها فی افریقیا (السودان: دراسة 
استطلاعیة) .» الجلة العربية للعلوم الانسانية: السنة ۰۱۱ العدد 46 صيف 
2۱1۹۹۳« 

العروي» عبد الله. «الثورة العربية بين الوعی والواقع .» مواقف : السنة ۰۲ المدد 
»٠‏ تموز/يوليو ‏ آب/ أغسطس .197١‏ 

عصفورء جابر. «مواجهة العولمة.» الحياة: ١١‏ و8١1598/5/1.‏ 

العظم» صادق جلال. «ما هي العولة؟ .» الطریق: السنة ۰۵1 العدد ۰5 عوز/ 
يوليو ‏ آب/ أغسطس ١497‏ . 

_. القد لمواقف المفكرين العرب من العولمة.» الكتب وجهات نظر: السنة ۰۱ 
العدد ۰٠ء‏ تشرين الثاني/ نوفمبر 199489. 

عمارت محمد. «من هنا بدأت مسيرتنا للوحدة العربية.» قضايا عربية: السنة oY‏ 
الأعداد ١‏ 5» نيسان/ ابريل - آیلول/ سبتمبر ۱۹۷ 


الغذامى» عبد الله محمد. «القبيلة بوصفها نسقاً ذهنياً.» الحياة: .1497//4/5١‏ 


الغزي: محمد. «الاحتفال بالجسد في التراث الجاهلي.» فكر وفن (لمانيا): السنة ۰۲۶ 
العدد ۰۶۳ ۱۹۸۷. 


فتاة الشرق : ج ۸ 4۱۹۰۸ 2 ۳ ۱۹۰۹ ae‏ 5ع VAN‏ 
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فرح» الیاس . «الوحدة في منظور البعث .» قضایا عربية: السنة ۰۳ الاعداد ۱ - ۰7 
نیسان/ ابریل - نمُوز/ یولیو ۱۹۷۲ 

الفکر : السنة ۰۲۲ العدد ۰4٩‏ ۰۱۹۷۷ 

القیس: ۱۹۸۲/۲۲/۱۷ 

القدس العری: ۱۹۹۰/۱۲/۱۷ 

قدورة زاهیة. «حقوق الرأة في الاسلام.» الفکر الاسلامي: السنة ۰7 العدد ۵ 
أيار/ مايو ۱۹۷٩١‏ . 

قزها» ولید. «الاسس الاجتماعية - السياسية لنمو الحركة القومية المعاصرة فى المشرق 
العربي .» المستقبل العربي: السنة OY‏ العدد 5» آذار/ مارس ۰۱۹۷۹ 

لل . «فكرة الوحدة العربية في مطلع القرن العشرین .» الستقبل العربي: السنة ۰۱ 
العدد ۰4 تشرین الثاني/ نوفمبر ۰۱۹۷۸ 

6955 حمد. «المثقفون والمجتمع Balt‏ فى تونس .» المستقبل العربي: السنة ۰۱۰ العدد 
6 تشرين الأول/ اكتوبر ۱۹۸۷. 

كنفاني» غسان. «العمل الفدائی في مأزقه الراهن.» مواقف: السنة ۰۲ العدد ۰۸ 
آذار/ مارس - نیسان/ ابریل ۰۱۹۷۰ 

الكواري» على خليفة. «عودة إلى أسباب الخلل السکاني: «حالة قطر».» شوون 
اجتماعية : السنة ۰۱۲ العدد ۰۷ خریف ۰۱۹۹۵ 

كوثراني» وجيه. ارشید رضا والدولة ا لعثمانية ومسألة الخلافة : الفقيه وا لسلطة . » 
الوحدة: السنة ۶ العددان ۶7 - ۰1۷ وز/یولیو - آب/ آغسطس ۱۹۸۸. 
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مواقف : السنة ۰۱ العدد ٩۵‏ صیف ۹ السنة ۰۲ العدد ۰ صيفف ۱۹۷۰ 
والعددان ۷۳ - ۰۷ خریف ۱۹۹۳ - شتاء NAGE‏ 


مولوي» فیصل . في: الشهاب: ۱۵ عوز/یولیو ۰۱۹۷۳ 
النجار» باقر سلمان. «الأسرة وتحولات الجتمع اخليجي.» دراسات : العدد ۹ 


1440 


ل . "(التكنولوجيا والعمران والثقافة في القرية البحرينية.» مجلة دراسات الخليج 
والجزيرة العربية : السنة ۰۱۸ العدد CVA‏ ۰۱۹۹۳ 


نجمء نوري. «النشاط الخاص فى مسيرة البناء الاشتراكى . ) الثورة (العراق) : ۲ 
1. 


نصرء سليم. «الوطن العربي في أرقام: ملف إحصائي شامل حول أهم مؤشرات 
البنیان الاقتصادي الاجتماعی العربي ٠.‏ الثقافة العربية: السنة ٤٠ء‏ العدد »٦‏ 
تشرين الثاني/ نوفمبر ٠۹۷۱‏ . 
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هآرتس: ١/؟١/1987.‏ 
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الیمامة: ۱۸ جادی الاخرة ۶6 ه؛ 4 ربيع الثاني ۱6۱۵ه۵؛ ۱۲ صفر ۱8۱۵ه؛ 
۲ رمضان ۱۶۱۵ه-؛ ۱4 شوال ۱۱۵ه؛ ۲۰ ربیع الأول ۱۶۱۲ه-+ VA‏ 
ربیع الثاني ۵۱6۱5 ۲۵ ربیع الثاني ۱6۱ه؛ ۳ جمادى الأولى 415١ه؛ ٠١‏ 
cole‏ الأولى 5١41١اه؛‏ ۱۳ رمضان ۱۶۱۷-؛ ۲۳ رمضان ۱۶۱۷ه-؛ ۱۵ 
شوال ۵۱۱۷+ ۱۰ شوال ۱۶۱۸ ه وا شوال 9١51١ه.‏ 


الیوم السابع: ۲۰ کانون الأول/ دیسمبر ۰۱۹۸۵ 
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أزمة الديمقراطية فى الوطن العربي: بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التى نظمها مركز 
دراسات الوحدة العربية. بيروت: المركزء ۰۱۹۸6 

الابداع الثقافى والتغيير الاجتماعى فى المجتمعات العربية فى نهايات القرن» التى 
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والاجتماعية. ملتقی «حول الذانية الثقافية والضمیر القومي داخل الجتمع 
التونسى»» تونس» ۰.۱۹۷۶ 

۹۹ 


ديمقراطية من دون ديمقراطيين: سياسات الانفتاح فی العام العربي/ الإسلامي : بحوث 
الندوة الفكرية التي نظمها المعهد الإيطالي «فونداسيوني إيني إنريكو ماتبي». 
إعداد غسان سلامة. بیروت : مرکز دراسات الوحدة العربیف ۱1۹۹۵. 

العرب والعولة : بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التی نظمها مرکز دراسات الوحدة 
العربية. تحرير أسامة أمين الخولي. بيروت: المركزء NAGA‏ 

غرامشى وقضايا المجتمع Gull!‏ . نيقوسيا: مؤسسة عيبال» .١99١‏ 

القومية العربية فى الفكر والمارسة: بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التى نظمها مركز 
دراسات الوحدة العربية. بیروت : الرکن ۰۱۹۸۰ 
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بيروت: المؤتمرء V490‏ 
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_ 040 04۲ 04۱ 0۸4 امف‎ 
EY CITY °0 _ ۲ ۷ 
۰11۱ ۰1۵1 ۰1۵۵ 18۵ ۴ 
۰۸۲۵ ۰۸۱۹ ۰۸۱۷ VAT ۸ 
CAY CATA ۲ ۲ ۷ 
۰۸۹۱ ۰۸۰۱ AYY ۰۸۵٩ _ لاهم‎ 
AY ٩ ۲ ۰۶ 

الاسلام الثوري: ۵۲۲ 

الاسلام السياسي : ۰:۳۹ 

إسلمبولي» خالد: ”09 

اسماعیل (خديوي مصر): ۳۲۹ 

آسوده پاربره: ٩۸‏ 

آسيري عبد الرضا: 9۵۱ 

COVE COTY ۰4۹۸ ۳١١ الاشتراكية:‎ 
- ۰۷ ۰۵۸٩ ۰۵۸۲ امف‎ ۸ 
cAYV CATT YEA للكت ؟للل‎ 
۰۸۵۲ ۰ ۸64 ۰۸۶۵ CATA ۷ 
A41 4۲ ادق‎ CAAY ۰ 

۰۵۷۱ ۵1۳ ۰۳۰۳ الاشتراکية العربیهة:‎ 
٩۶۱ AFA COA’ COVA COVY (OVE 


الاشعري: محمد: ۱۰۲ 

الاشعریة : ۰1۸ ۵۲۹ 

الأصفهاني» أبو الفرج علي بن الحسين: 4١١‏ 

الاصلاح الديني: ۰۸۱۷ ۰۸۱۹ ۸۲۲ 
۳ ۸۲۹ 


الاصلاح الزراعي: ۰۲۱۷ ۰۲۹۲ ۰۳۰۹ 
۲ ۳۷ ۰۳۳۰ ۰۳۳۷ ۰111 
كلاد ۰۵۷۸ ۵۸۰ 

أصلان» ابراهیم : ۷۵۶ 

الأطرش» سلطان: ۸۷ 

الاطرش» محمد: ٩۳‏ 

الاعرج واسيني: ۰8۷۳ ۰۵۹۸ ۰۷۷۱ 
Vas ۸‏ 

۰۱۷۲ ۰۱۱۳ ۰۱۱6 ۰۱۳ ۰۱۱ الاغترات:‎ 
۰۵94۰0 ۰۵۳۳ ۰۵۳۲ ۰۵۲۹ ۸ 
AYY CTV otto اكت‎ (008 
۰۷۲۵ AL ۰۱۳۵ ۰۱۳۶ ۲ 
AYY AY YT VT ۵ 
Aor ۰۹۵۲ ۰۹46 AF ۶ 
457 2.45٠ لاق‎ 

غناطيوس الرابع هزيم (بطريرك انطاكية 
وسائر المشرق): 6١7‏ 

۰۵۱۱ ۰0۰5 ۰۱۱۳ الأفغان» جال الدین:‎ 
cAV4 CANA ٩۲ ”5ه‎ ۲ 
AEN ۳۱ ۸۳۰ ۸ ۳ 
۸۱۳ ۰۸۷ ۷ 

أفلاطون» آأنجي: ۷۰۱ 

الاقتصاد الزراعی : ۲۱۵ 

۳١۷ ٣٠١ اقتصاد السوق:‎ 
401 46 ۸ 

الاقتصاد العربي : ۳۲ 

اکتشاف النفط : ۰۲۹۲ ۰۳۱۵ 
۱ ۰ ۵۳۰ 

[کلمان دیل: ۰۳1 806 

اک آمبیرتو: ۵۲۹ 

آلبرخت» میلتون: ۷۲۰ 

۱۱۳۰۷۹ 1٤ الامبريالية:‎ 
۰۲۹۵ ۰۱8۰ ۳۶ ۶۵ 
ATV ۷ كلام‎ 

الأمثال الشعبية: 1٤۸-1٤1‏ 
۷ 1۳ 


















































الامم التحلدة: ۰8۸ ۰4٩‏ ۰۵۲ ۰۱3۸ 
1۳ لفقل ا (Ao AFT‏ 
٩۵۸ ۷‏ 
الیثاق: ۳۷۵ 

الأمن الاجتماعی : 40/8 

أمن البيئة : ٩۵۸‏ 

الأمن الثقافى: 408 

الأمن الصحى: 408 

الامن القومي العريي: ۱۹۸ 

الامن الستقبل: ٩۵۸‏ 

٩0۸ : الوظیفة‎ ol 

الأمية: 4۷ 1۸ ۵۲ 1۹ ۷۰ 404 

آمن آحد: ۸۸۸ 

TY «101 c۳ ۳ أمين» جلال:‎ 
ATE ۸۰ TTT 

أمين» حسين أحمد: ۷٠١‏ 

۰۱۸۱ ۰۱۲۰ ۰۷۰ ۰۲۰ آمن» سمیر:‎ 
CAAA ۵۳۱ CONV TINY ۳ 
۹.۱ 

CV ۰۵۱۱ ۰4۰۷ ۰۳۷۳ أمين» فاسم:‎ 
ATI ATE ۷۱ 

٦۰*٤ محمد حسن:‎ cowl 

الانتداب البريطاني: ۰۵1۸ 000 

الانتداب الفرنسی : ۵1۸ ۵4٩‏ ۵5۰ 

الانتفاضة الفلسطينية (0۱۹۸۷: ۰3۷۲ ۷۱۲ 

الانتماء الاسلامی : ۰٩۳‏ ۰10۷ ۱۰ 

VEE ۷۷ ۷۶ ۰۳۱ الانتماء الدینی:‎ 
AYO ۰۸۲۰ CEW AE 

الانتماء الطائفي: ۰۱۰۸ ۰۱4۱ ۰۳4۷ 
۰۷ 

الانتماء العربي: ۰1۵ ۰3۸ ۰۷۱ ٩۷‏ 

۰۱۰۸ ۰۱۰۷ ۰۹۷ ۰۳۱ الانتماء العرقی:‎ 
00۷ Ets FEV AE 

4۸ ۹۷ ۵۳ ۰۱ الانتماء القبل:‎ 
or FEV AE OA AY 
۵۵۷ ۷ 


۰۱۷۱ ۰۱4 ۰۱۳۸ ۰۹۷ الانتماء القومی:‎ 
AYO (Oey 

الاندماج الاجتماعي : ۲۳ 10« 4« 04 
ا ل CAYO‏ ۰۱۳۸ ۰۱۳۹ ۰۱8۳۲ 
۷ ۲ ۲ ۲ 2-۲« 
۴ ۲ ۵ ككل 
۱ _- ۰۱۷۶ ۰۱۷۸ ۰۲۲۳ ۰۲۲۶ 
(OY (Ore (EO ۹‏ 00( 
كاف Are‏ 

Ao ك١ الاندماج الاقتصادي: 1ل‎ 
ATV كلاف‎ TTY CAVA «1°01 
ave ۲ 

الاندماج الثقافي : ۲ ۱۷۶ 

۰۵٩ ۰۲٩ ۰۱۵ ۰۱۲ الاندماج السياسي:‎ 
۰۱۳۹ CAVA ۲۵ ۰-۲ ۰۰ 
۰۱۵۸ ۰۱۵۲ chor لاقل‎ ۹ 
الال‎ (65 ۱ 65 ۱۷ 464 
۰۵8۰۰ ۰۲۷۹ ۰۲۲۶ ۰۱۷۸ ۲۳ 
۹1۰ <00 

أنصاري» حید: ۵٩۳‏ 

الانصاري» فاضل : ۰۲۷۶ ۲۷۵ 

آنطون» رتشرد: ۳۹۹ 

۵۱۸ ۵۰4 ۵۰۳ ۰۱۱۳ آنطون» فرح:‎ 
CATS VI TY 6 ۷ 
۸٩۲ ۰۸۸۱ ۸۵۶ م60١٠‎ CATV 

آنطونیوس» جورج: ۰۵۷۲ ۸۳۳ 

انغلر» فريدريك: ۰۱۸۰ ۰۲۹۱ ۰۲۹۲ 
۵ ۷۱۵۰۵ 

الانفجار السکانی: ۰4۳ ۰46 41 ۰44 
۳۷۰ 

الانقسامات الطبقية: ۲6 - ۲۷ 

۰۲۹۳ ۰۱4۷ انپیار الاحاد السوفياي:‎ 
٩۳۷ ATA ۸۰۲ COAT (ETA 

أنيس» عبد العظيم: 448 

أوبلحاج» أحمد: ۲۰۸ 

أوستن» جین: ٩۰۹‏ 








أولبرت» غوردون: 5الا 
آوملیل» على: ١7١‏ 
آرین؛ روجر: ۳۹ 
الأيوبي» عطا: 01۰ 
الأيوي» محمد وحید: ۵۵٩‏ 


لت شا م 


بارت» فريدريك : ٩۸‏ 

البارودي» محمود سامي: 1٩۱‏ 

باز» جرجي نقولا: ۸۳۳ 

باسوس» جون دوس: ۷۸۵ 

AX she باش حانیه»‎ 

باشی» مروان تا( Ves‏ 

باطي» رافایل : ۶ ۰۲۵ ۶۰ ۰۶۱ ۰۵7 
TET EE‏ لاحك 556 
۷۳ 

بامی عایذدة: ۰۷۲۶ ۷۷۸ 

۳۶۰ غبریال:‎ cab 

البلاوي» حازم : ۱ 400 

بجرا؛ عبد الله: 1۳ 

VAY ۱۸۵۰ ۱۸۷ ۰۱۷۵ البدارة: لاق‎ 
T4 ۰۱ ۲۰۸ ۰۱۹۹ ۵ 
۰۲۷۱ ۰۲۲٩ ۰۲۰۷ ۰۲۱۵۶ ۲ 
۰8185 ۰8۲۳ ۰۲۹۰ ۰۲۷۲ ۶ 
oA 


196 


البدري» یوسف : ۸٩۷‏ 

البدوي» آهد: 11۲ 

بدوي» مصطفی : ۷۹۱ 

برادة. حمد: ۰۱۳ ۰۷۳۵ ۰۷۹6 ۰۷۹۰ 
انض ۳ 

البرانسي» صالح: 1۷٤‏ 

براهیمی» عبد الحمید: YoY‏ ۳۰6 

لبرجوازية الکومبرادورية : OW‏ 

البرجوازية الوطنیة: ۰۵۶51 ۰۵۱۲ ۰۰1۳ 
۱ كلاف TT COA!‏ 


1۰10 


بركات» صبحى: 01١‏ 
برهوم» محمد: ۳۹۲ 


بروثرو» إدرين تيري : لاا 9464" 
۲ 


البروليتاريا الرثة: 87م 

پرينك» آندري: ۸۰۸ 

البزري» دلال: ۳۷۸ ۰۳۷۹ 14۷ 

۰۱۷۰ ۰۷۶ البستاني» بطرس:‎ 
COVY OV* col «or 
ام للم‎ 

البستان » سلیم بطرس : ۷۱۱ 

بشارة عزمی: ۰۱۷۱ ۰۵۰۲ AYO‏ 

46۰ ۰۷۵ ۷6 البشري» طارق:‎ 
eT (cot 

SY ۰٤۸ ۰۱۳ بشور» منیر:‎ 

البشیر» عمر حسن: ۵۷۵ 

بشیر» منیر : ۷۰۲ 

بطاطوء حنا: ۰۱۳ ۰۲۸۸ ۳۱۱ 
cot ۳۸ ۷ ۰‏ 
1۱ 

E0 TIT البطالة: ##ا اك‎ 
٩۵۲ ۰۹1۳ ۰۵۹۷ ۵ ۷ 

بعلیکی؛ لیل: ۰۷۵6 ۷۵۰۱ 

٩۱۷۰۹۱۳ بکداکیمخالد::‎ 

بکر» سلوی: ۳۲۸ 

بل» جیمس: ۲۸۵ 

بلاط عیسی: ۰۷۹۱ ۸۱۶ 

بلاط کمال: ۷۰۱ 

بلجاع عل :059 

بلزاك آونوریه دو: ۷۱۵ ۰۷۱۷ ۰۷۲۱ 
VTA‏ 

بلس» دانیال: 1۷۸ 

11٩ ۰۳۷۰ عائشة:‎ yah 

البلغیتی» ملیکة: ۲۲۲ 

بن Gb‏ عبد العزیز: ۰4۵۰ 1۸٩‏ 

بن بركة» القعدي: ۰۸۷ ۰۱۱۳ ۰۵1٩‏ 


PTE 


4000 












































Wa oY 

بن بلقء آحد: ۰۵۸۱ ۰0۹۷ ۵۹۸ 

بن جديدء الشاذلي: 5914 

بن جلونء. طاهر: ۰۵۷ ۰۲۵ 6144 
كلملل ۷۸۸ VAY‏ 

بن جلون». محمود: ١5ه‏ 

بن حمدوش» سيدي علی: 1۲ 

ین سلامة البشیر : ۸۱ - ۸٩‏ 

بن صلاح» أحمد: ١١‏ 

بن عثمان» عمر: AT‏ 

بن غوريرن» ديفيد: 0147 OAT‏ 

بن میلاد» خحجوب : ۰۸۱ ۸۶ 

البناء حسن: ۰۷۵ ۵۹۲ ۰۱۲ AAA‏ 

بناني» آحد: ۲۷۵ 

بنانی» فریدة: ۳۷۷ 

بنت الشاطوء: ۰۱۵۰ ۳۷ 

بنسعید» محمد: 1۱۳ 

بنعیاش» ع ۰ : ۳۸۰ 

البنك الدویي: ۰۲۹۸ ۵۸۰ 

بیس حمد: ۰۱۳ ۰14۲ 0544 ۷۹۰ 

هاء الدین آجد: ۱۵۰ 

بوتفليقة» عبد العزيز: 094 

بسوجدرة» رشید: ۰۵۹۸ ۰۷۱6 ۰۷۷۱ 
۸ ۷۷۹ 

یوحدیبة» عبد الوهاب: ۳۹۹ 

بوحيردء حیلة: 1۷۹ 





بورخیس» خورخي لویس : ۷۸۵ 

بورديو» بیار: 1۳ 

بورقيية. الحبيب: .4١‏ ۰۱۱۳ ۱49 
۶ ۰۳ ۰ ۰ ۰۹۸ ۸۲۵ 

بوضیاف ممد: ۰۵۹5۰ ۵٩۹۷‏ 

بوعبید» عبد الرحیم: 91٩‏ 

بول» کولین: 1۱۷۰ 

بولانتزاس» نبکوس: ۰۲۸۸ ۳۳۷ 

بولس بطرس العوشي (بطریرك انطاكية 
وسائر الشرق): ۵٩۱۲‏ 


۱۰۹ 


بومدین» هواري: ۰۱۰۱ ۰۵۷۵ ۰۵۸۱ 
2۹۸ 

بوین» هارولد: ۲۶۰ 

البياتي» عبد الوهاب: ٩٩۹۱‏ 

بيرستياني» جان: 1۷۳ 

بیرغر» مورو: ۰۱86۵ 81۲ 

۰۲۷۵ ۰۲۳۹ ۰1٩ ۰۷۱۵ بيرك جسالد:‎ 
A 

البیطار ندیم: ۰۱۲۹ ٩۰۳‏ 

بیغن» مناحیم: ۵۸۷ 

بیکاسو» بابلو: ۷۸۰ 

۸۳۳ ۰۵۷۲ حسین:‎ Cag 

سا تا ات 

التبسي» العربی: 0۲۳ 

۰*۱ ۰۵1 ۰۶ ۲ ۲۲ ۶۹ التبعية:‎ 
مكل‎ ITY 1° II CAT CAS 
۰۱۵6 ۰۱8۸ ۰۱۳۵ ل5١‎ ۷ 
۰۳۰۱۳ ۰۲۹۵ ۰۱۷۳ ۷ ۷ 
۰۵۳۲۰ «oro ۰۵۲ ۳۱۹ 1 
۰۱۳ ۰۷۰۷ ۰۰۱ «OV! (010 
۰٩۲۱۷ ۰۰۸ ۰۹۰۱ ۷ ۷ 


۲ 05954 عق تلق ATV‏ - 


«40A _ 401 3507” ۲ ۳ 
۹۹۰ 

التبعية الاجتماعية : ۳۰۲ 

التبعية الاقتصادیة: ۰۲۳ ۰۱۳۹ ۰۱۵۹ 
۷ ۷ ۰۳۰۳ ۰۳۶۱ ۰81۹9۷ 
۸۸ 

التبعية الثقافية : ۰۲۳ ۰۱۱۸ 1۸۸ 

0۸١ 4۷ ۱٦۸ التبعية السياسية: "الا‎ 
TAA 

التبعية العسكرية: ١58‏ 

التبعية الغذائية: 409 

التجمع الدستوري الديمقراطي (الجزائر): 
05١‏ 


0 











۰1۰۷ ۳۷١ ۳۷٤ تحرير المرأة: 9ك‎ 
٩۱۲ ۰۸۸۱ ۸۸۷ ۶ 

التخلف الاقتصادي : ۱۵۷ 

التخلف التقنی : ۱۵۷ 

التخلف احضاري : ۱5۷ 

٩۰۳ ۰۱2۰ ۰۱۵٩ تداول السلطة:‎ 

الترایي» حسن: ۰۱۵۵ ٩۹٩‏ 

ترجمان» سهام: ۰۲۵۱ ۲۷۰ 

اترک برا ۹١‏ 

٩۰۰ ٤۳۷ التصوف:‎ 

التعددية الثقافية: الا VOY‏ ۰۱۰۱۳ ۰۱۰۹ 
VA‏ 

التعددية الحزبية: ۵۹۷ 

التعددية السياسية: ۵۵۰ ۰1۱۷ ٩۰۲‏ 

GAVE ا٠١‎ ا٠٣‎ ١١١ التعريب:‎ 
۱۹۵ 

تقى الدين» سعید: 1۹۶ 

لعکامل الاقتصادي: ۰۲۰ ۰5۵ ۱۱۹ - 
1۲ 41 

التكامل الثقافي: ١١١‏ 

التكرلي» فؤاد: ۷۹۰ 

التل» غسان: ١931١‏ 

تنظيم الجماعة الإسلامية (مصر): 1٩1‏ 

تنظيم الجهاد الإسلامي (مصر): 495 

التنمية الاجتماعية: ۰۲۳۲ ۰۳۰6 ٩۰۱‏ 

التنمية الاقحصادیة: ۰۲۳۲ ۰۳۰ ۰۳۱ 
۲ 7 2 
٩۵۷ 65‏ 

2۲۳۳۰۲۲ التنمية البشرية المستدامة:‎ 
۰۹6۵ AF ۰٩۲۰ (AY ۶6 
404_404 ۲ 

التنمية الثقافية: ۳۰ 

التنمية الستقلة: ۰۲۰ ۰۱۵ ۰۱۱۸ ۰1۰6 
۹:۳ 

توفيق الأول (خديوي مصر): 01۷ 

توفیق» عبد الناصر : 1۰۷ 


تولستوي» لیون: ۰۷۱۵ ۰۷۱۱ ۸۵۱ 

توماء الیاس : ۰۲۹۲ ۳۰۰ 

۰۵1۹ ۰۵11 ۰۵۲۲ التونسی» خیر الدین:‎ 
AYY AYY AYY ۹ 

توينبي» أرنولد: ۰۲۲۷ ۰۷۲۰ ۷۸۷ 


تیرنر» براین : ۹۸۷ ۵ ۶2۷۲ 
تیزینی » طيب : Gee AAA‏ 


ثٹ ‏ 
ثروت» عبد الخالق: ۵۱٩‏ 
الثعالبی» عبد العزیز: ۰۱۱۳ 
دم 
الشقافة الابداعیة: ۰۳۶۰ 
1۹۰ 
الثقافة الاستهلاکية: ۰۲۹۶ 
۹۳۱ 
الشقافة الاسلامیة: ۰۱۱۱ 
YAY‏ 
الثقافة الأمازيغية: ٠١5 ٠١١‏ 
الثقافة الاررويية : ۰۸۸۷ ۸۸۸ 
الثقافة البدویة: ۰۱۱۰ ۰۲۰۲ ۰۲۰۰ 
اللقافة التونسیة: ۸۲ 
الثقافة ازائرية : AY‏ 
الثقافة احضریة: ۰۲۳۸ ۱۳۳ 
فة الدينية: ۰۸۸ ۰1۹۵ WO‏ 
قافة الرسمية: 1۲۷ 
قافة الريفية: 1۳۳ 
الثقافة السياسية: .١"5‏ 445, 50هء 
الا ۲ WV VE‏ 
الثقافة الشعبية: .5٠‏ ۰۷۰ ۰۱۰۲ ۰۱۱۵ 
۷ ۰۳۷۷ ۰۳۸۰ ۰۳۹۹ ۰10۷ 
EVE ۱‏ ۰۱۲۷ ۰1۳۶ ۰7۳۵ 
2 
الثقافة الطائفية: ٩6‏ 
الثقافة العراقية: ۸۲ 
الشقافة العربیة: ۰۱-۳۹ ۰۷۱ ۰۱۰۳ 









































۰۱۲۸ ۰۱۱5۰ CANO IFT 1 
YAY c¥VO TYE «114 ۱ 
۰8۲۵ ۰۳۹۸۶ ۰۳۶۲ ۰۳۳۸ ۸ 
۰۵۱۲ ۵۰ 4۹۵ CLAY ۳ 
۰۵۷۷ «0710 ۰۵8۱ (COPY «(0° 
۰*۳۰ ۰1۲۲٩ ۰۲۲۲ ۲۳ ۵ 
CVEV 2 VE لات افك‎ ۳۲ 
TIT oT ۵۸ ۰۱۵ 20 
CAI CIVA ۰۷۲ ۰۷ ۵ 
۰*۹۱ ۰۹۵ ۵ AO ۳ 
+۵ 6 (۲ لل‎ 
CAAT cAVY «AOA كالم‎ ATA 
2 كدق‎ CAAT CAAY 
arn 

الثقافة العربية الاسلامیة: ۰1۲ ۸٩۹۵‏ 

الثقافة الغربیة: ۰6۱ ۰۱۵۱ ۰184۵ ۰11۲ 
CANN 1Y7‏ #اكف علق MEV‏ 

الثقافة الفرنسية: ۰۱۰۰ ۰۱۰۲ ۰۵۵۰ AVY‏ 

الثقافة الفلاحية: ۲۲۹ 

الثقافة الفلسطينية: ۲۲۸ 

الثقافة الفنية العربية: ۰1۹6 ۰۷۰۲ ۷۰6 

الثقافة القبطية: 7" 

الثقافة القومية: ۰۲۷ 

الثقافة اللبناية: ۸۲ 

الشقافة الصریهة: ۰۲۸ ۰۸۲ ۰1۲۰ CW‏ 
1494 

الثقافة المغربية: AY‏ 

الثقافة الموسيقية العربية: ٠٠7‏ 

نقافة النخبة: ۰1۳۵ ۱۶۰ 

ثورة ۱۹۱۹ «مصر): ۰۱۲4 ۰11۷ ۰9۵۳ 
AVY ۲ ۲ ۷‏ 

۰۱۲ ثورة ۲۳ موز/یولیو ۱۹۵۲ (مصر):‎ 
Ol ۷ ۲ ۲ ۷ 
CAT’ ۲ ۲ ۵ ٩ ۰ 
IF CAAE CAAT «AA! 


ثورة ۱۹۵۸ (العراق): 10( cTI1‏ 


11۸ 


AAE كلل‎ FYE PNY 

ثورة أحمد عرابى :)١1847(‏ )۰۱۲ ۰۵1۷ 
لل AY) GAYA‏ 

الثورة الإسلامية فى إيران (۱۹۷۹): ۰1۸۷ 
5ك ۵۱۳ ۵۲۵ حرم ee‏ 

2٠٠١ :)١957 2 1408) ay ltl الشورة‎ 
۰۷۷۲ ۰۷۵6 ۰۵۸۸ "لمم‎ ۷ 
IT AEE CATE CAAT CATO 

الثورة السورية (۱۹۲۵): ۸۷ 

تورة طانیوس شاهین (۱۸۵۸): ۲۹۳ 

الثورة العربية الکبری (۱۹۱7): ۸۳۰ 

الثورة الفلسطینیه: ۰۱۰۲ ۰۷۷ ۰4۰۵ 
٩۰۳ 46 ۶‏ 


-ج - 

جابر» جابر عبد الحميد: 4٠‏ 

اخابري» سعد الله: ۵1۰ 

۰۷۲ ۰۷ ۰4۱ ۰۱۳ اخابريی» محمد عابد:‎ 
CITY MF (O° ATV GVA (VV 
CATT CATA CAVE ۷ ۴ 
471 2440 CASY (AGN 

الجحاحظ» أبو عثمان عمرو بن بحر: 254٠‏ 
AVE‏ 

جامعة الدول العربیة: ۰۸۰ ۰۱۲۵ ۰۱8۲ 
۹۳۵ 

۰۷۷۸ ۵۷۷۱ ۰۷6 ۰۳۷6 الجيارء آسيا:‎ 
VA VARA «YAT 

جبراء جبرا ابراهیم: ۰۲۷۱ ۰۳۹۰ ۰4۳۲ 
۷ ۷ ۰۷۱۸ ۷۲ ۰۷۵۰ 
6 ۷ ۰۷۸۷ ۰۷۹۱ ۸۰۲ 

۰۵۲۷ ۰۱٩ ۰٩۰ جبران جبران خلیل:‎ 
VIE CVI (5 (۲ ۰ 
41V CAVE VA CV VO 

۰10٩ ۰۳۰ ۰۲۸۳ عبد الرهن:‎ ‘Gt 
14 


nth‏ سس سس سرخ ین سای میس سب 
















جبرو» عبد اللطیف: 4۸۳ 

الجبهة الإسلامية للإنقاذ (الجزائر): 2595 
۵٩۷ ۹۵ ۲‏ 

جبهة التحریر الوطنی الزائریة: ۰۱۰۱ 
۳ لمم ۵۸۲ كوم AO‏ 

الجبهة القومية الاسلامية (السودان): ۰88۹7 
9۹۹ 

جبهة القوى الاشتراكية (الجزائر): ۰۱۰۱ 
۲۳ 5ه 

جبهة القوى الديمقراطية (المغرب): 0571١‏ 

۰۱۹۷ ۰۱۹۱ ۰۱۸۹ : جبور» جبرائیل‎ 
الا‎ kev Ved over 

جرداق» حلیم: ۷۰۰ 

جريديني» ادفيك : ۸۷۹ 

الجزائري» طاهر : ۸۷۳ 

الجزائري» عبد القادر : ۰71۷۹ ۸۰۳ 

جسوس» بشمد: ۱۰۲ 

اطعیئن» عبد اله: ۰۳۷۷ ۰۳۹۸ 1۰۸ 

جعیط هشام: ۰۸۱ ۰16۲ ۰16۳ ۰1۲ 
ALY‏ 

جفرسون» توماس : ۷۹۸ 

جلال الدین الرومی : ERY‏ 

جاعة التكفير والهجرة: ۶ ۳ 015 

جماعة «شباب شمده: 9٩۹۳‏ 

جاعة الفنیة العسکریة: ۰۵5۹۳ ۵۹6 

جعية الاتحاد والترقی: ۰۵۷۳ ۸۳۰ 

0۷۳ الامة العربية الفتاة:‎ dae 

جمعية العلماء السلمین اطزاثرین: ۰۸٩‏ 
۳ ۸۳ ۸ 

الجمعية العلمية السوریة: ۸۳۳ 

امعية الفابية الانکلیزیة: ۸۸۲ 

الجمعية القحطانية: "لاه 

جمعية «نجم شمال إفريقيا»: 249 20594 
AVE (Ove‏ 

حمعية النهضة العربية: “الاه 

الجميل» بيار: 23١‏ ۰۸۱ ۰۸6 ۰۱4۳ ۱ 





۱۰۹ 


یل حسین: ۸۱۲ 

الجنحاني » اجبیب: ۰15 ۲۹۰ 

الجهيمان» عبد الکریم: ۲۷۲ 

اخواهري» محمد مهدي: 
144 

جوزف» سعاد: 440 

جونغ» اریکا: 1۷۳ 


۸ ”ات 


جویس ۰ جيمس : ۷۸۵ 
الجيلاني» عبد القادر: ۰4۲۲ 41۳ 


VAo (VY\ : جيمس » هنري‎ 


- C= 

احاج؛ هد مصالی: ۰۱۱۳ ۰۵۷۰ ۸۱6 
۸10 

الحاج» آنسي: ۱٩۱‏ 

حافظ» شعبان: ۲۱۱ 

حافظ صبري: ۷۱۱ 

الحاكم بأمر الله: “447 

اخامولي عبده: ۷۰۳ 

حاوي» خلیل: ۰۲۲۲ 1۹۱ 

حبيبي» میل : ۰۷6 ۰۷۷۱ ۰۷۷۳ ۰۷۷۰ 
vy"‏ 

حتی» فیلیب: ۵۲ 

١١9 ۰۸٩ ای عزت:‎ 

حداد» حستی: ۰4۵۲ 4۵۳ 

الحدادء الطاهر : ۶ AW‏ 

حداد» قاسم: 2397 3494 

اطداد» عمد: ۸۰۲ 

حداد؛ نقولا: ۰۵۰۸ ۰۷۱۲ ۸۵۰ 

حدیتی» سعدي: ۷۰۳ 

ات الاهلية فی جنوب السودان: ۳۰ 

۳ ۹ :)۱۹۷۵( الحرب الأهلية اللبنانية‎ 
۳۹۹ ۲۵۲ EE MEE ۳ 
۸۰۵۸۰۳ ۰۵۸۵ ۰۵۵۸ EAE ۸ 

اجرب الباردة : ۰۳۸ ٩۳۷‏ 























































































































































































حرب الخليج (۱۹۹۰ - ۱۹۹۱): ۰۳۲ 
15 ۲ 2 


۰۵۸۲ CET CEA ۲ ۵ 
۹11 ۱ ۸ 

حرب السویس (۱۹۵7): ۸۸۶ 

الحرب العراقية - الايرانية (۱۹۸۰ - ۱۹۸۸): 
T10 7" ۲ ۷ ۷۲6 het‏ 

احرب العربية الاسرائيلية (۱۹6۸): ۲۲۸ 

الحرب العربية الاسرائيلية (۱۹۲۷): ۰۳۹ 
۲ ۰۱۶۷ ۰۱۵۰ ۰۲۱۸ ۰۲۲۸ 
۷ كلاف كلاف كلاه ۵۸۲ - 
۶ 04°(« أادكت كات CTIA‏ 
۳ كملا ۵( ۵ ۵+ 
AAT‏ محف لاف عقف ۸۹۲ 
٩۰۸ ۰ 6‏ 

الحرب العربية الإسرائيلية (۱۹۷۳): ۰۵۸۵ 
VAs‏ 

حربي» حمد: ۱۱۳» OAV‏ 

حركة اتحاد المنتخبين المسلمين (الجزائر): 
9۱ 

حرکة الاصلاح الديني: ۰۸۲۹ ۸۳۱ 

حركة الأهالي (العراق): ۰1۱۲ ۸٦۷‏ 

حركة التجمع من أجل الثقافة والديمقراطية 
(الجزائر): ٠١١‏ 

الحركة الثقافية البربرية: ٠١١‏ 

حركة الجهاد الإسلامى (فلسطین): ٩۰۰‏ 

ای ا 
44 ° 

الحركة الخمينية: 595 

حركة فتح (فلسطين): 088 

حركة القومین العرب : ۰۵۷۳ OVE‏ 

حركة لاهوت التحریر (آمریکا اللاتینیة): 0۰۰ 

حركة المجتمع الإسلامي (حماس) (الجزائر): 
645 

الحركة النقابية : ۳۶۳ 

الحركة الوهابية: 2١994‏ ۰۵۲۳ 6000 


۱۰۳۰ 


كدف ۸۳۰ ۸۳۱ 

احرية الاقتصادية : VAY‏ 

حرية السوق : ۵۶ 

حریق» ایلیا: ۹٩‏ 

حزب الاتحاد الاشتراکی (الغرب): ۰۳۶۳ 
UE UF col‏ 

حزب الاتحاد الدستوري (العراق): 
O1‏ 

حزب الاتحاد الدستوري (مصر): 5055 

حزب الاتحاد الدستوري (الغرب): ۵51۱ 

حزب الاتحاد الديمقراطى (مصر): ۵۵٩‏ 

حزب الاتحاد (مصر): 004 

حزب الاتحاد الوطنى الديمقراطى 
(السودان): ۰۳۰ ۹ ۷ ۳۳۲ 

حزب الاحاد الوطنی (العراق): 1۱۲ 

حزب الاتحاد الوطنی الکردستاني : ۱۰۷ 

حزب الا تحاد الوطنى للقوات الشعبية 
(الغرب): ٠ ٩١۳‏ 

حزب الأحرار الدستوريين (مصر): 25379 
(OY 4‏ ۸۵ ۸۰ ۸۱۲ 

حزب الأحرار (العراق): ۵1۰ 

حزب الاخاء الوطنی (العراق): ۳۳۱ 

ء0١‎ PEP حزب الاستقلال (المغرب):‎ 
ATTY ۰۸۲۵ (TIT ۰ ۸ 

الحزب الاشتراکی الدیمقراطی (الغرب) : 
١ 05١‏ 1 

الحزب الاشتراكي المصري: AAY 2351١‏ 

حزب الأشقة (السودان) : ۳۳۲ 

حزب الاصلاح الاسلامي (مصر): ۰۳۲۹ 
004 

حزب الله (لبنان): ۰۱۵۳ ۰4۹ ۰1۹٩‏ 
Tan‏ 

حزب الاأمة (السودان): ۰۳۰ ۰۹ ۳۳۲ 

حزب الامة (مصر): ۰۳۲۹ ۰۵۵٩‏ ۰۸۳۰ 
Avs‏ 

حزب البعث العربي الاشتراكي: 290١‏ 

























«119 ۲ ۷ ۷ «OVE ۳ 
AVA ۷ 

حزب التقدم (العراق): ۵1۰0 

حزب التقدم والاشتراكية (الغرب): ۰۵۱۱ 
WY‏ 

حزب الجبهة الوطنية (مصر): 009 

الحزب الحر الدستوري (الجزائر): 05١‏ 

احزب ار (العراق): ۰۳۳۱ ۵1۰ 

حزب الحركة الشعبية (المغرب): ۵٩۱‏ 

حزب الدستور (تونس): ۰۰۲۳ COTA‏ 
AW ۵‏ 

حزب الدستور النديد (الجزائز): 0+1 

الحزب الديمقراطي العربي الناصري (مصر): 
064 

الحزب الديمقراطي الكردستاني: ٠١‏ 

ارت السوري القومی الاجتماعی: 0۷۳ 
١ AVY ۰۸۷ ۷‏ 

حزب الشعب الجزائري: 856 

حزب الشعب (سوریا): ۵1۰ 

حزب الشعب (العراق): ۰۳۳۱ ۵٩1۰‏ 

الحزب الشیوعی السوداني : ٩۷‏ 

الذري ات 
۷ ۰ 

الیزب الشيوعي الصري: 01۱۱ 1۲۰ 

الا الغربي: ٦1۳‏ 

حزب العدالة الاجتماعية (مصر): 00٩‏ 

الحزب العربي الاشتراکی الصري: 00٩‏ 

حزب «القوات اللبنانیة» (لبنان): ۱6۳ 

الحزب القومي العربي (مصر): ۵۵۹ 

حزب الكتائب اللبتانیة: ۵۷۰ 

حزب اللامركزية الادارية العثمانی: ۵۷۳ 

حزب مصر الفتاة: ۷ ۸۱۲ 

حزب مصر الستقلة: ۵0٩‏ 

حزب النبلاء (مصر): ۵۵٩‏ 

حزب النجادة «لبنان): ۵۷۰ 

حزب الوحدة السوریة: ۵1۰ 






















حزب الوطن ار (مصر): 09٩‏ 

احزب الوطنی الدیمقراطی (العراق): 1۱۲ 

الحزب الوطني الديمقراطي (الغرب): 0٩۱‏ 

الحزب الوطنی (سوریا): 01۰ 

حزب الوفد (مصر): ولا eb AINE‏ 
لكف كمف كمف CAT‏ ككف 
AN‘ CATV‏ 

الحسن» إحسان حمد: ۳۸۷ 

الحسن الثاني (ملك الغرب): ۵۱ 

حسیب؛ خیر الدین: ۱۳ 

الحسين بن طلال (ملك الأردن): ۱۳ 

الحسين بن على: 24147 ۰4۱۲ 1۸۰ 

E 

حسين» سد ل الرزاق: ۲۵۹ 

٤۲۳ ۱۱٤ ۱۱۳ ۸٤ حسین» طه:‎ 
«011 ۰۵۱٩۹ ۰۵۱۳ ۰۹ «(0۹7 
تقل‎ ATV CWT ۷ ۴ 
۸٩۷ ۸۹۳ CAAA «ATT ۸ 

۰۲۰۰ ۰۱۵۲ ۰۱۵۱ عصادل:‎ eqn 
Mer ches 

اخسینی» السید: ۰۲4۷ ۲۰۸ 

حشانی؛ عبد القادر : ۵٩۹۵‏ 

الحصار الاقتصادي الدولي على العراق: 
۸ 6 ۲( 

احصري. ساطع: ۰1۷ ۰۱۱۹ ۰۸۲۷ ۸۷۹ 

۰۲۱۵ ۰۲46 ۰۱۷۵ CAV tele eS 
1۲۳ ۰۲۷۰ ۲۷۶ ۷۷ ۷ 

احضارة الاسلامیة: ۰۸6 ۰۱۱۰ ۰1۳۱ 
۸۳۹ 

احضارة العربية: ۰۵۳ ۰۱۱۱ ۰۱۱۲ ۰1۲۲ 
٩۳۷ ۰1۸۲ ۳‏ 

اضارة العربية الاسلامبة: ۰۸۲ ۰۸۸ 
AVE ۲‏ 

احضارة الغربية: ۰۸۲ ۰۱۵۱ ۰۲۳۳ ٩۳۷‏ 

۰۳۵۱ ۰۲۸۹ ۰۲۶۲ ۰۲۱٩ : حطب زهیر‎ 
1۳۰ ۰۳۹۵ CTA ۲ 













































حقوق الانسان: ۰۱۳۸ ۰۱۵1 ۱۵۹ - 
AAI ۷ ۱‏ ۰۹4۲ ۰۹6۵ 
8 ۶ 40۷ 

حقوق الرأة: ۰۱7۸ ۰۱۷۳ ۱6 


حقی» میی: ۰11 ۰۷۹۱ ۷۹۳ 


TT clos ۹ الحكيممء توفيق:‎ 


الوا CEAY oft’‏ 41< اكت 
VTA ۷۲۵ ۶‏ _ ۰۷۳۰ ۰۷۳۲ 
cVIA GVW oV (VEE BVT‏ 
AAA ۰۷٩۰۳ VAN ۲ ۶‏ 

اخلبی؛ سامی, الشوا: ۷۰۳ 

حادق نجلاء : Yev‏ 

۰۲۲۳ ۰۲۱۳ ۰۱۸۶ ۰۲۷ مدان هال:‎ 
۰8۱۷ ۰۵۱۵ ۰8۸۵ «ETA ۶۹ 
oY 

الحمدي. اپراهیم : ۵۷۵ 

احمزاوي» حسناء: ۰۳۷۷ ۳۸ 

حملة نابولیون بونابرت عل مصر (۱۷۹۸): 
۶ ۸۱۲ 

حميدء لحمداني: ۷۳ 

اخناوي» سامی: OVE‏ 

A E A E a a 
A4۱ «ATI 04 

الحنفية : 1۸7 

الحوالي» سفر بن عبد الرحمن: EAT‏ 445 

۲٤١ ۲۳١ 0534 57 حوراني ألبرت:‎ 
ANY ۳ CVV C171 

الحياد الإيجابي : 0۷٦‏ 

٩۰۳ ۰۷۷۱ CV VE ۰۷۵۶ حیدر حیدر:‎ 

الحيدري» بلند: 1٩۱‏ 

دح - 

خائی» ممد: ٩۱۳‏ 

خالد» حسن: 847 

خالد» خالد شمد: ۰۵۰4 ۰۵۱6 ۸۱۷ 

خالد» لیل: 1۱۷۹٩‏ 


الخالدي؛ رشید: ۷۳ 

الخالديء وليد: 9۸۷ 

۷١١ ۷٠١ خدة. محمد:‎ 

خدوري» مجيد: 09٠‏ 

الخراطء ادوار: ۰۱۲ ۰1۱۲۷ ۰۷۵۶ ۰۷۲6 
۹ ۸۰۰۰ 

۰۵6 ۰۲۹۵ ۰۱۷ ۰۱۳۶ اشصخصتء:‎ 
٩۹۳۲ ۸ 

خضرء جورح: 8۰۳ 

الخطاب الدینی : ۰۳۸۰ ۰۳۸۱ ۰۸۹۰ ۸٩۹۸‏ 

۰1۱۷ ۰۵1۵ CAA ۸ الخطاب ان‎ 
AYE CAAT CAYO :إلى‎ 

ا لخطابي» عبد الکریم: ۰1۷۹ ۸۱۳ 

الخطاط » هاشم: 1٩۷‏ 

اخطیبی؛ عبد الکبیر: ۰۱۳ ۰۵1 CVV‏ 
اب كو ال العو عو 
۲ الالال ۰۷۸۸ ۰۷۹۰ ۰۸۱۶ 
CAV‏ 4۳ 41 41° 

الخفاجي » عصام : ۳۸ 

خلف اللی. ممد آحد: ۰۵۰4 ۸٩۳‏ 

خلیفة» سحر: ۳۹۰ ۰۷۵6 ۰۷۲۱ VAY‏ 

الخمينى (آية الله): 4۸۷ 

۰۷۱6 ۰۷۵۷ ۰۷۰۱ : الیاس‎ eas 
Ato ۳ ۱ 

خوري» رئیف : ۸۱۳ 

اخوري» فاد اسحق: ۰۲۳۷ ۰۲۳۸ ۳۹۱ 

خوري. فیلیب: ۰۱۲۲ ۰۳۱۹ ۰۵۷ 9۵5 


الخولي؛ لطفی: ۰ لاك مكل 


۷ ۱9۰۰ 
خيري» مد الدین عمر: ۳۸۷ 


2د 


داروین» تشارلز : ۹ ۸۸۳۳ A&V‏ 


٩۲۵ 0۷۵۸ ۰۷۲۱ : فیصا‎ ele 
01۰ : الدروبي» علاء الدين‎ 





۳۱۳۱۳۹۵ ۸۷۳۹۳۳۵ (17 درویسش» خجمود؛:‎ 
VV CVV CVA (O0°V¥V CA 


الدغرنی» أحد: ۱۰۳ 


٤٣٣ raat دغوغی سيدي‎ 

دنقل؛ آمل: 1۹۲ 

دوبان کلود: ۳۱۳ 

دورک‌ایم؛ امیل: ۰۱۷6 ۰۱۸۰ 
Ave «(0*0 (4‏ 

الدوري» عبد العزیز: ۰1۵ ۰۷۲ 
AV ۷ ٩۹‏ 

دوستويفسکي» فیودور میخائیلوفیتش : 

دول» رویرت: 1۷۵ 

الدولة الريعية: ۰۲۹۲ ۰۳۰۱ ۰۳۲۱ 
ot"‏ 

CYA ۰۲۱۸ ۰۱۳ دوماني» بشارة:‎ 
CAI «TAT 

دیاب» لطفی نجیب : ۰۳۸۷ ۰۳۹۹ 
۲ 

۰۷۷۱ ۰۷۹ ۰۷۱۱ دیپ» محمد:‎ 
VAA (VAT ۸ 

۷۱۷ جان:‎ ¢ pao 

ديكنزء شارلز: ۰۷۱۵ ۰۷۱۰۱ 109 

IEE CITA ITT ۱ الديمقراطية:‎ 
۰۱۷۳ - ۱۷۱ ۷ ۵۷۲ ۰ ۹ 
۰۵۱۷ ۰۵۰6 «Oof EAN o1 
- ۵۷۸ ۰۵7۸۷ (OVO «(O00 «orf 
«10 ected ۷ ۷ ۰ 
۰۸۵ ۰۷۶ ۰1۹6 ۰۱۷ ۶۵ 
۵ انق لاأاكق‎ AY 
٩1۱۲ ۰۹59۱ ۹4٩ ۰۹86» ۹ 

الدین الرسسی: ۰۳۷ ۰14۷ ۰44۸ 
در اف Cile £OV EOE‏ 
۵ ۰۸۳ ۰۳۷ 

۰80۲ - 868٩ ۰۶6۷ ۷ : الدين الشعبی‎ 
۰8۸۲ ۰۶۷ 6۵ £04 _ Lov 
oYyV 


دينوي» غیلین : Yor‏ 
الديواني» خليل مصطفى : VE‏ 


تب ر = 

رابح» ترکي: ۰۷۷ ۸۱۶ 

رابطة العالم الاسلامي: 1٩۱ ۰4٩۰‏ 

رابطة العلماء العارضین فی الغرب : 1٩۰‏ 

٠ ۷۸٤ الرابطة القلمية:‎ 

رابینو» بول: 40۵ 

الرازحي» عبد الکریم: ۷۵] 

۰۱۲۵ ۰۱۲۰ ۰۳ ۰۲۳ الرأسمالیة: ۱۹ء‎ 
۰۲۹۲ ۰۲٩۹۱ ۰۲۸۷ ۰۱۸۷ ۵ 
2 5 ۷/6 1 
٩۳۷ 4۳۲ ۹۹ 

الرافعی. مصطفی صادق : ۸۵٩‏ 

رافقی؛ عبد الکریم: ۳ ۰ 44١‏ 

VEY robb ye راندل»‎ 

الراهب؛ هانی: ۰۷۵6 ۰۷۹۵ الالاء ۸۰ 

رایت» |ريك آولین: ۰۲۸۸ ۰۳۲۵ ۳۳۵ 

رباط ادمون: ۵۱۱ 

الربايعت أحمد: ۰4171 11۹ 

الرجبی» خلیل بن آحد: 1۸۸ 

الرخالء حسین: ٩۸۱۲‏ 

رزق» يونان لبيب: 44 

رشدي» سلمان: ۰۸۰۵ ۰۸۹۲ ۸٩۳‏ 

رشيدء أمينة: 9470 

الرصافي» معروف: ٩۰۹٩‏ 

رضاء محمد جواد: AO‏ 

رضاء محمد رشید: ۰۱۱۳ ۰۵۰1 ۰.۵۲۳ 
۲۱ ۰ ۰ 4 - 
ام كاتف cAO* ALY CACTI‏ 
۸۵٩ ۰۸۵۷ 6:‏ 

الرفاعی آجد: ۰11۲ ٤1۳‏ 

1۹۱ estes tng 

رمضان» عبد العظیم : ۱۵۰ 






















































الرميحى. محمد: CAL‏ ۰۸۵ ۰۹6 ۰۳۱۸ 
۰ 445 

رودنسون» مکسیم: ٥۲۷‏ 

روزفلت»› تيودور: ٦۷۸‏ 

روزئثال» یوسف: 5۱۱ 

روسوء جان حاك: ۱۷۶ 

الرجان آمین: ۰۷۹ ۹۰ ۰۲۰۰ ۰۵۷۰ 
AVY ۲ ۷۲‏ 

ريفنة المدن: اال الل c۳۱‏ ۳۲ 
۹۹ ۷1/۹۹۹ 7 


Se 

ء۱٠۲١‎ 41١9 2.47 زريق» قسطنطين:‎ 
۰7171۷ ۰1۲ 6070 CEY ۰ 
AAV ۲ ۷ 

الزعیم» حسني : ٩۷‏ 

زغل» عبد القادر : ٩۲۵‏ 

۰11۷ ۰۱۲۱ ۰۸۳ ۰۲۸ زغلول» سعد:‎ 
CAO 6  ( ۲ 
اكلم‎ ۷ CASA 

زفزاف» محمد: ۷۹۰ 

زكرياء خضر: 7597 ۳۱١‏ ۳۱۲ هال" 
۷ ۲ 417 

زکی» رمزي: ۰۳۳۵ ۳۳۱ 

ATO (orl : الزناي» ربيع‎ 

زنیین محمد: 4086 

الزهاوي» میل صدفی: ۰۳6۹ ۰۵۰۱۲ 
كلت ۱ 

الزهد » الديني : ۱ ۰۸۲ Ore‏ 

زولا» امیل: ۰۷۱ ۷۲۱ 

VUE : لطیفة‎ cobs 

زیاد. توفیق : ۷۷ 

زیادة» معن: ۸۲۲ 

زیادة» می : ۳۷ 

۰۷۱۱ ۷۸ ۲ beter te 
١ ATT ۹/۲ 


۱۰۲ 


زين الدين» نظيرة : ۳۷ 
الوين» عبد الحميد: ery‏ 


- n= 

الساداتء أنور: ۰۱۵۰ ۰۱۵ ۰1۸٩۹‏ 
۲7 ۰۵۱۶ ۸۵ _ ۰۵۸۷ ۵۹۲ - 
۰۶ ۲ 6 ملالا 

سارتر» جان بول: ۰۵۲۸ ۰۸۹۹ ٩۱۰‏ 

السایج» عبد الحميد: ٥١۷‏ 

سبنسر» هربرت : ۰۱۷۶ ۸۳۶ 

سبيلاء ممد: ۰۷۶ ۰۵۰6 00۸ 

ستار» بول: ۰۲ 

ستاك» جان : 44 

سترل» س . م.: ۲۰ 

سجلماسى» محمد: 595 

سریة» مرا o۹۳‏ 

سعادت آنطون: ۰۸۷ 0۸۸ ۰۵۰۳ ۰۵۷۷ 
۹ ۰۸۷ ۸۷۲ ۸۷۹ 

سعادة» خلیل: ۰۱۷۰ ۰۵۰۰۳ ۰۵۷۷ 
۸ ؟آلا 

سعد. آهد صادق: ۰۱۸۰ ۵٩1۳‏ 

سعد الذین» ابراهیم: ۹٩۳‏ 

۰٩۰۳ ۰۳۷۵ ۰۳۷6 السعداوي» نوال:‎ 
4١١ 45 

السعدون. عبد المحسن: 05١‏ 

سعدي» سعيد: ١١١‏ 

السعودي» منی: ۰14۸ 1۹۹ 

سعید. ادوارد: ۰۱۳ ۰۵۷ ۰۱۶۱ ۰۷۵ 
۰ 4 4104 

السعید أمینة: ۳۷۰ 

سعیدء خالدة: ۰۳۷۶ ۰1۸۱ ۰1۹۱ ۰*۹۲ 
٩۱۱ ۰4۰۳ ۰۷۲۰ ۸‏ 

السعید » رفعت: ۰۱۱۰ ۰۱۱ ۸۸۲ 

سعید ‏ عبد الله ابراهیم : ۲۱۲ 

سعيدء. على أحمد (آدرنیس): ۰۱۳ ۰۳۷ 















































TYY «103 (loo IIE 4ن كت‎ 
۰۵۲۲ ۰۵۲۵ ۰۵۲۲ (OV ۰ 
۰115 ۰1۸۲ ۰۲۲۱ ۰۱۳۳ كلك‎ 
۰۱۲۹۹ TAF - ۱ لالت‎ ۸ 
FP YO لالا١ لعلل‎ 

السعید. نوري: ۰۵1۲۰ ۵۸۳ 

السلال» عبد الله: ۵۷۵ 

سلای صائب: ٩۰‏ 

سلامف غسان: ۰۵۳6 ۵٩‏ 

سلمان بن عبد العزیز (الامیر): 4٩۲‏ 

LAY ۰88۲ ۰4۲۱ ۰4۱٩ السلوك الدینی:‎ 

سلیم» جواد: ۸ ۷۰۲ 

سليم » شاکر : ۰۳۹۵ ۰۳۹۹ ۰۵ 

سليم» نزار: 595 

السماري. ابراهیم بن عبد الله: ۳۸۰ 

۷۵ rate السمان»‎ 

سمیث» ایل: ۸۳۳ 


0 ی 


سمیث» روبرتسون: ۳۵۲ 

سمیث » ولفرد کانتول: 1۲۲ 

سنو. سی. ي. : ۷۱۱ 

السواح» فراس: ۰4۵۱ 4۸۷۲ ۵۰4 ۵۲۱ 

سوروکن» ب.: ۷۲۰ 

سوفاجیه جان: ۲۳۹ 

سونسون» غاي : to‏ 

السويدي» توفيق: ٠٦٠‏ 

سویف» أهداف: 785 

السیاب» بدر شاكر: 2١85‏ ۰۲۲۲ ۰1۸۵ 
TAF 0‏ 544 

۰۵۱۹ ۰۲۳ ۰۱۱۳ السید. أحمد لطفى:‎ 
ATT AYY CV. GOA COM 
AAA اخمف‎ ۸ ۷ ۸۹ 

٩۰۳ ۹۰۲ ۰۷۱۷ محمد:‎ otal te 

السید. عفاف لطفی : ۰۳۰۸ 1۸۸ 

السید» مود آحد: ٩۱۲‏ 

سیمل» جورج: 1۲۸ 

شلا تسكانا 822121 


٠. 
- or - 
1۹۹ الشابي» أبو القاسم:‎ 
۶۰5 شاتبلا. خالد:‎ 
457 الشاذلي» حسن:‎ 
١57 شاريت» موشى:‎ 
Vo شامري » ك ر‎ 
۳۵۹ الشامی» حسن:‎ 
۷۱۳ الشامی: رفيق:‎ 
۸٩۷ : فتاه عبد الصبور‎ 
1۲۱6 ۰1۱۳ الشاوي» عبد القادر:‎ 
۰.۳ : شحادة لياء رستم‎ 
۳۷۲ شحرور ممد:‎ 
۰۷۰۱۹ ۰۳۷۳ لشدیاق» آهد فارس:‎ 
۸ ۸۶۱ 2 ۷ ۹ 
۰1۹ ۰۳۶ ۰۲۳ ۰۱۳ شرا همشام:‎ 
۰۳۸۲ ۰۳۷۰ FI 7 ۱ 
۰۸۱۸ ۰۸۱۳ coo كالم‎ ۵ 
٩۰۹ -_- ۳ ۶۹ 
106 الشرقاوي» زاوية:‎ 
۰۲۳ ۰۲۲۳ الشرفاوي» عبد الرهن:‎ 
VIE ۰۳۶۱ ۰۲۷۳ ۰۲۷۱ ۸ 
21 
oP 27” الشركات المتعددة الجنسيات:‎ 
۰٩۲٩۹ ملت‎ ۰۵84۵ ۰۲۹۵ ۷ 
14١ ۶ 
1٩۸ : شریعتی» علی‎ 
۱۲ شریف» عزیز:‎ 
۳۷ شعراوي هدی:‎ 
۲۰۰ الشعلان. نوري:‎ 
۵٩۹۰ ۰۷۳ الشعوبية:‎ 
۱۰۲ شفیق» خمد:‎ 
1۰۰ : الشقاقی. فتحی‎ 
vey Mule oS 
۱۹۰ : شکري» غالي‎ 
۷۹۰ شکري» حمد:‎ 
















































الشكعة» بسام: 0588 

شلبی» آحد: ۳۸۹ 

شاخ رمضان عبد الله: ۰444 1۰۰ 

الشمالي» فواد: ۰۱۱ ٩۱۲‏ 

شمه تصیر : ۷۰۲ 

شمس الدین؛ محمد مهدي: ۰8۹۲ ۳۹۶ 

شمعون» شموئیل: ۱۰۱ 

۰۵۱۸ ۰۵۰۰6 ۰۱۱۳ الشمیل. شبی:‎ 
۰۸۱۲۱ CWA ۰1۸۷ ۰۱۸ ۷ 
CAE _ 2 ۷ ٩ ۰ 
”ثم‎ ٩ ۶ 

الشهبندر عبد الرهن: ۰۰٩‏ ۰۸۱۷ 
۳ ۸۷۰۵ 

شو. جورج برنارد: ۸۸۱ 

الشواء راویة: ۵۸۸ 

شوپ إي.: 11۹ 

۸۲۲ ۰۵۹٩ ۰۵۲۰ الشوری:‎ 

شوفی » آحد: 1۹6 

الشوكء على: لاوم 

الشیخ» حنان : ۱۷۸ 

الشیشکل أديب : ove‏ 

الشیشینی» ادیا: ۰۱۲۲ ۲۹5 

الشبوعیتة: ۰۵۲6 ۰۵۷6 ۱۰ 1۱۲ 
۹ص امف 0 


- ص - 
الصافي» وديع : ۹۰ 
صالح» سعاد ابراهیم: ۰۳۷۸ ۰۳۸۲ 
۸۳ 7و 
صالح سعد: 9٩۰‏ 
الصالح. صبحي : ۰۳۸۹ ۰4۰۷ 1۰۸ 
صالح. الطیب: ۰۹۱ ۰۱۹۵ ۰۲۳۶ ۰۳۹۰ 
مدن ۲ ۷ ۲ ۲-۲( 
صالح» عبد الجواد: 0۸۸ 
‘elle‏ علي عبد الله: 9۷۵ 
صایغ» روزماري: 07١14‏ ۲۱۹ 


صایغ» يوسف: 450 

۰1۹71 ۰۱۵۲ ۰۱۵۰ الصحوة الاسلامیهة:‎ 
۰9٩۱ ۰۵۸۹ COTY «O11 ۸ 
AAA 

صدقی» بکر: ۵۷ 

ین الطیب : 1۹۶6 

الصراع الثقافي : ۰۵ ۸۱۷ 

۰۲۱۷ ۱۲۰ ۲۲۷ 6۵ الصراع الطبقي:‎ 
۰۳46 ۰۳۳۱ ۰۳۳۲ ۲۷ YAY 
۰8۸1 ۰۳۵۰ ۰۳۶٩۹ ۰۳۶۷ ۵ 
۰۷۲۵ COVA (OVE ۵۷ ۸ 
AVY ۷۲ ۲ ۷ ۷ YY 

الصراع العري - الاسرائیلي : ۲ COAT‏ 
wr‏ 

الصراع القومي: ۰۵۵ ۱۱ 

۰۵۷۰ ۰۵۰۱۸ ۰۱۱۳ صروف یسعهقوب:‎ 
AAI CATE CATT «AT! 

صفوق نجدة فتحى: ۸۷ 

الصکبان» عبد العال : ۲ ۲۹۷ 

الصلح؛ منح : 1 

صلیبی» کمال: 14۷ 

ادج خالد: 1۵۳ 

صندوق النقد الدولی: ۰۱۲۱ ۵۸۰ 

OW جميل:‎ ‘ere 

۰۵۲ 20151١ ۰۱1۰ ۰14 الصهیونیة:‎ 


ATV 6 6 6 ۳ 
۰41۵ 416 ۰4۱۱-0٩ الصسوفیتء:‎ 


1۸۱ 
الصيادي آبو الهدی: ۰۸۱۸ ۰۸۱۹ ۰۸۲۹ 
ALY ۱‏ 


دا طب 


tele «ale‏ 54لاء 81لا 
الطائفية: ۲۹ CAV CVV CVO‏ 2355 
cE ۰۶1۱ - ۶۳۸ ۰۳۶٩ ۰‏ 
(Ol ۲ GOH) CLAN‏ 










































۰۸۳۲ ۰۵۷۰ OKA ۳۶ ۳ 
6 A1 

الطبقات الاجتماعیة: ۰۲۳ ۰۲4 ۰۲۸۱ 
۲۱ ۲۸۸ ۰۳۰۹ ۰۳۱۱ ۰۳۲۷ 
TEA ۰:۸۲ ۵۹‏ 

الطبقة الارستقراطية : ۰۳۳۷ ۳۶۲ 

الطقة الاقطاعية : ۰۱٩‏ ۰۳۶۱ ۳۶۲ 

الطبقة البرجوازیة: ۰۳۲۸ ۰۳۳۰ ۰۳۳۲ 
ار Yo\‏ 

الطبقة العاملة: ۰۳۳۲ ۰۳۳۵ ۰۳۳۷ ۳۶۱ - 
TEV ۳۳‏ 

الطبقة الكادحة: ۳۲۸ ۳۳۷ ۰ ۰۳۳۹ 
۱ ۰۳۵ ۰۳۶۷ ۰۳۸ ۰۳۵۹۱ 
۹:۰ 

۳۳۱۰۵۳۳۲ ۳۲۸ الطبقة الوسطىی:‎ 
5۸۲ ۰۳۸۸ ۰۳۵۱ FEA FET 
CAVA ۸۲۲ ۰۸۵۵ COTY 1 
4 

01۸۲ ۰۳۵۱ ۳۵۰ ۰۲۸۱ الطبقیهة:‎ 
۰۷6 ۰۷۳۲ ۰۷۰۷ COTE ۶ 
۹0۱ 

طرابلسی» فواز: ۸۳۸ 

۷۸ ميشال:‎ col b 

الطرق الصوفية: 2509 ”557 2,450 
AY4 6 ۲ ۱‏ 

طنطاوي» محمد سید: 4۸٩‏ 

طهء ممود محمد: ۸٩۷‏ 

الطهطاوي رفاعة رافع: ۰۳۷۳ ۵۲۲ 
011« ¥1۱« ۸14 _- اكلم 

الطوطميهة: ۰8۲۸ ۰۲۹ 1۳۳ 

طوقان» فدوی: 5۹٩‏ 


جاع - 


عازوري» نجیب: ۰۵۷۲ ۸۳۷ 





عاشور» رضوی: ۷٦٤‏ 


عاشور» نعمان: 1۹٤‏ 
العالم محمود آمین: ۰۲۰۳ ۰۱۲۷ ۸۹۸ - 


Qe 
047 ۳٣١۸ عامر» ابراهیم:‎ 
9۵۷ عاني» تار:‎ 


عباس؛ احسان: ۰۱۳۰ ۰1۳۱ 11۸ 

عباس (خديوي مصر): o‏ 

عباس» فرحات: ۰۵۲۱ ۸۱۵ 

عبد الله. اسماعیل صبري: ۰۱۲۰ ۰۳۱۸ 
MeV ۲ 6 ۷‏ ”انق 
AVE ۳‏ 6400 4015 

عبد call‏ عبد الخالق: 86م 

العبد call‏ محمد: 0۵۳ 

عبد الجوادء أحمد: ۵۵۳ 

عبد احکیم» طاهر: ۰۲۹۲ ۰۳۰۸ ۰۳۱۷ 
ONY ۰۵۳ ۰۵۲ ۹‏ ۰۸۲۰ 
۹ كدوم 

عبد الحميد الثاني (السلطان العثماني): ۰۸۱۸ 
CATA‏ ۸۳۱ 

عبد الرازق» حسن: ۵۵٩‏ 

۰۸۳۱ ۰۵۰۹ ۰۵۰1 عبد الرازق» عل:‎ 
«AYO AVÊ ككل‎ “AOA - Aor 
A4AY «A4Y 

عبد الرحمن» عمر: ۵٩۹6 ۰۵٩۹۳‏ 

عبد الرهن» عواطف : ۸۲۵ 

عبد السلام منصور: ۷۸۱ 

عبد الصبور» صلاح : 1٩۱‏ 

عبد العزیز ال سعود: ۰۸۷ ۰۱۹۹ ۰۲۱۰ 
۴۳ ۰۲۱ ۰۵6۸ ۰۵۵۱ ۰۸۲۰ 
۸۱۳۱ 

۰۲۹۰ ۰۳۸۸ ۰۱۳ عبد الفضیل» محمود:‎ 
TTY CTIA COV 4| 
٩۵۵ ۰5۷۹ ۲ 

عبد الكريم» خلیل : ۰۵۱۹٩‏ ۵۲۰ 

عبد المعطي» عبد الباسط: THA GE‏ 
۳۳ 





























































عبد املك آنور: ۳۲۹ ۰۳۳۳ ۸١٤‏ 
“مف 400 

۰۱9۰ ۸۳ ۲۸ عبد الناصر› حمال:‎ 
۰۵۸۰ ۰۵۷۵ ۵۱5 cE of ۰۶ 
۰۷۷۰ VT VE V4 ۲ 
۹ ۳ ۸ 

عبد الوهاب» لیل: ۳۷۷ 

۰1۱۲ ۰8۰۷ ۰۳۸۹ ۰۳۷۰ عبده خمد:‎ 
۰۵۲۳ ۰۵۲۲ ۰۵۱۳ ۲ ۳ 
- AYA 6 O4¥ ۱ 
cAOV AOE كتف‎ «ATE CATS 
AAA «A10 ۲ 

عبود» ابراهيم : ولاه 

عبود» مارون: ۸٥۱‏ 

عبید » مکرم : ۲ ۰۷ ۸۸۰ 

عثمان بن عفان: ۹۲ CYAN‏ ۰۵۲۰ ۸۲۷ 


۷۹۱ : ميسم‎ tame 
۵1۰ العجلاني » عطا:‎ 
١5١ عجمى » فؤاد:‎ 


عجوبة تختار ابراهیم : ۳۰ 

۰۱۲۲ ۰۱۰۸ ۰۱۳ العدالة الاجتماعیة:‎ 
۰۱۲۷ ۰۱۸۵ ۰۱۲۲ ۰ كول‎ 
۰۳۰۱ ۰۲۸۲ ۰۲۸۲ IAT ۳ 
۰۵۲ ۰8٩۳ ۰84۸6۶ CPW ۷ 
OTF «(0710 «(O00 6 ۳ 
۰*1۲ ۰۷۸ ۰ ۲۸ ۰6 ۷۵ . 
المت هالال الل ككل‎ 2 OWS 
د'ق‎ CAV CAE CATY كلام‎ 
4o۲ _ 40° 64ST تق‎ ۹ 
A1۲ 411 «400 

۰1۷۹ COW ۰۵۲۳ ۰۲۸ عرابيء آهد:‎ 
AXA 

العراي» محمود حسني: ٩۱۱‏ 

Lee OAR OA ۳ عرفات» ياسر:‎ 

العرقية : ۹۷ - 8۹۹ ۵۳ 

العروبة: ۷ ۰۸۰۷۸ ۰۸۳ ۰۱۰۱ 


۱۰۳۸ 


۰۱۷۱ ۰۱1۲۰ ۰۱8۷ ۰۱۶۳ ۶ 
cAVY الام‎ CAY‘ f UY 
AVA 

۰۱۱۳ ۰۷۲ ۰۳۱ ۰۱۳ العروي» عبد الله:‎ 
۰۵11 8۱ 2 OFF COVE ۹ 
ATT ۲ ۲ ۲ ۱ 
4V (4°71 4۳ 

عريضة» نسیب : ۷۸٤‏ 

العزاوي؛ ضیاء: ۰۱۳ 1۹٩‏ 

السل» شكري: ۷۱۲ 

عصبة العمل القومی (سوریا6: 6۵۷۳ ۸۳۷ 

العصبية الأسرية: YoA‏ 

العصبية البدوية: ٠١5‏ 

عصفور» جابر: ٩۳۰١‏ 

العظم» بديع مؤيد: 91۰ 

العظم» صادق جلال: ۰۱۳ ۰4۸۰ ۰۵۰۲ 
۸ ۷ ۲ ۳ + 
لاقل ات TE °F‏ 

8۰۹ ۵۱۱ ۰۵۰۳ العظمة. عزیز:‎ 
CAT’ CAY‘ AIA «oY «0\1 
AOA ۸۲ ۸ 

العظمة یوسف : ۲۷۹ 

عفلق» میشال: ۰۵۷۷ ۰۵۷۸ (ATV‏ ۸۸۰ 

العقاد» عباس ممود: ۰۳۷۱ ۰1۰۷ ۰481۰ 
وكالا VF‏ الالال VA’‏ ۵5۵+" 
AVY «ASS‏ 

العقبى» الطيب: 077 

العلاف» آهد حلمی: ۰۲۵۰ ۰۲۵۱ ۰۳۹۰ 
EY ۵‏ هی 0۷۲ 

العلاقات العربية - اخلیجية: ۸۵ 

العلایل» عبد الله: ۰۱۷۰ ٩۰۳‏ 

علم الاجتماع الديني: ۰1۲۵ ۰1۲5 4۲۸ 
OVA ۰۵۰۲ ۰۷ 6۵۶‏ 

علم الاجتماع السياسي : ۰۵۳۱ ۵۳۳ 

علم الدين» نورا: ۰4۰۲ 9۳۹ 

العلمانیة: ۰۷6 ۱۱۹ ۰۱۷۱ ۰1۲6 


c۹۸ 
48 


« LAV 
01۸ 
CVI TIAA IAT oF 
CAEYT CATY ATI ۴ 
MEN CANE CAA! «Aco 

۳۵۲ ۰۲۹۰۰۲۸۱ عل بن أبي طالب:‎ 
۸۱۲ ۵۲۰ EAT CEE EEN TAA 

علیوقی خالد: ۰4۲۰ ٩۲۷‏ 

عمادء عبد الغنى: ٤٤۸‏ 

عمارء حامد: ۰1۷۹ ۸٩۲‏ 

عمارة» خحمد: ۰۹۲ ۰:۰۳ ۵۰۵ ۵۰5۱ 
A&Y ۷ ۷/۷۵ / ۳‏ 

عمر بن الضطاب: ۰۲۸۹ ۰۳۵۸ 11۳ 
۸ ۰۲۰ 

عمر بن عبد العزیز (الخليفة): ۸٤۳‏ 

عنان» عبد الله: ٩۱۱‏ 

العناني» على: ٦١١‏ 

WE : العنصرية‎ 

عواد» توفیق یوسف: ۳۹۷ 

العواد» فوزي سایب: ۷۰۳ 

العودات» حسین: ۰۳۷۲ ۳۸۶ 

1۹6 ۰1٩۹۳ سلمان بن فهد:‎ ca gall 

۰۳۲۹ ۰۳۲۰ ۰۲۱۵ ۰۱۷۹ عودة» محمود:‎ 
TT (FTE OFT 

عوض› لویس: »۱٥۰‏ 0۰۸» ۸۲۷ 

۰۱ ۰۵۵ ۰۳۷ ۰۲۲ ۰۲۰ VV العولة:‎ 
۰۱۲۸ ۰۱۲۷ ۰۱۲۲ ۸ ۰۷ 
۰۱1۸ - ۱۶1 ۰۱۳۹ ۰۱۳۶ ۰ 
2۱۳۲ ۳ IIA (oY 
«114 «(060 (Off ”لاه‎ «cof! 
۰۰۱ ۰۷۱٩ 140 ۰1۸۳ ۹ 
A AF AYA ۲ ۰ 
٩۹۵۸ ۰۹۵۱ ۰۹۶۸ 56 

عویس » سید: ۰4۵5 ۰80۷ ۰8۸۲ 11۰ 

عیتای» شتار: ۲۵۲ 


01١ Ore 
89 
«AT! 


م6٠‎ 


۵۰۱٩ 


۰۷٩۹ ۸ 


عیروط هنري حبیب: الا TE’‏ 


۱۰۳۹ 


VEE ۷۰‏ 
عيساوي» شارل: ۰۲۹۳ ۳۰۷ 


- C= 

غارسیا مارکیز» غایرییل: ۰۷۱۵ ۷۸۵ 

غارودي» روجیه: 1۸۰ 

الغذامی» عبد الله حمد: ۰۳۰۵۸ ۳۷۹ 

۰۳۷۲ آبو حامد محمد بن محمد:‎ «Saul 
۸۷ «oY ۰8۸۱ ۰ 
م4١ :6م‎ 

الغزالي» زینب: 60 

الغزالی» حمد: ۰۷۶ ۷0 ۰۱۵6 
cory‏ ۷۷۰ 


(O° 


الغزانی» فتحية محمد: ۳۷۸ 

غزول» فریال جبوري: ٩۲۰‏ 

الغزي» محمد: 1۹5 

الغشمی» آهد حسین : ۵۷۵ 

c04 ۲ عبد الكريم:‎ ee 
v¥¥ الالال‎ ۰ 

2144 ۱۸۰ ٩۵ غلتر» إرنست:‎ 
O (0° 

غلیدن» هارولد: WY‏ 

غوردیمیر» نادین: ۰۳۰۵ ٩۳۱‏ 

غوزو (المتدوت ۱ 
1۹ ۱ : 

غولدستین» باروخ: 8۷۸ 

غولدمان» لوسیان: ۷۱۸ 

غیب» هاملتون: ۲۶۰ 

غیرتز» کلیفورد: "1۳ 

الغيطاني» جمال: ۰۷۵۶ ۷۰۷ ۷۲۰ 

غیلسینن» مایکل : ۰۶۳۲ ٤1۲‏ 


5 


فاخوري» عبد اللطیف : ۲۵۲ 


الفاراي آبو نصر محمد بن محمد: ۰8۲۳ 













































AXE كمق.‎ 

فارس» نبيه أمين: 16 

فاروق (ملك مصر): AVY‏ 

الفاسی» علال: ۰۸۷ ۸۹ ۰1۷۹ ۰۵۲۷ 
0۸ ۶۹ ۰۲۱۳ ۰۸۵۷ ۰11۲ 
ATT ۰۸۱۵ ۷‏ 

فان دايك» کورنیلیوس: ۰۸۳۳ ۸۵۱ 

فان دن بیرغ بیار: ۹۸ 

فانوس» آخنوع : ۵۵٩‏ 

فانون فرانز: ۳6۰ 

فرانس» آناتول: ۸۰۰ 

فرايري» بول: ۵۰۰ 

فرج» آلفرد : 1۹ 

فرحات » عباس : ۱۱۳ 

فرسون» سمیح: ۰۱۳ 0۳5 

فرمان» غائب طعمة: ۰۷۹ ۰۷۸۲ ۷۹۰ 

فروخ» سعد الدين: 543 

فروید» سیغموند: ۰8۳۳ ۰8۷۰ ۷۱۷ 

فريحة» أنيس: ۱۵۱۲۱۸۲۱۱ ۱16 

فرید ممد: COW‏ ۰۰۲ ۸۵۰ 

الفکر الدینی : ۵۰5 

الفکر العلماني: 0°۹7« 0۰¥ 

اف لاح 2: ۰۱۷۵ ۰۲۱۱ ۰۲۱۲ ۰۲۱6 
۶۵ ۲۳ ۰۲۱۲ ۰۲۱۵ ۰۲۱۲۸ 
TV1 ۷۱۷۷/۰۵ (۱‏ 

فلنت» بیرت : ۰۷۰ ۷۰۵ 

فلوبی غوستاف: ۰۷۱5 ۸۰۸ 

الفن التشكيل العري: 1٩۷‏ 

فن الرسم العربي: 1۹4 

فندي مأمون: 0945 

فهد بن عبد العزيز آل سعود: 1٩۲‏ 

فؤاد (ملك مصر): 807 

فوانتيز» کارلوس : ۰۷۱۱ ۷۸۵ 

فودة» فرج: ۸٩۷‏ 

فوزي» حسین: ۰۲۷ ۰۸۳ ۰۸6 ۰۱۵۰ 

۶ ۲ المع 


فولکنر» ولیم: 1٩۹۳‏ 

فون غرونباوم» غوستاف: ۰۲۳۹ 1۲۰ 
۲١‏ 

فیبر» ماکس : ۰۲۸۸ ۰۲۹۱ ۰1۲۱ ۰4۲۷ 
OE ۰‏ 

فیتفوجل» کارل: ۰۱۸۰ OLY‏ 

فيصل الأول (ملك العراق): ۰۸۷ ۰1۸٩‏ 
۸ ۵14 ۵۵۵ 

- ق - 

القاسم» سمیح: ۰۲۲۲ ۷۷۲ 

قاسم» عبد الحكيم: VIA‏ 

قاسم عبد الكريم: OVE‏ 

قباني» نزار: ۸٩‏ 

۰11۷ ۰۳۵۹۳ ۰۲۲ ۰۹۷ ۰٩۳ القبلية:‎ 
oo ۲ 

قدوری زاهية: ۳۷۱ 

القذانى» معمر: ۵۷۵ 

الق ماه هه او وی ی 
£A4‏ 1 

144 ۰44۳ ۰4۳۹ 015١ قرم جورج:‎ 
6400 ۰8۹۶۲ ۰۵۱۲ ۰۵۱۱ (EEN 


۹0٩ 
5750 القروي» محمد:‎ 
۱۲۱ فزما» ولید:‎ 


القساطلی؛ نعمان: ۷۱۱ 
القسام» عز الدين: ۸۳ 
قضية الأكراد: 511١‏ 
القضية الفلسطینیة: ۰٩۱‏ ۰۱۲۹ ۰1۱۲ 
۰ ۰۷۷۷۲ ۸۸ 
قضية الرأة: ۰۳۶ ۰۸۳۸ ۰۸۹۸ ٩۱۱‏ 
القطاع الخاص: ۰۳۳۳ ۰۵۰۱ ۰۹2۰ ٩۵۱‏ 
القطاع العام: ۰۳۱۸ ۰۳۲۸ ۰۳۳۰ ۰۳۳۳ 
«o!‏ ۵۷ كلام OVA‏ © ۰۵۸۰ 
A1 (4° 1۸°‏ 401 








































قطامش» أحمد: ٥۸۸‏ 

۰۵٩۳ ۰8٩۷ ٤۲۱ ۲۸٤ قطب» سید:‎ 
۸۸٩ ۸ 

قطبی» مهدي: 1۹۷ 

۰۱۲۲ ۰۱۰۸ ۰۸۷ ۲۲ ۷ ال‎ 
Y¥V AMEY I1 ۵ 

القعيد» يوسف: ١١١‏ 

قمة الدول العربية (۱۹۸۰: عمان): ۱۲۲ 

القوتل» محمد عارف: ۵٩1۱۰‏ 

۰۱1۷ ۰۱۳۸ ۰۱۰۸ ۰۷۹٩ 4 ی‎ 
cO COTY CEMA ۰۱۹۹ ۲ 
ATT ۲ ۲ ۷۲ ۰ 

- ۷۱ ۰1۷ ۰1۵ ۰16 ۰۲۵ القومية العربية:‎ 
فى‎ ۸۳ ۰۷٩ CVA ۰۷۵ ۳ 
NEY ۰ 4 ۳ 
۰1۲۰۳ ۰۵۸۵ ۰۵۸6 ۰۵۲۸ ۹ 
۰۸۰۰ ۰۸۸۲ ۰۸۳۱ ۰ ۶ 
۷۹ 

القومية اللبنائية: ۸۰ 

القومية الصریة: ۰۸۳ CAV‏ ۸۱۴ ۸۸۱ 

قیصر» عفیف : ٩۰۲‏ 

القیم الاجتماعبة: ۰1۳۷ ۱۳۹ ۰14۱ 
4 ۰1۱4 ۹۵6 

القیم البدوية: ۰۲۰۱ ۳۲۲ 


على 


كاتون. ستيفن: 405 

کامل. مصطفی : ۰۵۱۷ ۰۸۰۲ ۸۵۲ 

كاموء ألبير: ۷۹۵ 

كبيرء رايح: 095 

كرابانزانو» فينسنت: 475 

كرد على» محمد: ۳۱۸ 2۱۷ ANY‏ 

کرم؛ و v\y‏ 

کریمر» مارتن: ۰۱8۱ ۱۲ 

کنفای» فسان: ۰۵۸۵ ۰۷۹ ۷۷۱ - 






4F ۷۲ ۳‏ 40 
الكواري» علي خليفة: 6١‏ 
الکواکبی؛ عبد CTV ۰۱۱۳ ۰۷۲ gall‏ 
۳ حنم للف CUA UV‏ 
cAYV ۰۸۱۹ ۰۸۱۸ ۷۷ 1‏ 
۷ 2 - ۸۵ 
کوثرانی» وجیه : ۰۳۱۸ ۰۳۱۹ ۰۸۲۹ ۸۳۰ 
کورتزار» خولیو: ۷۸۵ 
کول دونالد: ۰۱۹۲ ۰۱۹۳ ۲۱۰ 
كونت» آوغست: ۰۱۷۶ ۰۸۳۶ ۸۱۰ 
کوندیرا» میلان: ۸۰۸ 
کونراد» جوزیف: ۰۷۸۵ ٩۰٩‏ 
کوون کارلتون: ۰۲۶ ۰۲۳۹ ۲۸۵ 
الكيلاني» رشيد عالي: ۵۷ 
كيليطو. عبد الفتاح : ۹/۹ ۵ ۱۲۱۰ 


ais 
۲۰ لابیدس» ایرا:‎ 
۲۰۹ ۰۱۹۳ لانکستره ولیم:‎ 
٩۲۵ : لبيب» الطاهر‎ 
۷۰۳ حسین:‎ best 
Veg hey ۰ : اللغة الأمازيغية‎ 
۰۱۰۳ ۰۷۰-۸ ۰11 ۰7۵ اللغة العربية:‎ 
544 ۳ ۲ ۸۵ 
۱۷ لوك جون:‎ 
۷4۵ ۰۷۱۷ ۰۷۱۵ لوکاش؛ جورج:‎ 
146۵ لویس» برنارد:‎ 
۹۳۹ ۰۹۳۳ ۵16 ۰۵۱۳ : الليرالية‎ 


لین » إدوارد ویلیم : Vik‏ 
=e‏ 


ماركسء. کارل: ۰۱۸۰ ۰۲۲۱۷ ۰۲۹۱ 
۰۶۲٩۹ ۰۲۷ ۲‏ ۰8۳۰ ۰8۳۲ 
المع 5 5۵ 2( 
دالا VYY VY‏ اهل ”فى 



















































4١١ AA! 
gv eet الاركسية: ۲°(« لاف‎ 
۰۸۲۳ ۰۷6۶ ۰1۲۰ ۰۷۱۷ ۱ 

۰ 4°1۱ كدف 1 

مارون؛ آنطوان: 1۱۱ 

الاغوط » ممد: 59١‏ 

مالك بن أنس: 444 

الالکی؛ حبيب: ۳۱۸ 

المالكية : كلمع 

المأمون (الخليفة): ه6٠‏ 

ماه أحمد: ۸٦۲‏ 

الماوردي» أبو الحسن علي بن حمد: ۰8۲۰ 
۵ ۲۲ ۸۱۷ 

مبارك. حسنی: ۵٩۲‏ 

المتركل (الخليفة) : ۹۱۲ 

الجتمع الابوي: ۳6 

الجتمع الأردني: ۳۸۷ 

الجتمع البدوي: ۰۱۹۷ ۲۳۰ 

الجتمع التونسي: ۰۳۱۷ ۳۸4 

الجتمع امزاتري: ۱۰۲ - ۰۱۰۶ ۰۱5۳ 
٤‏ 

الجتمع احضري: ۰۲۳۰ ۰۲۳۳ ۲۳۵ 

الجتمع الذكوري: ۳۸۶ 

الملجتمع الريفي: ۰۲۱۷ ۰۲۳۳ ۰۳۲۹ 


۳ ۵۸۱ 
الجتمع السعودي: ۳۹ 
الجتمع السوداني : ۹ a1‏ 
المجتمع الطائفي : 1۷۱ 


المجتمع العراقي: ۰۲۷۵ ۰۳۲۸ 444 

الجتمع العلماني : ۱۷۱ 

۰۷۵6 AYE ۷ : الجتمع الفلسطيني‎ 
vvé 

المجتمع القبلٍ: 45 

الجتمع اللبناني: ۸ ۵ ۰ 4° 
۹۰ 

الجتمم الدني: ۰۱۱ ۰۱۳ ۰۱۸ ۰۲۹ ۰۳6 


۱۰۳۲ 


۰۱۲۲ ۰۱۱۵ ۰۹۶ ۰6۵۲ ۰۳۹ 1 
۰۱۵۲ color ۰۱۵۲ ۰۱۳۹ ۰ 
oY GAVE كل ۵ (۱ ( الال‎ 
۰۳۵۰ (FEV ۰۳۳۷ ۰۲۸۰ CofE 
۰۵۳۳۲ ۰۳۲ ۵۲۹ ۵۰۷ ۸ 
COTY «(00° Of (Of ۷ 
۰۲۰۰ «(04۲1 ۰۵۷۹ ۰۵۷۲ (010 
۰1۱1۵ ۰۱۲ لاعت‎ ۵ Ve 
كلمت كحت "الال‎ 1Y 
AYA ۳ ۲ ۷ ۶ 
۰۹۵۱ 2 484 ۰۹۶۱۰ - ۹۶۶ ۹ 
٩۱۳ ۲۱ ۹۲۰ 6400 6 

الجتمم الصري: ۰۲۷ ۰۳۲۸ ۳۲۹ 
۷ ۰ ۰۶۸6 ۰۵۶6۲ ۰۷۲۷ 
۹:۳ 

الجتمع الغر: ۰۷۳۶ ٩۲۷‏ 

لجتمع اليمني : ۶ ۰۳۲۲ You‏ 

مجلس التعاون لدول الخليج العربية : ١ه‏ 

محجوب. عبد الخالق: 51/4 

محجوب. عزام: ۳۱۷ 

محجوبء محمد اجد: ۵۷۵ 

الحسن. فاطمة: ۷۹۰ 

۳۹ ۰۲۲۰ ۰۲4۹ حفوظ» نجیب:‎ 
۰4۷۵ ۰8۷۲ ۰8۷۰ ۰۳۸۷ ۸ 
«¥10 لامك‎ ۷ ۷ ۳ 
- VEY VT VFI L VEE ¥17 
۰۷۵۶ ۰۷۵۲ ۷ ۷ VE 
AAV ۲ ۸ 

محمد بن ادریس الشافعي (الامام): 416 

حمد علی الکبیر (والي مصر): ۰۲۳ ۰۸۳ 
Yo 10‏ عون A A‏ 
(AA ۷‏ ۰۵۱۶ ۰۵۲۳ ۰۵89۱ 
۳/۹ ۸ 2۳2۵+ 

مود زکی نجیب : ۰۲۳ ۰1۷۱ ۰۸۲ 
CAAA AA‏ لانو 


A4۱1 «EAT : مود مصطفى‎ 


WA tele «dae 

مخلوف»› عيسى: 789 

٩۳۳ ۰۳۰۱ Pek ty dl batt مداخیل‎ 

الدرس ۰ فاتح : ۷۹۱ 

مدننه الریف: ۰۲۱۲ ۰۲۱۳ ۰۲۳۱ ۰۲۳۳ 
۳۷۰ 


الدی أحمد: ٦١١‏ 


مدني » عباس : ٥٩٩‏ 

مذبحة الحرم الإبراهيمي (۱۹۹4): 1۷۸ 

المراش» فرنسيس: ۷١١‏ 

۰۲۰۱ CVAD ۰۱۹٤ الرزوقی محمد:‎ 
1۲۷ ۰۲۷۳ OTA ۰۵ ۳ 
EV" ۶ 

مركز دراسات الوحدة العربية: .١‏ ۹١١٠ء‏ 
ayy <40 (1۳‏ 

OW ء۱٦١١ المرنيسى» فاطمة: ۱۳ء‎ 
cira ۳۷۵ ۳۷۱ ۳۵۱ ۸ 
1۲ ٩ ۲ ۳ 

مرو حسین : 2498 4٠٠‏ 

WY tant مزال‎ 

السعري» محمد: 1٩۳‏ 

۰۵۱۱ ۵۰۸ ۰۹۵ ۰۹۶6 0۳ المسيحية:‎ 
AVY ۰۸۲۹ ۰۸۵۱ ۰۵ ۹ 

مشارقة» محمد زهیر: ۰۱۸۹ ۰۱۹۱ ۰۱۹۸ 
(Vor‏ ۱۳۰۷ 

مصطفی. شاکر : ۷۱۲ 

مصطفی ۰ شكري آجد: ۵٩۹۳‏ 

مطر» محمد عفيفى: ۰۲۲۲ 1٩۹۲‏ 

مر مایا هم وان 
ATI «A\Y‏ 

معاهدة السلام المصرية الإسرائيلية :)١91/9(‏ 
OAV 4‏ 

معاوية بن آي سفیان: ۰4۸7 ۸۲۷ 

العتزله: 4۸۲ ۸۲۸ ۸۹ 

معرکة میسلون :)۱٩۹۲۰(‏ ۸۷۶ 

معلوف. آمین: ۱۰۹ 


معلوف» دیفید: ۰1۳۶ ۷۸۵ 

معمري مولود: ۰۱۰۱ ۱۰۲ 

معوز» موشی: ۱۶۱ 

منیزل» جوزیف: ۱5۰ 

القاومة الفلسطینية: ۰۵۷ ۰۵۸۵ ۸۸۳ 

المقندر (الخليفة): 4١7‏ 

المقران» محمد: ۸۱۳ 

المقريزي» أبو العباس أحمد بن على: ۲۹۰» 
14 ۱ 

الملائكةء نازك: ١۷ء‏ 111 ٦۹۱‏ 

الملكية الخاصة: 2194 ۲۹۱ ۰۲۹۲ ۰۳۰۸ 
٩۶۱ ۰۸۸۱ ۰1۱۱ ۶ ۵‏ 

اللكية العامة: ۰۱٩‏ ۲۹۱ 

النجد صلاح الدین : ۸٩۰‏ 

المنصور (الخليفة): 195 

المنصوري» مصطفى حسنین: ۰1۰۷ ۰۱۱۰ 
VA‏ 

منظمة الامم التحدة للتربية والعلوم والثقافة 
(الیونسکو): ۰۲۲۲ 1۹6 
بالغای: ۵۳۱ 

منظمة التحریر الاسلامي: ۵٩۳‏ 

منظمة التحریر الفلسطینية: ۰۵۰۷ ۰۵۸۳۲ 
۵ ۵۸۷ ۵۸۸ ددحت ۰۰۱ 
110 

المنظمة العربية لحقوق الإنسان: 449 

المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم 
(الالکسو): 1۲ 

منظمة العمل الدیمقراطی الشعبی (الغرب): 
۳ 1 1 

۳۳ اللطیف:‎ we eG gl 

منیف» عبد الرهن: ۰۱۳ ۰۲۰۵ ۰۲۶ 
۵ ۲۷۰ ۰۳۰۵ ۰۳۰۲۱ ۰8۳۱ 
كلاه 0599 cVVE VI 5 Vee‏ 
الالال ۲( VAT‏ 

الهدي. الصادق: ۰۵۹٩‏ ۸۲۸ 

مهدي» محسن: ۷۱۲۰ 


















































مهري» عبد الحميد: 0245 


القاهرة): 1۷۳ 

مور رابطة العام الاسلامي (۱۹۹۰: مکة): 
1۹۰ 

الژقر العريي (۱: ۱۹۱۳: باریس): ۰۵۷۲ 
ATV‏ 


مؤتمر العقير :)١957١(‏ 075 

مؤتمر «العولمة وقضايا الهوية الثقافية» 
144A)‏ 2 القاهرة): 476 

المؤتمر القومى العربى (۲: ۱۹۹۱: عمان): 
لكل ۱1۹ ۰ 
۰ (۳: ۱۹۹۲: بیروت): ۱۸۰ 
(6: ۱۹۹۳: بیروت): ۱۸۱ 
- (0: ۱۹۹6: پیروت): ۰۱۲۱ VIA‏ 

مور الرأة العالی (6: ۱۹۹۵: بکین): 
۳۸۰ 1 

المؤدب» عبد الوهاب: ۷۸۸ 

المودودي» أبو الأعلى: ۷٤‏ 

مورغن» لویس: ۳۵۵ 

موزل آلوس: ۰۱۹۵ ۱۹۷ 

موسی» سلامهة: ۰۳۷6 ۰۵۰۸ ۰1۰۷ 
AAY +۲ (۲ ۰‏ 

الوصلی. ابراهیم : ۷۰۲ 

الموصلى» اسحاق: ۷۰۲ 

مولاي رشید عبد الرزاق: ۳۷۵ 

الولنوي» فبصل: ۰۲۸4 ۰۲۸۵ ۰4۸۲ 
CAY‏ 

المويلحي» محمد ابراهیم: ۰۷۰۹ ۷١١‏ 

میلسون» مناحیم : ۱۱ 

میللر» هنري: ۷۸۵ 

مین حنا: ۷٦1٤‏ 0۷۸۰ ۷۸۱ 


ees 
ATV : ناصر الدين (شاه ایران)‎ 


الناصرية : ۰1۸۹ ۵۷۷ 

نامق» حسین: ٩۱۱‏ 

النجارء باقر سلمان: ۰۲۱6 ۰۳۸۸ ۳۹۶ 
نجمء أحمد فژاد: ۷۰۷ 

نجمی» حسن: ۲۲۱ 

تجن محمد: ۵۷۵ 

النحاس» مصطفی : COW‏ 25017 55م 


نحناح» محفوظ: 0947 

ندوة احوار القومی - الدینی (۱۹۸۹: 
القاهرة): ۲۰۳ : 1 

ندوة حول «الكتابة بالامازیغیة» (۱۹۹۱: 
الرباط): ۱۰۲ 

ندوة «العرب والعولة» (۱۹۹۷: بیروت): 
ary‏ 


ندوة «الجتمع Jal‏ في الوطن العربي ودوره 
فى تحقيق الديمقراطية) :١4947(‏ 
بيروت): ۹0 

ندوة الوفاق الوطنى :١935(‏ الجزائر): 
Veg‏ ۰ 

النديم» عبد الله: ۰۵11 ۵1۱۷ ۸9۰ 
AVY‏ 

تديم» نوال: ۲٤۹‏ 

۳۵۰ ۰۳4٩۹ ۰۱۷۱ نصار» ناصیف:‎ 
٩۰۳ ۰۸۳۲ ۷ 

نصر» سلیم: ۰۳۰6 ۳۱۳ 

نصر الله. امیل: ۲۳۶ 

النظام الأبری: ۰۳۵۵ ۰۳۵٩‏ ۳۹۹ ۳۷۰ 


٩۰۸ 0۵۳ ۰ 

نظام الإرث: 4١6‏ 

نظام الاقتصاد القبلي : ۹1 

النظام الاقعصادي الاوروی: ۰۲۱ ۰۱۲۰ 
۹٤‏ 

النظام الاقتصادي العري: ۰۱۹٩‏ ۰۲۰ ۰۱۲۰ 
۷ ۲ ۱۳-۲ 

النظام الاقطاعي: ۰۲۱۲ 578 

النظام الأمومي: ۳9 


النظام الرأسمالي انظر الرأسمالية 

النظام الريعي: ١9‏ 

النظام الشرق أوسطي الجديد: ۱۲۰ 

النظام الطاتفي انظر الطائفية 

النظام العلماني: ۲۹ 

نظرية التعاقد: ۱۷ 

نعیسة» پوسف جیل : ۰۷۵ ۰۲8۹ ۰۲۵۰ 
IY ۵‏ 

نعیمة» میخائیل : ۷۸٤‏ 

النقاش» رجاء: ۰۱۵۰ ۰۰۲ ۸۰۲ 

النقاش» سلیم : 05۷ 

النقاش» مارون: 1۹۶ 

النقشبندي» محمد اء الدین: 17۵ 

النقيبء خلدون: ۱۳ء ۴۱ ۴۳۶ 1٣‏ 
۶ ۰۱۳۶ ۰۱۷۲۷ ۱۷۹ 1۸1 
۸۹۵۹ ۰۲۷۰ ۰۲۹۰ ۰۳۲۰ ۰۳۲۵ 
corr 17‏ ۰۵۳۷ ۰۵۲ ۰۵96 
5ه لك لوده 

AYY CAVA نمرء فارس:‎ 

النمو الاقتصادي: ۰۲۲ ۰۵40۰ ۰۹۳۹ 
Af" 2۱‏ 400(« 40¥ 

النميري» جعفر: هلاه. 0944 

مروء جواهر لال: 1۸۱ 

نور الدین» سعدي: ۳۷۵ 

نوري» عبد اللك : 1۲۱۲ 

۸٩۹۳ ۰۸۹۲ حمد:‎ ١ النويبي‎ 


اها 

هارون الرشيد (الخليفة): 4١7‏ 
هاشم » لبيبة : ٠6م‏ 
الهاشمی» یاسین: ۰۲۰۰ ۵1۰ 
هالبرن» مانفرد : ۵ {Y1 YAT‏ 
هانتنغتون» صموئيل: 2605.08 ۰1۳۸ 

۹۳۷ 
هحرة الادمغة ‏ ۱ 


۱۰۳۰۵ 


TTI (0° 
9:۹ 


هجرة الید العاملة العربية : 

هجرة اليهود إلى فلسطين: 

هداوي» حسین: ۷۱۰ 

الهرماسي» محمد عبد الباقي: ۰ ۰-۳۱۱۳ 
OVA 600% ۰۵۳۶ ۶‏ 

هكسل »2 آلدوس : ۷۸۹۵ 

همنغواي» ارست: ۰۷۱۵ ۷۸۵ 

هنانو ابراهیم : ove‏ 

هوبز» توماس : ۱۷۶ 

هوبکنز» نیکولاس : ۰۲۸۷ ۳۰ 

هوغلند » جيم : ۱۳۸ 

الهوية الاجتماعية: 1۶ 

الهوية التونسية: ۸۱ 

الهوية المقافیة: ۰۳۲ ۰14 ۰1۷ ۰۱۱۱ 
Yeu 1¥‏ 

الهوية الجزائرية: ٠١‏ 

الهوية السياسية: 514 

الهوية الشرق أوسطية: ٠٠١‏ 

الهوية الطورانية: “٦١‏ 

- ۲۳ ۰۵٩ ۰۱٩ ۰۱۵ ۰۱۲ الهویة العربية:‎ 

۰۱۲۲ ۰۱۳۰ ۲۰ ۶۹ 
VAE ۳ (6 ۳ 

۰۵٩ ۰۳۲ ۰۲۸ ۰۲۰ ۰۱٩ الهوية القومیة:‎ 
۰۱۳۰ ۰۸٩۹ ۰۸۰ ۰ ۲ ۲۱ 
11۷ ۵ 

الهوية اللبنانية: ۲۸ 

هويدي» فهمی: ۰۱۵۳ ۰۱۵6 ۳۸۰ 

هیغل » فریدریش : :لال 55 VY"‏ 

هيكل» محمد حسین: ۰۵۱۹ ۰۱۰۲ ۰۷۱۲ 
۹ ۱۷۵ 


610 


هیوم » ديفيد : Loe‏ 


وھ 
وات » ایان : ۷1٦‏ 


الواسطي» بحيى : ۹۷ 




































الوجود العسكري الأمريكي في السعودية: 
os 4۳‏ 

الوحدة الإسلامية: 594 

الوحدة الاقتصادية: W‏ 

الوحدة الثقافية : ٦۷‏ 

۰۷۹ ۰۷۳ ۰1۷ ۰۲۰ الوحدة العربیهة:‎ 
۰۱۲۲ ۰۱۲۱ ۰۱۱۰ ۰۸۸ ۵ ۰ 
OV NTH GAYV NF NY 
٩1۱ ۰۹۲۱۰ CAVE ۰۸۷۲ ۸ 


الوحدة المصرية ‏ السورية  ١908(‏ 


۱ الال هلاه 86م 

الوردي» علی: ۰۹۷ ۰۱۱۰ ۰۱۸۲ ۰۲۰۲ 
۳۷ ۷۲ ۳۷۵ 

وطارء الطاهر: ۰۱۱۳ ۰۵۹۸ ۷١٤‏ 
الالال #لالال 97*4٠ VV4‏ 

۵1۳ ۰۱1۹٩ ۰۷٩ الوطنية:‎ 

۸۵۵ ۰۵1٩4 ۰۱۲6 :)۱۹۱۷( بلقور‎ sey 


TE TEV 1۸ الوعى الطبقى:‎ 


VAs coo ۱۸۱ 


الوعى القومى: ۰۱۳۸ ۰84۰ ۰۵۷۱ 
AV4 9۷۲‏ 1 

ولعلو» فتح الله: ۲۹۶ 

ولف ارك: ۲۱ 


ونوس ۰ سعد الله: ۰1۹-146 ۰۹۰۳ 


۳0 
= ي - 
اليازجى» ابراهيم: ۷ ۲ ,+ 
414 


الیازجی» ناصیف : ۰۷۰۹ ۸۳۱ - ۸۳۳ 

٠٠١ أحمد:‎ ET 

٤٨٥۵ 25٠٠ ياسین» بوعلى:‎ 

VAT #لالا.‎ VV1 VE ياسين» كاتب:‎ 

يزبك» يوسف ابراهیم: 1۱۲ 

يزيد بن معاوية: 1/45 

یسین السید: ۰۸4 ۰ ۱۵۰ ٤٠ا‏ 
are‏ 

یعتف على: 51 

۵۰۸ : الدین‎ ay ton 

اليهودية: ۵۳ ۰۱۰ ۰۵۱۷ ۰1۵۵ 19۰ 

يوحنا بولس الثاني (البابا): ٩۳۱‏ 

یوسف» سعدي: ۰1٩۲‏ ۷۹۰ 

يوسف» علی : 99٩‏ 

یوسف» یوسف سلمان (فهد): ۰1۱۲ 7۰۷۹ 


اليوسفى » عبد الرهن : ۸ TYEE‏ 











